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एक तत्त्व 


एक सद्‌ विग्रा वहुधा वदन्ति । 
( ऋग्वेद ) 


बहुधाधप्यागमेमिंज्ञाः पन्‍थानः सिद्धिहेतवः । 
त्व्येव निपतन्त्योधा जाह्वीया इवाणवे ॥ 
( कालिदास ) 


रुचीनां वेचितश््यादजुकुटिलनानापथजुषां 
नृणामेको गम्यरत्वमसि पयसामणव इचब । 
( पुष्पदन्त ) 


उदधाविव सर्वेसिन्धवः सम्ुदीणोस्त्वयि नाथ ! दृष्टयः । 
न च तासु भवान्‌ ग्रदश्यते प्रविभक्तासु सरित्स्वोदधिः 
( सिद्धसेन दिवाकर ) 


तीर्थक्रियाव्यसनिनः . स्वमनीषिकाभ्ि- 
.... रुत्प्रेष्य तत्वमिति यदू यदमी वदन्ति । 
तत्‌ तक्त्यमेव भवतो5स्ति न किश्विदन्यत्‌ 
संज्ञास केवलमयं विदुर्षां विवाद) ॥ 
( अभिनवगुप्ताचायें ) 


4॥0प (जा€्ववा थाई (8प5९ [८४5 पा॥0678000, 
*४॥0 2] प्राए इशा5इट ०0ाग?0 
0 धाठए़ एप एं5, 47 ]6प वा 8000, 
070 (७४ 7786४ 7 9॥70. 

“006. 


()प० ॥06 उप्रश्शा3 9ए6 पल 09पफ, 

767 ॥8ए6 पल 04ए शत ८८६४९ (० (36; 
4॥6ए 276 छप 970६67 [9[॥35 ० ॥€८; 
खाते १॥09, 0 [.00, 37६ 707९ पा (69. 


--,070 १ 6779807. 


(2 (500, ०0 ॥९)७ ॥0 22८७ (098, 
()पा 006 6007 ए८६॥४ 40 ००7८, 
()प7 हटाछा' एणा पट 80779 0]8४ां.. 
छिएते 0प्र दंटाप3] ॥0गाट, 


---8990 ४४४०[78. 


"-धा।तए ०00०प05 0 ९॥07ए 60 9४८ ८077८ 
000 0 (०00 6 उतारे गतागह, 


--- /४0705फ 0777. 





प्राव्चथन 

काशी हिन्दू विश्वविद्यालय के प्रोफेसर बलदेव उपाध्याय ने इन पृष्ठों में 
प्राचीन भारतीय तस्‍्त्वज्ञान का एक सादड्गेपा्न विवरण हिन्दी पाठकों के सामने 
प्रस्तुत किया है । चार्वाक, जेन, बौद्ध, पड़दर्शन, पाञ्वरात्र और ( गौडीयमत 
को सम्मिलित कर ) पाँचों वेष्णव सम्प्रदाय, अद्वेतवादी तथा द्वेतवादी विभिन्न 
शेत्र तथा ज्ञाक्त आदि सम्प्रदायों के महच्वशाली दर्शनशा्त्रों की इस ग्रन्थ में 
आलोचना की गयी है। इससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि इस गन्थ का विवेच्य 
विषय माधवाचाये के “सर्वदर्शन-संग्रह” की अपेक्षा कहीं अधिक व्यापक तथा 
विस्तृत है । स्थान के परिमित होने के कारण अन्थकार को विभिन्न तान्श्रिक 
तथा शेच, शाक्तादि मर्तों का विवेचन कुछ संक्षिप्त रूप में देना पड़ा है, परन्तु जो 


कुछ काय वस्तुतः सम्पादित किया गया है वह इतना विशार है कि यह 
आवश्यक सझ्लीच विशेष महत्त्व का प्रतीत नहीं होता । 


हिन्दी जनता के सामने यह अन्थ भारतीय तत्त्वज्ञान के विषय में एक 
अस्यन्त मुल्यवान्‌ कृति है | दाशनिक विचारों का परिपूर्ण तथा क्रमबद्ध विवेचन 
होने के अतिरिक्त इस पुस्तक में बहुत ही अधिक उपादेय आलोचना और 
इतिदाससम्बन्धी सामग्री संकलित की गई है। भारतीय विचारश्ञासत्र में महस्व- 
शाली मतभेद होने पर भी, वह परस्पर-सम्बद्ध अखण्डरूप है और उसके 
प्रत्येक अंश पर वस्तुतः स्वयं परिपूर्ण होने की छाप पड़ी है। जितनी भिन्नतायें 
दिखलाई पड़ती हैं विभिज्ञ दृष्टियों के मानने के कारण, उनकी सुसम्गञत व्याख्या की 
जा सकती है। 'सत्य” के खोज करने वाले साधकों को आध्यात्मिक अनुभूतियाँ 
प्रगतिशीऊ होती हैं। उन्हीं पर अवलम्बित होने से ता्किक विकास को ध्यान 
सें रखकर, ये रैडि याँ सोपान-परम्परा की तरह ऋरमबद्धू रखी जा सकती हैं । 
प्रध्येक दर्शन का गहरा अध्ययन करने से यह बात प्रमाणित की जा सकसी है । 


(८) 
अन्थकार के पास पर्याप्त स्थान नहीं है क्लि वह विषय का विस्तृत विवेचन 
प्रस्तुत करे । विभिन्न दर्शनों के विषयों के समाऊछोचनाव्मक और तुलनात्मक 


अध्ययन के लिए एक स्व॒तन्त्र ग्रभ्थ की आवश्यकता है । 

मुझे पूरा विश्वास है कि भारतीय दर्शन के प्रेमी हिन्दी पाठकों की सण्डली 
में ही नहीं; प्रत्युत भारत के समग्र विश्वविद्यालयों तथा शिज्ञासंस्थाओं से जहाँ 
हिन्दी स्वतन्त्र रूप से पढ़ाई जाती है था शिक्षण का माध्यम है इस नितानन्‍्त 
उपादेय पुस्तक का सहानुभ्ति तथा आदर के साथ स्वागत किया जावेगा । 


काशी ) गोपीनाथ कविराज 
( महामहोपाध्याय, पद्मविभूषण ) 
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वक्तव्य 

विश्व एक रहस्यमयी पहेली है जिसे सुलझाने के लिए अनेक सभ्य 
ओर नज़िक्षित देझों के चिन्ताश्मील विद्वानों ने श्लाघनीय ग्रयात्त किया है । 
भारतवर्ष के तत्त्ववेत्ताओं ने अपनी प्रातिभ चक्षु के द्वारा जिन सूक्ष्म तत्त्वों 
का साक्षाक्तार किया है और अपनी कुझ्माग्र बुद्धि के द्वारा जिन सिद्धान्तों 
का विश्लेषण किया है, वे दर्शन के इतिहास में नितान्त महत्तय्ाली हैं | 
यही विचारशासत्र भारतीय घर्म तथा संस्कृति का मेरुदण्ड है। मानसिक 
दासता के पंक में लिप्त रहनेवाले आजकल के भारतीय पश्चिमी सभ्यता 
के चाकचिक्य के सामने इन अनुपम ज्ञानराश्रियों की अवहेलना भले ही 
करें, परन्तु उन्हें स्प्रण रखना चाहिये कि यदि भारतवर्ष अतीत में गौरव- 
शाली था तो इन्हीं के कारण; यदि वर्तमानकाल में वह ख्यातनामा है तो 
इन्हीं के हेतु और यदि भविष्य में इस देश की चिन्तन-जयत्‌ में स्वतन्त्र 
सता बनी रहेगी. तो पुण्यात्मा मह॒र्षियों के द्वारा साक्षात्कत इन्हीं दार्शनिक 
सिद्धान्तों के बल पर। तत्त्वज्ञान तो भारतीय संस्कृति और घ॒र्म की मूल 
प्रतिष्ठा है जिसके उदय और अभ्युद्य से परिचित होना प्रत्येक शिक्षित 
भारतीय का परम पावन कतंव्य हे। इसी भारतीय तत्त्वज्ञान का मार्मिक 
विश्लेषण ओर गंभीर अध्ययन इस भगन्थ का मूल उद्देश्य है | 

इस ग्न्‍न्थ में चार खण्ड हैं :--प्रथम खण्ड में भारतीय दर्शन का 
उपोद्धात, श्रौत दर्शन और गीता दर्शन का वर्णन है। द्वितीय खण्ड में 
वेदबाद्य दर्शनों का--चार्वाक, जैन तथा बाँद्ध दर्शन का विवरण है। तृतीय 
खण्ड में ग्रख्य।त षड़ दर्शनों का-न्याय, वेशेषिक, सांख्य, योग, कर्ममीमांसा 
तथा ज्ञानमीमांसा ( वेदान्त ) का विवेचन है। चतुर्थ खण्ड में तन्त्रशात् 
के रहस्यों का उद्घाटन है। इस खण्ड में तन्त्र की साधना ओर उपादेयता 
की मीमांसा हे। तदन्तर वेष्णवतन्त्रों का-पाशचरात्र, वेखानस तथा 
भागवत का--परिचय संक्षेप में दिया गया है| शेवतन्त्रों के नाना भेद उप- 
भेद का--पाशुपत, कापालिक, कालामुख, वीरशेव, शेवसिद्धान्त, प्रत्यमिज्नञा 


तथा क्रमदर्शन का--ऋरमशः सुबोध विवेचन किया गया है । झाक्त दर्शन के 


प्रसज्ञ में कोल दर्शन के सूक्ष्म रहस्यों का विश्लेषण है। तन्त्र भारतीय 
मनीषियों के विचारमन्दिर का कलझज्ञ है जिसकी महनीयता और उद्यत्तता 
का परिचय तत्तद्‌ विषयों के यम्भीर अध्ययन से ही ग्राप्त किया जा सकता 
है। इनमें भी क्रमदर्शन और कुलदर्शन की मीमांसा नितान्त गम्भीर, 


( १२ ) 


आवजनीय ओर मननीय है| निगमायममूलक भारतीय धर्म के दो प्रतिष्ठा 
पीठ हैं--निगम (वेद ) तथा आयमर ( तनन्‍्त्र )) अतएवं सनातन धर्म को 
समझने के लिए वेदमूलक तथा तन्त्रमलक विचारधारा से परिचय ग्राप 
करना अत्यन्त आवश्यक है| विना इस परिचय के भारतीय धर्म एक 
रहस्यमय पहेली बना रहेगा। इत्त सन्ध में तन्त्रों का विस्तृत विवेचन 
अपना विज्िष्ट महत्व रखता है। यथात्रम्भव इन तथ्यों का मोलिक 
विश्लेषण यहाँ प्रस्तुत है । 

ग्रन्थ म॑ 'नामूलं लिख्यते क्रिश्वित्‌ , नानपेक्षितम॒ुच्यते? की मद्धिनाथी 
प्रतिज्ञा निभाने का यथाग्नक्ति प्रयत्न किया गया है| प्रत्येक पष्ठ के नीचे 
टिप्पणियाँ न देकर उन्हें परिश्रिष्ठ भाग में प्रथक्‌ रूपसे संकलित किया 
गया है | कुछ ऐसे भी गम्भीर तथ्यों का ग्रतिपादन है जो सामान्य पाठक 
को. सद्यः बोधगम्य नहीं हो सकता, उन्हें भी. परिश्िष्ट में रखा गया है | 
मूल गन्ध के स्थलनिर्देश के लिए प्रष्ठों का संकेत किया गया हे | 

टिप्पणी-भाग की विषय-सूची एथक रूप से ग्रस्तुत की गई है जिससे 
तंदगत नवान विषयों के ग्रतिपादन की ओर पाठकों का ध्यान विज्ञेषरूप 
से आकइष्ट हो। बौद्धदर्शन के प्रचड़ में 'निर्वाण” के स्वरूप तथा महत्त्व के 
विषय में गस्‍्भीर विवेचन अ्रस्तुत किया गया है जो एतद-विषयक विवेचनों 
का सार अंश उपस्थित करता है तथा निर्वाण के विषय में मौलिक दृष्टि 
अग्रसर करता है। इसी ग्रकार योगद्शन? के अन्तर्गत “निर्माणचित्तर का 
महनीय ग्रत्तक्ञ तुलनामक दृष्टि से उपन्यस्त है जो इस महत्त्वपूर्ण विषय 
का रहस्य खोलने में वस्तुतः समर्थ होगा-इतसकी लेखक प्री आस्था 
रखता है | 

अन्त में भगवान्‌ स्यामुन्दर से ग्राथना है कि यह गनन्‍्ध अपना सन्देश 
जिक्षित जनता में वितरण कर झतहत्यता ग्राप्त करे | तथास्तु-- 





नवीनघनसुन्दरे विमलहेमपीताम्बरे 
त्रिभज्षिमकलेबरे मुरलिचुम्बिबिम्बाघरे | 


मनोज्न-रसलम्पटे सखि ! बिलोक्य वबंशीबटे 
सनी सम निरन्तरं मदनमोहने सज्जतु !। 
वाराणसी द 
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देवता ३३१, ईश्वर ३३३, मोक्ष ३३३ । 

उपसंहार ३३५ । 


( १२ ) अद्वैत वेदान्त दर्शन ३३६-३८४ 
परिचय ३३६, ब्रह्मसुत्र ३९७, अद्वेत वेदान्त के प्रमुख 
आचाय ३३९, अद्वेत वेदान्त का इतिहास ३४२.। 
वेदान्त तत्वमीमांसा--आत्मा की स्वयं-सिद्धि ३४७ 


आत्मा की ज्ञानरूपता ३४८, आत्मा की अद्वेत-सिद्धि ३४९ 
२ भा० द॒० 


डे 7 


ब्रह्मविचार ३५१, अद्वैंत-सिद्धि की युक्ति ३५३, विवर्त ३५४, 
माया ३५५, ईश्वर ३५९, उपास्य ब्रह्म ३६१, जीव ३६१, 
जीव ओर ईइ्वर ३६३, वेदान्त में जड तत्व ३६४, वेशेषिक 
मत का तिरस्कार ३६५, बौद्धमत का खण्डन ३६६, जगत 
३६७, सृष्टि ३९९, सत्य ३६९, सत्ता ३७०, अनिवंचनीयता- 
वाद ३७१, विवर्तवाद ३७१, अध्यास ३७२ । 

वेदान्त आचारमीमांसा--कर्म-मार्ग ३७४, ज्ञान-कर्म- 
समुच्चय ३७४, कर्म-ज्ञान-समसमुच्चय ३७६, ज्ञानमार्ग ३७७, 
अध्यारोप विधि ३७७, अपरोक्षज्ञान का उदय ३७८५, आत्म- 
साधना २७९, आत्मा एवं ब्रह्म की एकता ३७९, साधन का 
मार्ग ३५०, मुक्ति के भेद ३८१, मुक्ति का रूप ३८२, छद्धूर- 
मत की मोलिकता ३८२ । 

उपसंहार र३े८३ । 

( १३ ) वैष्णव दर्शन ३८५-४ए८ 

( १ ) रामानुज दशनत--आलवार ३८४, आचार्य 
३८७; रामानुज की तत्त्व मीमांसा--ईइवर ३९२, अंश अंशी 
विचार ३९४, जीव ३९६, सृष्ठि ३९७, जगत्‌ ३९८, रामानुज 
का साधन मार्ग ३९९ । 

( २ ) माध्व दशेन--आचार्य ४०१, माध्व पदार्थ 
मीमांसा--पदार्थ ४०३, शक्ति ४०४, परमात्मा ४०४, लक्ष्मी 
४०५, जीव ४०४, माध्व का साधन मार्ग़ ४०६ | 

(३ ) निम्बाक दशंन--आचार्य ४०७, निम्बार्क की 
पदार्थ-मीमांसा--जीव ४०८, जड तत्त्व ४१०, निह्वर, ४११, 
निम्बाक का साधन मार्ग ४१२ । 

(४ ) वज्लभ दहन--आचार्य ४१३, बल्ञभाचार्य के 
सिद्धान्त--ब्रह्म ४१४, लीला का रहस्य ४१५, जीव ४१७, 
जगत्‌ ४१८५, पुष्टिमार्ग ४१९ । द 

( ५ ) चेतन्य , दशन--आचाय ४२१, साध्यतत्व-- 
भगवान्‌ ४२३, भगवान्‌ की शाक्तियाँ ४२४, जगत्‌ ४२४५, 
चेतन्य का साधन मार्ग ४२५। 

उपसंहार ४२७ । 


( च॑ ) 
जलुय खण्ड 
तन्त्र-मत का इतिहांस 
( १४ ) वेष्णव तन्‍्त्र _ ४३१-४६४ 
तब्त्रों का परिचय 


तान्निक साधना ७६१; तन्त्र का अर्थ 8४३२) कलियुग 
में तन्‍न का प्राघान्य 8६४; तन्‍्त्रः विज्ञान ७३६; भआागम-निगम 
७४२७; ठनन्‍्त्र की प्राचीनता ७३८; तानम्तरिक आचार--समया- 
जार छे७०; फौोलानार ७४० ; तन्त्र की प्राभमाणिकता ७७१ ; 
तान्यिक संस्कृति ७४२; तनन्‍्त्रभेद ७७८ ॥ 

वेष्णव तब्त्र 

परिचय ४४६; पाशखरात्र और वेद ०७५० ॥ 

पाक़राण की तस्वमीमांसा--बाड्गुण्प ७१३, . दाद्ध 
सृष्टि 8१७, जीव तत्व । 

पाश्चरात्ष का साधन मार्ग--शरणागति ७४७, मोक्ष 
४४८, जैखानस आगम--प्रिचय ४५६, सिद्धान्त ७६० | 

क्लीमद्मागवत--परिचय ४६१, श्रीमद्भांगवत का 
साध्यपक्ष 8६१, शीमदुसागवत का साधनमार्ग ७६४ | 


( १५ ) शव-शाक्त तस्त ४५५-५२७ 
इतिहास एवं साहित्य द 
परिचय ७६५; पाशुयत मत ७६६; पाशपत साहित्य; 
धैय सिद्धाग्त मत ७६७; छेवाचायं; थोर छैव मत ४७९) 
प्रत्यिशा शाज ४७४; शाक्त वन्‍त्र; धाक्त पूजा के केन्द्र ७७७: 
हाक्त तन्‍त्र के श्रावा्य ४७७८५ ६ 
ल्‍ सिद्धान्त 
(१) शोष दर्शन 
(3 ) पाध्पत--पदार्थ 9७७९, क़रियाद्मक्ति ७७१। 
(7 ) कापाछिक एवं कालामुख--रसेश्वर दर्शन ४७८२, 
. व्याफरण दर्दान ७८४ | 





( छ ) 


(77 ) वीर धव---शक्ति 8५६, जगत्‌ ४८७, संष्टि 
४८७, जीव ४८८, शिव तत्व ७८६। 

(7 ) शव सिद्धान्त--पतति ७६१, पष्‌ ४६२, पाश 
४९३, साधन मार्ग ७९४ । 

(४ ) प्रत्यभिज्ञा वर्शन--परमतत्व ७६५, ईश्वरादह्वय- 
वाद ४९७, छत्तीसतत्व ४६९९, परम तत्व का स्वरूप ५०१, 
साघनमार्ग १०३, ब्रह्मगाद एवं ईश्वराद्ययवाद में भेद १०४, 
बन्धन शोर मोक्ष ५०५ । 

( ए ) क्रम दर्शन--साहित्य ५०९, सिद्धान्त ५१०, 
परतत्व ५११॥ 

(२ ) धशाक्त दर्शन ( कोल दशंन ) 

'कुल” दाब्द का अर्थ ५१५, आगम साहित्य ५१७, 
कुछाचार ५२०, दार््धनिक विचार ५२१, श्रो चक्र ५२३, 
अनुत्तर तत्व ५२४, त्रिपुरा सिद्धान्त ५२६ । 


( १६ ) उपंसंहार प२८-५४ ३४ 


भारतीय द्दांनों में समन्वय १२८; दर्णनों का बिकास 
१२९, भारतोय दर्शन का भविष्य ५४४३ । 


परिशिष्ट खण्ड ( टिप्परिणयाँ ) 
उपोदुघात ५३७-५४६ 
भारतीय दर्शान फो व्यापक दृष्टि १३७, भारतीय दर्शन 
पर मिथ्या भारोप १३६, श्रुति और तर्क ५४०, भारतीय दर्शन 
का विकास ५४२, षड्दर्शन का विकास क्रम ५४३, बौद्ध दर्घ्न 
का उदय ५४४, ज॑न दर्णशन की उत्पत्ति १४५, दाध्यनिक 
साहित्य का विकास ५४५ । 


धोत दर्शन *४ड७-५५४६ 
वेदिक देवता ५४७, देवता तत्व ५७८, ऋत ५५०, 
देवता के द्विविध रूप ५४०, 'भाश्ममुः की व्युस्पत्ति ५५२, 
घुद्ध धात्मा की चैतन्य स्वरूपता ५५२, ब्रह्म के द्विविध छक्षण- 
स्वरूप लक्षण, तदश्य छक्षण ११७, दिविष यान १५५ । 


( घ ) 


चार्वाक दर्शन द ५५६-५६१ 
... वैतण्डिक' का पध्र्थ १५६, रामायण- में छोकायत मत ' 
५५६, ार्वाक! का अर्थ ५५७, चार्वाकी हृष्टि में अनुमान 
१५७, उदयन द्वारा चार्वक का खप्डदन ५५६, पाश्वात्य दर्शन 
ओर चानकि मत ५६० ॥ 
बोद्ध दर्शन | ५६२-५८१ 
बौद्ध धर्म का विकास--घारमिक सम्प्रदाय ५६२, 
महासंधिक, सर्वास्तिवादी, सस्मितीय, वैपुल्यवादी के सिद्धान्त . 
५६४९, बोधिसत्व की क्रमिक छिक्षा ५६६७, स्‍भालय-विज्ञान 
का स्वरूप ५६६, विविध मत ५६६, परमतत्त्व ५५७, सत्य 
का दूं विष्य ५६७, 'संज्ति? की व्युत्पत्ति ५६७, क्षणिक्रवाद का 
... न्यायमझरो में खण्डन ५६८, वासना का खण्डन ५६८ । 
निर्वाण का रूप--निर्वाण ७ निरोध ५६८, हीनयानी 
..निर्वाण ५७१, दीतयानी निर्बाण तथा नैयायिक मुक्ति ५७३ 
महायानी निर्वाण ५७७, दोनों मत में निर्वाण का पार्थक्‍्य 
प७७, निर्वाण का परिनिष्ठित छप ५७६९, सांण्य-वेदान्त को 
मुक्ति से निर्वाण की तुलना ५८०, वेदान्त में मुक्ति- 
कल्पना ५८१ । ह 
न्याय दर्शन द ५८६२-४५ ८६ 
आन्वीक्षिको का अर्थ १८२, योगिप्रत्यक्ष १८३, व्याप्ति की 
परीक्षा-बोद्ध ृष्टि १८४, वेदान्त हष्टि ५८७, आकाइक्षादिसाधन 
५२, कार्यारण का लक्षण तथा परस्पर सम्बन्ध ५८५, 
उदयन की ईश्वर-सिद्धि-युक्ति १८६, न्याय मत्त में प्रयुत्ति का 
.. विचार १८७, भुफ भात्मा का रूप ४५८८, मोक्ष का दिविष 
रूप ५५८६ | 
वेदोषिक दान हे | ५६०-५६६ 
तम का द्रव्यत्थ-परिहार १६०, धारीर से जात्मा की 
भिन्नता १६१, आत्मा का अनुभव ५६२, जाति तथा उपाधि 
का पझ्स्तर १६३, न्याय तथा वथैशेषिक मत में अन्तर ५६४, 
अमाव की कल्पना ५९६, संरोषिक मत में ईश्वर ५६९७, बोदों 
के हारा जाति खण्हन १६८ ॥ 


( झ ) 

सख्य दर्शन ६०००-५९ 
सांश्य का अर्थ ६००, सांल्य फा उद्गम तथा विकास 
६० १, सल्य को ग्राचार्य-परम्परा ६०३, व्यासभाष्य में प्रकृति 
का स्वरूप ६०४, गुणों का रूप और परिणाम ६०५, काछ की 
कल्पना ६०६, शरीर को कल्पना ६०७, “अनुभव” की प्रक्रिया 
६०८, सांब्य--मत में भ्रमज्ञान तथा प्रामाण्पवाद ६० छू 
सांख््य मत में प्रहिसा तत्व ६१०, साय मत में ईश्वर ६१ १। 


योग दर्दान ६१३-६२६ 


संहिता तथा ब्राह्मणों में योग ६१३, उपनिषदों में योग 
६१४, ब्यांसमाष्य का रचनाकार ६१७, श्रसम्प्रज्ञात-समाधि 
के भेद ६१६, वैराग्य के प्रकार ६१७, योगी के प्रकार ६१६८, 
निर्माणकाय फी सिद्धि ६२०, निर्माणचित्त की उत्पत्ति ६२७ । 





/ मीमांसा दर्शन ६२७-६३५ 


मीमांसा की प्राचीनता ६२७, कुमारिछ का मत ६२७, 
प्रमा का छक्षणं ६२८, प्रमाण का हूक्षण ६२८, वेद की 
अपोरुषेयता ६२८, सस्‍्फोट का खण्टन ६२९, भीमासा में 
प्रामाण्यवाद ६३०, अम के विषय में प्रमाकर मत ६३१, 
मुरारि मित्र का यदा्थ-भेद ६३२, प्रणुवाद ६३२, आत्मा के 
विविध कर्म, भावता का रूप तथा भेद ६३३, मौमांसा में कर्म- 
योग एवं ईश्वर ६३४, मुक्त दशा में आनन्द की सत्ता ६३५ । 


ग्रद्दत वेदान्त ६३७-६४८ 


उपनिषदों में “वेदान्त' शब्द ६३७, आत्मा ज्ञानस्वरूप 
६३८, सत्यं शानमनन्तम्‌ का अर्थ ६३६, माया एवं अबिद्या 
का रूप ६४०, ईश्वर की लीछा ६७१, जाप्रत श्ौर स्वप्न में 
ग्रन्तर ६४२, ज्ञान तथा कर्म का उद्देश्य ६७७, वेदान्त 
में बीजबणितीय प्रक्रिया ६४५, छक्षणा का रूप और भेद ६७१, 
शंकर के अनन्तर वेदान्त मत ६७६, आभासवाद ६४७, 
प्रतिबिम्बवाद ६४८, अवच्छेदवाद ६४८, एकजीववाद ६४७८ । 


वेष्णुव दर्दांन ६४९-६६३ 


ध्‌द्तत्व के विषय में मतभेद ६५०, मक्ति का उदय 
९६५१, दरणागति ६५४२, भेदाभेद को ऐसलिहासिक परम्परा---- 
अर्तृप्रपय ६५७, भास्कर फा मत ६५५, यादव का सिद्धान्त 
६५७, मगवान- का भवतार --हेतु ६५६, पृष्टिमार्ग की विशेषता 
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भारतीय दर्ठान 


--4%9७-- 
प्रथम परिच्छेद 
उपोद्घात 

भारत का यह पृण्पमय देश सदा से प्रकृतिनटी का रमणीय रफ़्स्थरू 
बना हुआ है। प्रकृति देवों ने अपने करकमलों से सजाकर इसे शछ्योभा का 
आगार बनाया है। इसका बाह्य रूप कितना मनोरम है| उत्तर में 
हिमाचछादित हिमालय, जिसको उत्तुद्ग शिखर-श्रेणियाँ मानो बाहरी संसार को 
भारत की आध्यात्मिक उन्नति का परिचय दे रही हैं । दक्षिण में नीकाभामय 
नील/म्बुधि, जिसकी घश्बल लहरिकायें इसके चरणयुगल को प्रक्षालित करती 
हुई शोभा का विस्तार कर रही हैं। पश्चिम में अरब सागर तथा पूरब में 
बज़ाल फी श्याम खाड़ी। मध्यप्रदेश में बहनेवाली गंगा-यमुना की पिमर्॑ 
धारायें इसे दास्यश्यामल बना रही हैं। भारत का यह बाह्य रूप जितना ही 
भव्य तथा मनोहर है, उसका भ्ान्तर रूप उतना ही अभिराम तंथा श्राभामय 
है। इस जगतीतल पर सभ्यता की जननों यही हमारी भारत-मही है। जिस 
समय श्रन्य देह अज्ञानान्थषकार के गाढ पटल से संच्छन्त होफर अभी बर्बरता 
का जीवन बिता रहे थे, उस समय इस भारत के गगन में प्रथम प्रभात. का 


उदय हुआ था, ज्ञानसूर्थ की प्रकाशमान किरणों ने अविद्या के घने तिमिर- 
मंडल को छिन्न-भिन्‍न किया था। प्रथ्वोतल पर सम्यता का विस्तार करने 


का श्रेय इसी देश को प्राप्त है। “इस देध्य के शअग्रजन्मा ब्नाह्मणों से पथ्वीतल 


के समस्त मानतवों ने अपने-अपने चरित्र को सीखा था*--निखिल मान॑वों के 


२ भारतीय दर्शन 


कल्याणार्थ स्मृति की रचना करनेवाले महषि मनु का यह फथन* कोरी फलपना 
नहीं है; श्रपितु यह इंत्तिहास की कसौटी पर क़से जाने पर नितान्‍्त सत्य 
प्रमाणित हो चुका है। कुछ ऐसा ही फारण होगा जिससे इस कमंभूमि के 
अजिर में जन्म ग्रहण करने के लिए भोगभूमि स्वर्ग के अधिवासी देवतागण 
भी छालायित थे, तथा यहाँ के निवासियों की भूरी-भूरि प्रशंसा करते हुए कभी 
नहीं भ्रघाते थे? | इसो भारतवर्ष की विद्याप्रों में से सर्वश्नेष्ट अध्यात्मविद्या 
के महत्त्व तथा स्वरूप, आविर्भाव तथा विकास फी विविध प्रवृत्तियों के 
अध्ययन करने का प्रयत्न हम इस ग्रन्थ में कर रहे हैं । 


१---'दह्ंन” का अर्थ तथा उपयोग 


इस संसार में झ्राकर जीवन-संग्राम भें श्रपे को विजयी बनाना प्रश्येक 
चुप का कत्तँव्य है। भ्रन्य जीवित प्राणियों के समान मनुष्य मी अपने को 
जीवित बनाये रखने के लिए निरन्तर संघर्ष बनाये रहता है| 
उपयोगिता कभी वह लड़ता है अपनी विरोधी परिस्थितियों से और कमी 
वह संघर्ष करता है उसे दबानेवाले प्रतिपक्षी छात्रुप्नों से। भेद 
गा ही रहता है कि अन्य जीव विना विचार फिये केवल स्वाभाविक प्रवृत्ति 
पशीभत होकर जीवन-संग्राम में छगा रहता है, परन्तु मनुष्य विवेक-प्रघान 
जीव होने के फारण प्रत्येक अनुष्ठान के अवसर पर अपनी विचार-छाक्ति का 
8 ऊरता है, चाहे इसफा ध्यान उसे रहता है या नहीं, हे पर उपयोग 
ही हा “हैं भ्रवश्य । छ्वान्‍्त चित्त से विचार करने पर प्रतीत होगा कि 
पा हेश्य या अहृश्य जगत्‌-विषयक कतिपय श्रद्धाश्रों, विचारों तथा 
2 पा | एक समुदायमात्र है। निखिल मानवीय कार्यविधानों की 
27 भीनवीय विचार है। गीता ( १७३ ) कहती है--“यो यच्छुद। 
र्निः 3) , अर्थात्‌ श्रद्धाश्रो के अनुरूप ही मनुष्य होता है, उसकी कार्य॑प्रणाली 
---.... होती है तथा उसी के अनुरूप उसे फल की उपलब्धि होती है। इस 
*. एतहं छाप्र सकाशादग्रजन्मन: _ ॥ 
स्वें स्व॑ चरित्र छिक्षेरन्‌ पृथिव्यां सर्वमानवा: । 


। मनुस्मृति २।२० 
९. अहो अमीषां किमकारि छोभनं के । 
| प्रसन्‍न एषां स्विदुत स्वयं हरि३। 
येर्जन्म रूब्धं नृुषुभारताजिरे 
मुकुन्दसवोपयिक॑ स्पृह्ठा हि न) ॥ 
( श्रीमद्भागवत, स्क॑० ५, भ्र० १९, श्लो० २१ ) 


उपोद्घात 


प्रकार प्रत्येक मनुष्य का “दर्शन! होता है, चाहे वह्‌ उसे जाने या न जाने । 
इस तरह 'दर्शन” हमारे जीवन के साथ भनुस्युत है। हम उसे अपने जीवन 
से पृथक्‌ नहीं कर सकते। यदि किसी प्रकार कोई उसे निकाल कर लग 
फेंकने का दुःसाहस करे, तो उसका जीवन बुद्धि-जोवी चेतन श्राणी का जीवन 
न होगा। यह तो नैसगिक भ्रवृत्तियों के दासभूत पद्यु का जीवन होगा। 
इसलिये पशुओं के साथ आहार, निद्रा, भय तथा मैथुन के विषय में समानता 
होने पर भी मनुष्य की सबसे बड़ी विशेषता है--धर्म छघारण करनेवारा 


_ बस्तुसमुदाय, उसका विवेक, उप्तका विचार या उसका दर्शन । 


'दर्शन! छाब्द का व्युत्पत्ति-लम्य भर्थ है--हृश्यते अनेन इति वर्थनम्‌ - 
जिसके द्वारा देखा जाय । कौन पदार्थ देखा जाय ? वस्तु का सत्यभूत 
तात्विक स्वरूप । हम कौन हैं ? कहाँ से आये हैं ? इस सर्वतो 

दर्शन का अर्थ हृश्यमान जगत्‌ का सच्चा स्वरूप क्‍या है? इसकी उत्पत्ति 
कहाँ से हुई? इसकी स॒ष्टि का कौन कारण है ? यह 

चेतन है या अचेतन १ इस संसार में- हमारे छिये कौत से कार्य कतंव्य 
हैं ? जीवन फो सुचाद रूप से बिताते के लिये कौन-सा सुन्दर साधन-मार्ग है ? 
झादि प्रश्नों का समुचित उत्तर देना “दर्शन” का प्रघान छ्येय है। दर्शंव को 


शास्त्र कहते हैं। शाज् का अर्थ क्या है ? 'शास्र” शब्द की व्युत्पत्ति आगम 
ग्रन्थों में इस प्रकार बतलराई गई है :-- 


शापनात्‌ शंध्तनातु छ्ास्त्र शास्रमित्यभिषीयते। 

शासन दिविध॑ प्रोक्त' शासखलक्षणवेदिभि।। 

धांसनं भृतवस्त्वेकविषयं न क्रियापरस ॥ 
धयास््र! की व्युत्पत्ति दो घातुओं से है--शास्‌ ७ झाज्ञा करना तथा छंसू + 
प्रकट करना या वर्णन करना ।. शासन करनेवाले छासत्र विधिर्ष तथा 
निषेघरूप होने से दो प्रकार के दह्वोते हैं.। श्रुति तथा स्मृति प्रतिपादित कार्य 
अनुछ्ान करने योग्य हैं ( विधि ) तथा निन्दित कर्म-कछाप सर्वेथा हैय हैं 
( निषेष )। अतः 'शासन! भ्र्थ में शास्त्र? शब्द का प्रयोग पर्मशास्र के लिये 
उपयुक्त है। 'शंसक' दास्त्र श्रथवा बोधक-शासत्र वह है जिसके हारा वस्तु के 


सच्चे स्वरूप का वर्णन किया जाय । शासन-शासत्र क्रिया-परक होता है, पर 


दांसक-शास्त्र ज्ञान-परक होता है। शंसक-शास्त्र के अर्थ में ही शास्त्र का प्रयोग 
'दर्शन! शब्द के साथ होता है। धर्मक्ाद््र कर्तव्याकर्तेब्य का प्रधानतया विधान 


करने से पुरुष परतन्त्र! है, पर दर्शनशासत्र वस्तु के स्वरूप का प्रतिपादक 
होने से “बस्तुतन्त्र” है । 


४ भारतीय दर्यन 


पाश्चात्य विचारक्षाक्ष की सामान्य पंज्ञा 'फिलासफी”' है। यह छाब्द दो 
ग्रोक छाब्दों के संभिश्वण से बना हुआ है--'फिलास' > प्रेम या अनुराग तथा 
सोफिया! - विद्या । अतः इस छब्द का अर्थ है बिद्या 

'फ़िलासफ़ी” शब्द का प्रेम - विद्यानुराग । ग्रीस देश में इस दाव्द का पहले 
के साथ तुलना पहल प्रचलन हुआ | प्रसिद्ध ऐतिहासिक हिरोडोटस 
( विक्रम पूर्व पञ्नम शताब्दी ) ने सर्वप्रथम क्रीसस के 

द्वारा दार्शनिक सोलन के लिये इस छाब्द के प्रयोग का उल्लेख किया है। 
पेरिक्लीज के प्रसिद्ध व्याख्यान में एथेन्स के निवासियों फो विद्यानुरागी बतर्लाने 
के लिए थ्युसिडाइड्स ने भी इस शब्द का प्रयोग किया | सुक्रात ने उस समय 
के प्रसिद्य, विज्ञान आदि विषयों के व्याख्याता सोफिस्ठ ( ज्ञानोपदेशक ) 
लोगों से अपने को पृथक्‌ करने के लिये श्रपने श्रापको फिलासफ्र 
$ ज्ञानानुरागी ज्ञान प्राप्ति के लिये प्रयत्तशील ) बतछाया है? । सुकरात 
के दिष्य भ्फल।तू” ( प्लेटो ) तथा प्रश्षिष्य भरस्तू ( अरिस्टाटल ) ने इसका 
भ्रचार ही नहीं किया; प्रत्युत इसकी विभिन्‍न शाखाश्रों पर प्रामाणिक निबन्धों 
शी निर्माण कर पाश्चत््य दर्शन के वास्तविक प्रचारक बने। इस प्रकार 
'फिलासफी' का व्युत्पत्तिर॒म्य भर्थ है--विद्या का प्रेम या विद्यानुराग । जो 
विदृज्जन जीव, जगत, ईश्वर, घामिक या सामाजिक तत्वों को छानबीन करने 
में प्रयत्नश्चील होते थे वे 'फिलासफ्र ( विद्यानुरागी ) कहलाते थे। इस मूल अर्थ 
की अधिक व्यापकता के कारण आजकल इसका प्रयोग कुछ सं कुचित अर्थ में होने 
उगा है। प्रारम्भ में 'फिलासफो! के अन्तर्गत विज्ञान भी आता था, पर 
भआजकछ पाश्षात्त्य देशों में दर्शव तथा विज्ञान का पार्थक्य स्पष्ट कर दिया 
गया हैं। इस जगतीतलू के विभिन्‍न बिषयों के विशिष्ट श्रष्ययन तथा वर्णन 
को “विज्ञान! कहते हैं, जैसे भौतिक विज्ञान, रसायन, ज्योतिःशासत्र आदि । 
'रिन्तु इन विभिन्‍न विज्ञानों के द्वारा उदभावित सत्यों का एकीकरण 
फिलाप्फी” का विषय है। अतः ब्रह्माण्ड-जगत्‌, जीव तथा ईश्वर के विदिष्ट 
रूप का श्रध्ययन विज्ञान! में तथा सामान्य रूप फा अध्ययन 'फिलासफी? 
में किया जाता है। इस प्रकार सामान्य रूप से 'दर्दनः के लिये 'फिलासफी' 
की प्रयोग किया जा सकता है, परन्तु दोनों के ध्येय में मितान्‍्त पार्थक्य है, 
जिस पर हृष्टिपात न करना अनुचित होगा । 








१. 'फिलछासफी! के प्रयोग तथा आर्थ के लिये देखिए-... 
कुल्पे -इन्ट्रोडब्शन हू फिलासफो ( परिच्छेद प्रथम )। 





उपोद्घाद ५ 


इन दोनों शब्दों की जो व्युत्पत्ति तथा व्यास्या ऊपर दो गई है, उससे 
दोनों के उददेश्यों के पृथक होने को पर्याप्त सुचना भिलती है। 'फिलासफी' 
कल्पना-कुणल कोविदों के मनोविनोद का साधनमात्र है। जगतीतरू को 
भ्रपूव, श्राश्चय॑मय वस्तुशों को देखकर उनके रहस्यों के जानने के लिए, कौतुक 
को छान्त करने के लिए, 'फिलासफी? की उत्पत्ति बतराई जाती है । प्रत्येक वस्तु 
५ की छानबीन फरने में मनमानों कल्पना करने का 
दर्शन दथा फ़िलासफ़ी बाजार पश्चिमी दर्शन जगत्‌ में खुब गरम है। पश्चिम 
में उदृश्य-विषयक का तत्त्वज्ञ उस॒नाविक के समान होता है जो विना 
पार्थंक्य फिसी गल्तव्य स्थान के निर्धारण किए ही अपनी नोका 
विवार-सागर में डाल देता है। उसे इसकी चिन्ता 
नहीं कि नाव किस घाट छग्रेगी; अगर वह मीरघाट पर अटक रही तो भी 
खुशी है, यदि तीरघाट पर रूग जाय तो भी आनन्द है। इसके विपरीत भारतीय 
दर्शनकार दुःखत्रय---आ्राष्यात्मिक, आाधिभौतिक तथा आधिदेविक--के रातिदिव 
विधात से उहिर्न होकर इनके शामुल उच्छेद फरने की भावना से प्रेरित होता 
है और साध्य का निश्चय अपनी सूक्ष्म विवेचना शक्ति के आधार पर फरके 
ही वह साधत-मार्ग को व्याल्या में प्रबृत्त होता है। प्रत्येक दर्यंत के कर्ता 
का मार्ग तथा गन्तव्य स्थान यथार्थतः विवेचित तथा निर्दिष्ट है। उसे अपने 
मार्ग से भटकने का तनिक भी डर नहीं है। प्रतः भारतीय दाक््ननिक की दृष्टि 
पाश्चात्य दाह्य॑निक फी अपेक्षा कहीं अधिक व्यावहारिक, लोकोपकारिणी, 
सुध्यवस्थित तथा सर्वाज्जीण होती है । 


भारतीय दर्शन का परश्चात्य दर्शन के साथ तुलनात्मक अध्ययन करने 

के लिए पाश्चात््य दर्शन .के श्रेणी-विभाग का 

पाश्चात्य दर्शन का ज्ञान श्रपेक्षित है। भिन्‍न-भिन्‍न ग्रल्यकारों ने इसे 

 श्रेणीविभाग . विभिन्न रीति से किया है, पर निम्नलिखित श्रेणीविमाग 
में श्रधिकांश दाशंनिकों का ऐकमत्य है... 


(१) मेटाफ़िज़िक्स ( तत्त्वमीमांसा )--इस दर्शन का विवेच्य पदार्थ 
सत्‌' है । इस संसार में , प्रकृति स्वयं प्राणियों के सामने सत्य तथा प्रातीतिक 
सत्य पदार्थों को उपस्थित करती है। अत; 'प्रतीति! से 'सद” को पृथक्‌ करने में 
इस दर्धन-विभाग की उपयोगिता है। दो प्रकार फी वस्तुओं के निम्चयात्मक रूप 
से सत्य माने जाने की सम्भावना है--( १) मोतिक पदार्थ ( यधा--नरक्ष, पंत 
नंदी भ्रादि ) तया (२) मानसिक दक्या (यधा--सुख , दु/्, औदासीन्प भ्रादि )। 


६ भारतीय दर्शन 


जिन दाशंनिकों की दृष्टि में भोतिक पदार्थ की ही स्वतन्त्र सत्ता है 
और मानसिक दछ्षायें भौतिक सत्यता की प्राभास मात्र हैं, उम्हें मैटीरिअलिस्ट 
या नैचुरलिस्ट ( भौतिकवादी ) कहते हैं, पर जिनकी दृष्टि में सुख, दुःखादि 
मानसिक दशाओ्ं की या मानस-मात्र की स्वतन्त्र सत्ता हे और भौतिक पदार्थ 
केवल मानस सत्ता के प्रतीति मात्र हैं उन्हें प्राइडीभ्रलिस्ट ( प्रत्ययवादी ) कहते 
हैं । कुछ दार्शनिक भोतिक तथा मानस दोनों जगतों की निरपेक्ष तथा ध्ाश्वतिक 
सत्यता को अंगीकार फरते हैं, उन्हें व्यूप्रलिस्ट ( हैतवादी ) की संज्ञा दी 
आती है। भ्रत्ययवाद के विरोधी सिद्धान्त को रीश्रलिज्म ( वास्तववाद ) कहते 
हैं । इनके मन्तव्यानुसार इस जगत्‌ के पदार्थ उसी रूप में 'सतः हैं जिस रूप में 
हम उन्हें भ्रपनी इन्द्रियों से साक्षात्कार करते हैं। वास्तववाद प्रत्ययवाद की श्रपेक्षा 
श्रधिक वैज्ञानिक तथा विषयप्रघान माना जाता है; 

(२ ) एपिस्टोमोलाजी ( प्रमाणमीमांसा )--इसका विषय ज्ञान की 
विवेच्ता है। इसके भी श्रन्तर्गत अनेक महत्त्वपूर्ण विषयों का समावेश किया 
गाता है। ज्ञान का स्वरूप, ज्ञान की सीमा, ज्ञान की प्रामाणिकता, सत्यासत्य का 
निर्णय भ्रादि विषयों फी समीक्षा इस दर्शन में को जाती है । ज्ञान फी सीमा के 
साथ-साथ ज्ञान-गम्यत्ता तथा ज्ञानातीतता का विचार संवलित है । कुछ पदार्थ 
अनुभव के द्वारा भ्रधिगम्य हैं, परन्तु कुछ प्र नुभव से अतीत हैं; इन दोनों का 
ध्यकरण नितान्त आवश्यक है। जो पदार्थ अपनी सत्ता के लिए शअ्नुभव 
उर अवलूस्बित रहते हैं उन्हें एपोस्टिप्रोरि! ( भ्रनुभवजन्य ) कहते हैं श्ौर 
जो पदार्थ शभ्रपनी सत्ता क लिए अनुभव से स्वतन्त्र रहते हैं उन्हें 'एप्राओरि' 
$ अनुभवाजन्य ) कहते हैं। इनकी विद्ञद व्याख्या इस दर्शन में की 
जाती है। 

( ३ ) लॉजिक ( तकंशास्त्र )--इसका उपयोग ज्ञान की व्यावहारिक 
प्रक्रिया के विवेचन में किया जाता है। किसी तर्क फो सत्य तथा प्रामाणिक होने 
के लिए विशिष्ट नियमों का पालन करना नितान्त आवश्यक है। इन्हीं नियमों 
' यथार्थ तथा विद्वद वर्णन 'लॉजिफः में किया जाता है। “हॉजिक' के दो 
विभाग हैं... डिडब्टिव ( निगमन )--सामानन्‍्य से विशेष का भनुसनन्‍्धान तथा 
(२) इन्डक्टिव--विशिष्ट दृष्टान्तों का भ्रष्ययन कर सामान्य सिद्धान्त को खोज 
निकालना हा पहले में केवल वैधिक सत्यता श्रावश्यक मानी जाती है, पर द्वितीय 
विभाग में वास्तविक भौतिक सत्यता विद्यमान रहती है। इन तीनों 


कह को सामान्य रूप से थिओरेटिकल फिलासफो ( कल्पनात्मक दर्शन ) 
द्पंह । 


'आाकाडा >कान- ८ अनमान्याकनकन्गान'.. हम पाना... ए हाथ 3 एमपसापा-ा धान "० पमण- धण--- मआ..2..आआआ। अशााराक- ':. सहारा "पाकए०--०००० यू» ००००० म------ ऑशक साया धरा. 
आयाम. गगन. नममननननननममममातत।।ऋातानयख::ल्‍-&छ&छ-झआचछ१)ःछच्चछघ़ल्‍तँत?»्तञौााौव्ओ्ल्‍- आ  उहुतुजसजआलयओअओओओएओृफपणगाफ५फफ/, 
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( ४ ) एथिक्स ( आचारमीमांसा या क्तंव्यश्ास्त्र )--आंचार या क॒त॑न्प 
की मीमांसा इस दर्शन का प्रधान विषय है। मानवमात्र के सामने एक 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न है कि वह अपने जीवन को क्‍यों कर उपयोगी बनावे ॥ इस 
संसार के ऊपर दो प्रकार के दुष्टिकोणों से विचार किया जाता है। कृतिपय 
बिद्नों की दूष्टि में. मानव-जीवन की दक्षा निसर्गत बुरो है। जिन वेगमनाओं 
की सृष्टि प्रकृति ने सुख की उपलब्धि के उद्देश्य से की है, वे वास्तव में 
दुःखोत्पादक हो हैं। अत) उनका कथमर्पि विश्वास नहीं किया जा सकता । 
इस जगत्‌ में दुःख हो एकमात्र वास्तविक सत्ता है। अतः इससे निराशा की 
उत्पत्ति ही अन्त में होती है। ऐसे मत का नाम है--पेसिमिजूम ( नैराश्यवाद ) । 


. परन्तु दूसरे दा्निकों की दृष्टि में मानव-जीवन स्वभावतः छोभन है । दुध्ख 


प्रापातत: ही दिखलाई पड़ता है; विषाद मानव-जीवन को कृतिपद क्षणों के 
लिए ही कलुषित करने में समर्थ होता है, भ्रन्त में आनन्द की ही विजय 


' होती है; दुश्ल का नाश अवश्य होता है। इस मत का नाम है--आऑप्टिमिजुम 


( आश्यावाद ) । जीवन का घ्येय क्‍या है ? सुख की प्राप्ति या कल्याण की 
उपलब्धि ? 'कर्तंव्यः किसे कहते हैं, तथा वह कितने प्रकार का होता है ? 
कृर्तव्याकर्तव्य का निर्णय किस आधार पर किया जा सकता है ? इन प्रश्नों का 
समुचित विवेचन एथिक्स में किया गया है । 
(५ ) एस्थेटिक्स ( सौन्‍्दर्यमीमांसा )--प्रीस के प्राचीन दाश्यनिकों ने 
इस विषय का स्वतन्त्र रूप से विवेचन नहीं किया, परन्तु १८ वो शताब्दी में 
यूरोप में इस दर्शव फी विद्वद छानबोन आरम्भ हुई, जो इस समय विस्तृत रूप 
में दृष्टिगोचर होती है। जम दार््मनिक बाउम्गार्टेन ने एस्थेटिक्स' शब्द का 


सबसे प्रथम सौन्दर्यशास्त्र के भ्र्थ में प्रयोग किया | इस दर्शन को स्वतन्त्र विवेचन 


का भाजन बनाने का श्रेय इन्हीं को प्राप्त है। इसके प्रधानतया दो विभाग हैं 

(क) सौन्दयं-निर्णँय-- किसी चीज को सुन्दर बनाने का क्या कारण है ? 
किसी वस्तु के अवलोकन से सुश्ल या दुःख को उत्पत्ति कसे होती है ? 'सुन्दरता” 
की तात्विक व्याख्या क्‍या है? इन प्रश्तों का उचित उत्तर इस विभाग में 
मिलता है । ु 

(सर) व्यावहारिक सौन्दयं--सोन्दर्य को कलारूप में परिवर्तित होने की 
व्याख्या है। कला का विवेचन इसका प्रतिपाथ विषय है। चित्रणीय वस्तु तथा 
चित्र में कौन सा सम्बन्ध होता है ? कलाकार में प्रकृति, कल्पना, स्मृति आदि 
किन गुणों की सत्ता होने से सामान्य वस्तु कछा के रूप में परिवर्तित हो जाती 
है ? इन्हीं का उत्तर इस विभाग में दिया जाता है। 


205 भारतीय दर्शन 


(६ ) साइकोलॉजी ( मनोविज्ञान )--मत की विविध प्रवृत्तियों का 
शास््रीय विवेचन है। हस दर्शन ने प्राजकल इतनी उन्नति कर ली है कि इसे 
अधिकांश आलोचफ “विज्ञान? के अन्तर्गत मानने के पक्षपाती हैं। आाजकरू 
श्योगशाला में प्रयोग-द्ारा मानशिफ दक्ाओं की दात्लीय तथा यथार्थ व्याख्यायें 
की जाती हैं । डाक्टर फ्रायड ने अपनी मोलिक गवेषणाओं के बल पर मतोविज्ञान 
के जिस नूतन अंग ( साइको-एनेछसिस या मानसिक विश्लेषण ) को प्रवर्तित 
किया है उसने दार्शनिक जगत्‌ के बाहर भी एक विशिष्ट क्रान्ति उत्पन्न 
करें दो है। 

२--भारतोय दशंन को कतिपय विश्ेबताएँ 

भरक्ृति ने इस भारतभूमि को मालव-जीवन की समग्र आवश्यक सामग्रियों से 
परिपूर्ण बनाकर इंस देद्य के अधिवासियों को ऐहिक चिन्ता से निर्मुक्त करके 
परारछौकिक चिन्तन की ओर स्वतः भ्रग्मसर किया है। यह देश निसर्गंत) विचार- 
नप्रात है। अन्य देशों में जीवन-संग्राम इतना भीषण है, दिन-प्रतिदिन के 
व्यावहारिक जीवन की ही समस्याएँ इतनी उलक्षी हुई हैं 
स्वतत्त्र-स्थित्वि कि उन्हीं के सुलझाने में वहाँ के निवासियों का समय 

व्यतोत हुआ करता है। जगव के महत्त्वपूर्ण तत्वों की 
छानबीन करना, यथार्थ रूप से विचार करना, उनके जीवन की झ्लाफस्मिक 
पा हैं, परन्तु भारत में ऐसी दकछ्षा नहीं है। मुण्डक उपनिषद्‌ ने ब्रह्मविद्या को 
सवेविद्याप्रतिष्ठा बतलांया है? । भगवान्‌ श्रीकृष्ण ने गीता में अपनी व्यापक 
विशृततियों के वर्णन के अवसर पर समस्त विद्याओं में अध्यात्म विद्या ( विचारशात्त्र 
 दरशनशास्त्र ) को भ्रपना ही स्वरूप बतलाकर उसको महत्ता पर्याप्तरूपेण 
प्रदर्शित की हैर | श्रध॑श्वास्त्र के निर्माता कौटिल्य का कहना है कि “आन्वीक्षिकी 
विद्या! सब विद्याप्रों के लिए दीपक है, सब कर्मों के अनुष्ठान का साधन-मार्ग है 
या सब धर्मों का आश्रय है* । जैसी स्वतन्त्रता विचा रशाज्न को इस देल्ष में प्राप्त 
है वैसी स्वतन्त्रता और कहीं भी इसे प्राप्त नहीं हुईं। ग्रीस देश्ष में अ्रपनी उन्नति के 


१. से ब्रह्मविद्यां सर्व॑वद्याप्रतिष्ठामथर्वाय ज्येधपुत्राय प्राह ( ११ )। 

*. अध्यात्षविद्या विद्यानां वाद भवदतामहम्-( गीता १०३२ )-। 
३. प्रदीप) सर्वविद्यानामुपायः  सर्वकर्मणाम्‌ । 
आश्रय) स्वधर्माणां छाश्चदान्वीक्षिफी मता ॥ 

( कोटिल्य अर्थशाज् १२ ) 


उपोद्घात 8 


समय में प्लेटो और अ्ररिस्टाटल के महत्त्वपूर्ण काल में भी विचारशास्त्र, राजनीति 
या आचारशास््र के सहायक शाज्त्र के प में भ्रष्ययन का विषय था; माध्यमिक 
काल में क्रिश्चियन धर्मशासत्र के साथ तथा उन्नीसवीं शताब्दी में राजनीति, इति- 
हास तथा समाजशाज्ञज के संग में इसके तत्त्वों का अन्वेषण किया गया है। परन्तु 
भारतवर्ष में दर्शनक्षात्न सदा अपने पैरों पर खड़ा रहा है, भ्रध्ययन का स्वतन्त्र 
तथा महत्त्ववृूर्ण विषय रहा है, साथ ही सदा अन्य विद्याश्रों की शअग॒ति में 


सहायता देता पाया है । 


भारततर्ष में दर्शनशास्र की लोक-प्रियता जितनी है उतनी फिसी भी प्रन्य 
देश में नहीं। पाश्चात्त्य देशों में दर्शनशासत्र विद्जनों के मनोविनोद का साधन- 
मात्र है । जिस प्रकार अन्य विषयों के अध्ययन में वे मन- 
दर्शन और धर्म मानी कल्पना किया करते हैं उसी प्रकार इस महत्त्वपूर्ण 
विषय की भी स्थिति है, परन्तु भारतवर्ष में दर्शन तथा 
धर्म का, तत्त्वज्ञान तथा भारतीय जीवन का गहरा सम्बन्ध है। त्रिविध ताप से 
सन्‍्तप्त जनता की शान्ति के लिए, क्लेशमय संसार से आत्यन्तिक दुःखनिवृत्ति 
करने के लिए ही भारत में दशशानशासत्र का आविर्भाव हुआ है। विचारशाख्र 
पृण्डितजनों की कमनीय कल्पना का विजुम्भणमात्र नहीं है; अपितु उसका 
अधिराज्य इस व्यावहारिक जगतीतल पर है। अन्य देश में विचारशास्र तथा 
धर्म में पारस्परिक सम्बन्ध का अभाव हो लक्षित होता है, किन्तु भारत में दोनों 
का सम्बन्ध नितान्त घनिष्ठ है। दष्शनशासत्र के द्वारा सुचिन्तित आध्यात्मिक 
तथ्यों के ऊपर ही भारतीय धर्म की हढ प्रतिष्ठा है; जैसा विचार, वैसा भ्ाचार । 
. विना घार्मिक आचार के द्वारा फार्यान्वित हुए दर्शन की स्थिति निष्फल है और 
विना दार्शनिक विचार के द्वारा. परिपुष्ट हुए धर्म की सत्ता अप्रतिष्ठित है । इन 
दोनों का सामझस्य जितना इस भारतवर्ष में दृष्टिगोचर होता है, उत्तना अन्य 
किसी देद्य में नहीं । पश्चिमी विचारशाज्न के अनेकांश में प्रतिष्ठाता युनानी दाछ्यं- 
निक अफलातुं ( प्लेटो ) की यह नितान्‍्त विख्यात उक्ति है कि दर्शन का उद्गम 
आश्चर्य से होता है ( फिलासफी बिगिन्स इन वन्डर ), आश्चर्य-जनक तथा फौतुक- 
मय घटना की व्याख्या से विचारशाझ्न की उत्पत्ति होती है, परन्तु भारत मे तो 
इसकी उत्पत्ति दुःख की व्यावहारिक सत्ता की व्याख्या तथा उसके निराकरण 
करने के लिए साधन-मार्ग कौ विव्रेचना से होती है। भारतीय जीवन तथा 
घ॒र्म के ऊपर इतना प्रक्ृष्ट प्रभाव डालने के कारण ही दर्शन की इतनी 
लोकभियता है । 


१० भारतीय दर्दान 


भारतीय दर्शन की धारा सुदूर वैदिककाक से अविच्छिन्नल्प से प्रवाहित 
होती चलो भा रही है। इस घारा में विराम के दर्शन तो कभी नहों हुए । भ्न्‍्य 
देशों के दर्शनशासत्र से तुलना करने पर इस विद्येषता 

अविच्छिन्नता की महत्ता फा पर्याप्त रूप से भ्नुभव किया जा सकता 

है । क्या किसी भन्‍्य देश में विचा र-धारा इतने प्राचीन« 

काल से प्रवाहित हो रही है ? भ्राघुनिक काल में महत्ता पानेवाला पाश्चात्त्य दर्गन 
क्या अपने जीवन में इतना विपुल विफास पाने में समर्थ हो सका है ? पाश्चात्त्य 
दर्शन की उत्पत्ति विक्रम-पुर्व सातवीं द्ताब्दी के आसपास प्राचीन यूनान में हुई, 
परन्तु उसका प्रवाह चलते चलते रुक गया; फिर फिसी विशेष दार्शनिक का जन्म 
हुआ और उसके प्रभाव से वह्‌ विचारघारा कुछ और अग्रसर हुईं। जब तक 
उसका प्रभाव बना रहता है तब तक इसका प्रवाह भी समीचीन छझप से बहता 
है, परन्तु उसके प्रभाव के न्यून होते ही यह प्रवाह फिर स्थगित हो जाता है । 
इस भ्रकार पाश्चात्त्य दर्शन की घारा उस नदी के समान है, जो कभी दुष्टिगत 
होती है भौर कभी दुष्टि से भोझल हो जाती है, परन्तु भारतीय दर्शन की घारा 
उस पुण्यसलिला गंगा के समान है, जो प्रनेक क्षुद्र नद तथा विपुलकाय नदियों 
के जल से परिपुष्ट होती हुईं शष्क स्थानों को जलाप्लावि त॒ तथा-क्षेत्रों को धस्य- 
सम्पन्न बनाती हुईं अपने निश्चित गन्तव्य स्थान की झोर समभाव से सर्देब बहती 
चली जाती है। इस दीर्घकाल के जीवन में विभिन्न सम्यताभिमानी जातियों तथा 
घर्माभिमानी पुरुषों के साथ सम्पर्क होने पर भी भारतेतर विचारों का प्रभाव इस 
दर्शन पर तनिक भो न पड़ सका; भ्रत्युत अपनी विद्याकता तथा विद्युद्धता के 
करण इसी ने अन्य दर्शनों के ऊपर भ्रकृष्ठ प्रभाव जमाने में विशेष क्षमता प्राप्त 
की । प्राचीन यूतान के विचारक-मूर्धन्य पाइथेगोरस के रेखागणित, घर्म तथा 
इशन-सम्बन्धी सिद्धान्तों पर-- -विशेषतः पुनर्ज॑न्म, भहिसा आदि के ऊपर-- 


भारतीय दर्शन के प्रभाव पड़ने की घटना इ।तहा 


स के साक्ष्य पर प्रामाणिक मानी 
जाती है । 


पूफी छोगों के ऊपर वेदान्त तथा तन्‍्त्र के सिद्धान्तों का प्रभाव विशेष 
लप से पड़ा हो था। दाराशिकोह ने उपनिषक्ें का फारसी भाषा में अनुवाद कर 
उनके सिद्धान्तों को स्वर्मावलम्बियों में फैलाने फा स्तुत्य प्रयत्न किया ॥ फारसी 
भाषा में अनूदित इन्‍्हों उपनिषदों का शभ्रनुवाद लैटिन भाषा में किया गया, जिसके 


कारण हल विचार की. श्रेष्ठता तथा सुन्दरता का परिचय पहले पहल यूरोप 
के दार्शनिकों 


को हुप्ना । इन्हीं अनुवादों को पढ़कर जम॑नी के सुप्रसिद्ध दार्थ्निक 
द्वावैर उपनिषदों के सूक्ष्म, उन्नत विचारों पर इतने रीक्ष गये थे कि उन्हें 


| 


उपोदघात ११ 


अनेक सिद्धान्तों की स्फूर्ति इन ग्रन्थों से हुई श्र उन्होंने यह उदार हृदयोद्गार 
निकाला कि उपनिषद्‌ मेरे जीवन में सन्‍्तोष देलेवाले हैं भौर मेरी मुध्यु में भी 
सन्तोष देनेवाले रहेंगे । झाजफल भारतीय दर्शन के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थों के अनुवाद 
संसार की समस्त सम्य भाषाओं में हो गये हैं या हो रहे हैं। साथ ही इन भनु- 
वादों के द्वारा भारत के विचार-शात्त्र का प्रभाव प्ररक्षित रूप से संसार के 
धर्मों तथा दर्शनों पर पष्ट रहा है। इस प्रकार अन्य किसी विचारधारा से विना 
प्रभावित हुए अन्य दर्शनों पर प्रभाव डालने की विश्येषता भारतीय दर्शनों की 
महत्ता सूचित कर रहो है* । 
भारतीय तत्त्वज्ञान भारतीय धर्मज्ञान के समान उदार तथा व्यापक, विशाल 
तथा विवेचनात्मक रहा है । भारतीय जनश्वुति का बोझ कभी इसके उन्नाति-मार्ग 
में व्याघातक नहों रहा हैं। ऐहिक तथा पारलौकिक तत्वों 
विवेचनात्मकता के विश्लेषण कार्य में ताकिक बुद्धि का उपयोग करने में 
ही दर्शन की दर्शनता है। यदि घामिक परम्परा इस 
नैसगिक कार्य में व्याघातक बनती है, तो विचारों का विकास स्वाभाविक रूप 
से प्रग्नस र नहीं हो सकता । यूरोप के माध्यमिक काल में ईसाई धर्म के संप्रदाय 
ने दर्शघान का गला घोंट डाछा । वह उस धर्म के भ्रस्वाभाविक तर्क-विरोधी 
सिद्धान्तों की पुष्टि फरने में ही अपने कर्तव्य की इतिश्री समझने छगा । फलूतः 
माध्यमिक काल में यूरोपीय तत्त्वज्ञान की बाढ़ रुक गई, वह धर्म के स्नोतहीन 
जलाद्यय के ऊपर ही तरता रह गया । परन्तु इस पुण्यमय भारत देद्ष में ऐसी 
विषम स्थिति कभी उपस्थित ही नहीं हुई । आरम्भ से ही भारतीय तत्त्वज्ञान 
समीक्षात्मक रहा है और त्ाकिक बुद्धि की कसौटी पर धर्म के मानवीय सिद्धान्तों 
को भी बताने तथा परखने से बह कभी नहीं हिचकता । ईश्वर जैसे महत्त्वपूर्ण 
विषय के ऊपर भी वह शअ्रपना स्वतन्त्र विचार प्रकट करने में तनिक भी पीछे 
नहीं हटता । सांख्य ने ईश्वर की सत्ता के विषय में मौनाबलम्बन करना ही 
श्रेयस्‍्कर समझा, यद्यपि उसे निश्चय है कि वह ताकिक युक्तियों के द्वारा सिद्ध 
नहीं किया जा सकता * | योग एक निरतिशय, ज्ञान-सम्पन्न परम पुरुष की कल्पना 
फो स्वीकार करता है", परन्तु नेयायिकों की भाँति वह उसे जगत्‌ का कर्ता 


१, कीय--रिलिजन ऐण्ड फिलासफ्रो श्राफ वेद, पृ० ६३७४-२७ । 
२. ईश्वरासिद्ध :--सांख्यसुत्र १।६२ । 
३. क्लेशकर्मविपाकाशय॑रपरामृष्ट: पुरुषविशेष ईश्वर: । 

: ( योगसूत्र ११२४ । ) 


१२ भारतीय दर्शन 


मानने के लिए उचद्यत नहीं है | फर्ममीमांसा खंडन करने के लिए पूर्व पक्ष के रूप 
में इश्वर का उल्लेख प्रपने ग्रन्थों में करती है*, क्योंकि जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार के लिए वह कर्म को ही सर्वप्रधान स्थान देती है? | प्राचीन बौद्धों 
( हीनयान मतावरूम्बियों ) को तथा जैनों को इस संसार के कार्य कलाप की 
व्याख्या के लिए ईश्वर के प्रति तनिक भी पक्ष-पात नहीं है। भौतिकवादी 
चार्वाकों ने स्पष्ट शब्दों में ईश्वर का निराकरण किया है, वैदिक विधि-विधानों 
की अस्वरामाविक तथा तकं-विरुद्ध होने के फारण खुले शब्दों में खिल्‍ली उड़ाई 
है, ब्राह्मण पुरोहितों पर गालियों की बौछार की है, परन्तु भारतीय दर्शनशाः्त्र 
के इतिहास में वेद-बाह्य चार्वाक भी उतना ही महत्त्व रखते हैं जितना 
वेदानुयायी नैयायिक्र । निरीदवरवादी सांख्य को उतना ही महत्त्वपूर्ण स्थान प्राप्त 
है जितना ब्रह्मप्रतिपादक वेदान्त को । इस प्रकार भारत के तत्त्वज्ञान में जो 
व्यापकता, उदार-हृदयता, विवेचना-शक्ति श्रालोचकों की दृष्टि को झानन्दित 
करती है, वह अन्य देश के तत्वज्ञान में भ्रप्राप्य ही है । 


३--भारतीय दहांंन का लक्ष्य 


आर्यावर्त के प्राचीन तपोनिष्ठ महर्षियों ने इस विश्व'की पहेली को समझाने 
का जो प्रयत्न अपनी कुछाग्र बुद्धि के बल पर किया है वह विचारशास्त्र के 
इतिहास में भ्रत्यन्त गौरव की वस्तु है। इन भअनेक रूपात्मक, क्षण-क्षण में 
विज्धक्षण रूप घारण करनेवाले पदार्थों के अन्तस्तलू में विद्यमान रहनेवाली 
एकरूपता, अनेकता के भोतर एकता को खोज निकालना प्राचीन वैदिक 
ऋषियों फी दर्शनशास्त्र को बहुमूल्य एवं महत्त्वपूर्ण देन है । जिस प्रकार परिवर्तन- 
शील ब्रह्माण्ड के भीतर एक भ्रपरिवरतंनशील तत्त्व विद्यमान है, उसी प्रकार इस 
पिण्ड के भीतर भी एक भ्रपरिवर्तनशील तत्त्व की सत्ता विद्यमान है--न्नह्माण्ड 
की नियामक सत्ता का नाम ब्रह्म है तथा पिण्डाण्ड की नियामक सत्ता की संज्ञा 
आत्मा है । प्राचीन दाद्युनिकों ने ब्रह्माण्ड तथा पिण्डाण्ड का ऐक्य सर्वतोभावेन 
स्वीकार किया है झोर ब्रह्म तथा भ्रात्मा की एकता प्रतिपादित की है। ब्रह्म 
कोई अलमभ्य तथा अलौकिक और अद्भुत पदार्थ नहीं है; प्रत्युत प्रत्येक प्राणी 
ग्पने भीतर नियामक (अन्तर्यामी) आत्मा के रूप में उसी की सत्ता का अनुभव 
किया करता है । इसीलिए ब्रह्म का साक्षात्कार करने तथा उसे पहचानने का 


१. मानमेयोदय ( भ्रद्यार संस्करण, पृु० १६६-१७१ । ) 
३. देखिए इसी ग्रन्थ में इन दर्शनों"का वर्णन । 
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सबसे बड़ा उपाय है शप्रात्मा को पहचानना भर उसका साक्षात्कार करना। 
जगत के समस्त प्रिय पदार्थों में श्रंष्ठ पदार्थ आत्मा ही है। 


क्या आत्मा की श्रेष्ठता प्रमाणित करने की आवश्यकता है ? जीवन के 
समस्त कार्य-कलापों के बीच इसी की छाक्ति काम करती हुई दीख पड़ती है । 
फिसी जगह से शुरू कोजिए, अन्ततोगत्वा आत्मा के 
ग्रात्मा की श्रेष्ठतता ही ऊपर पर्यवसान होगा | शिक्षालयों के छात्र कितनी 
लगन से विद्याध्ययन में प्रवृत्त रहते हैं? किस उदृं श्य से ? 
मानना पड़ेगा कि ज्ञान-प्राप्ति की ही कामना से। ज्ञानोपलब्धि का फल है घन, 
घन से कौटुम्बिक सुख और फोठुम्बिक सुख का अन्तिम लाभ है--आत्मसुख | 
इसीसे हम कहते हैं कि कहीं से भी देखा जाय प्रिय पदार्थों फो गणना में भात्मा 
ही प्रियतम ( श्रेष्ठ ) ठहरता है । इस विशाल विश्वर्पी दत्त के केच्ध में स्थित 
होनेवाला है--यही आत्मा। प्रियतम होने के कारण ही पुत्रवत्सल' करुणामयी 
माता की भांति श्रुति उपदेश देती है कि प्रात्म-तत््व का साक्षात्कार 
करो--'आत्मा वा अरे द्रष्टव्य/”। मुक्ति को कल्पना में पर्याप्त मतभेद 
होने पर भी विभिन्न दार्शनिक इस विषय में नितास्त एकमत हैं--“आत्मन। 
स्वरूपेगावस्थितिमोक्ष/” । आत्मा का ज्ञाना कराना, चाहे वह ब्रह्म से भिन्न हो 
या अभिन्न हो, प्रत्येक द्यत का लक्ष्य है । 


बृहृदारण्यक उपनिषद्‌ ( २।४ ) की यह कथा प्रसिद्ध है कि वृद्धावस्था ग्राने 

पर दार्शनिक-शिरोमणि याज्ञवल्व्य ने भ्रपन्ती सम्पत्ति का विभाजन अपनी दोनों 
पत्नियों ( फात्यायनी तथा मैत्रेयी ) के बीच में कर 

घाज्ञवल्वय का दिया । तब विदुषी मंत्रेयी ने श्रस्थिर छौकिक सम्पत्ति के 
उपदेश ग्रहण करने में बड़ी श्रनास्था दिखलाई और पूछा कि यदि 

यह सम्पुर्ण पृथ्वी मेरे लिए घन से पूर्ण हो जाय तो क्या 

मैं उससे श्रमरत्व को प्राप्त कर सकूगी ? “बिल्कुल नहीं! महृषि ने उत्तर में 
कहा । “तुम्हारा जीवन उस्त आदमी के जीवन के समान होगा जिसे आनन्द 
की समस्त सामग्रियाँ प्राप्त हैं, परन्तु केवल धन-प्राप्ति से भ्रमरत्व पाने की 
तनिक भी श्राशा नहीं है” | तत्र मंन्नेयी ने पुत: पूछा कि जिस घन से अमंरत्व 
की प्राप्ति नहीं होती उसको लेकर मैं क्या करूंगी ? मैं तो अपरत्व की भरूखी 
हैं । तब मह॒थि ने उससे सम्पत्ति से बढ़कर प्रियतर वस्तुप्नों का नाम पूछा । 
मैत्रेयी ने ऐपतो प्नेक वस्तुश्ों का नाम लिया। इस उत्तर को सुनकर याज्ञवल्कय 
ते मैत्रेयी फो जो श्राष्यात्मिक उपदेश दिया वह भारतीय धर्म तथा दर्शन के 


१४ भारतीय दर्त 


इतिहास में सदा भ्रमर रहेगा। उन्होंने कहा--“पति के लिए पति प्यारा नहीं 
है, बल्कि आत्मा के लिए। पत्नी के लिये पत्ती प्यारी नहीं है, बल्कि श्रात्मा के 
लिये। पुत्र के लिए पुत्र प्यारा नहीं है, बल्कि आत्मा के लिये। संसार की 
समस्त वस्तु श्रपने लिये प्यारी नहीं होती, बल्कि श्रात्मा के लिए । अतः सबसे 
प्रिय वस्तु आत्मा ही है। इसलिये इस प्रात्मा का प्रत्मक्ष करना चाहिये, श्रवण 
करना चाहिये, मनन करना चाहिये तथा निदिष्यासन ( सतत ध्यान करना ) 


चाहिये। क्योंकि प्रात्मा के दर्शन, श्रवण, मनन तथा विज्ञान से सब कुछ जाना 
जा सकता है! |” 


महषि याज्ञवल्क्य का यह उपदेश भारतीय दर्शन तथा घर्म की मूल भित्ति 
हैं। मातव जीवन का चरम लक्ष्य श्रात्मा का साक्षात्कार--आत्मा का साक्षात्‌ 
अनुभव है । इस अनुभव के लिये उपनिषद्‌ तीन साधनों फा उपदेदय देती है--- 
श्रवण, मनन तथा निदिष्यासन। आात्म-तत्त्व का श्रवण करना चाहिये श्रुति- 
वाक्यों से, मनन करना चाहिये ताकिक युक्तियों से तथा निदिष्यासन करना 
चाहिये योग-प्रतिपादित उपायों के द्वारा? | 


श्रवणु--आत्मा के सच्चे स्वरूप का ज्ञान उन्हीं ग्रन्थों से हमें प्राप्त करना 
चाहिये जिनमें आत्मनिष्ठ ब्रह्मवेत्ता पुरुषों के अनुभवों का वर्णन है । भारतीय 
साहित्य में ऐसे प्रन्थ-रत्न वेद हैं। इसीलिये भारतीय दर्शन में वेदों की इतनी 
महत्ता है, क्‍योंकि जिन ग्रन्थकारों ने श्रपने अनुभव के विना दूसरों के अनुभवों 
का वर्णन किया है उनके वचन हमारे छिये मान्य नहीं हो सकते । इंसीलिये 
महषियों की स्वानुभूति को प्रदर्शित करनेवाली श्रूति तत्तों के यथार्थ स्वरूप 
के प्रकट करने में सबसे अधिक प्रमाण" मानी जाती है । इसीलिये आत्म-तत्त्व- 
विचार के लिये भगवती श्रति ( चेद ) फी शरण लेना परमावश्यक है। 


१. भ्रात्मा वा प्ररे द्रष्टव्य), श्रोतव्य;, मन्तव्य), निदिष्यासितव्यः । 


भ्रात्मनो वा भरे दर्शनेन, श्रवरीन, मत्या, विज्ञानेनेदं सर्व॑ विज्ञातं भवति ॥। 
ह ( बृहू० उप० २।४८ ) 
२. श्रोतव्य; श्रृतिवाक्येम्यों मन्तव्यश्चोपपत्तिभि) | 
मत्वा तु सतत ध्येय एते दर्शनहेतवः ॥ 
२. धर्म जिज्ञासमानानां प्रमाणं परम॑ श्रुति: । 


( मनु ० २।१३। ) 
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मनन--आत्मा नुमव का दूसरा साधन मनन है। मनन युक्तियों के सहारे 
किया जाता है । वेद में प्रतिपादित सिद्धान्त नि:संदिग्ध हैं, संशय के लिये उसमें 
कोई भी स्थान नहीं है; तथापि मनन जरूरी है। बिना तर्क का उपयोग किये 
किसी वस्तु का स्वरूप हृदयंगस नहीं किया जा सकता । संदेहहीन ज्ञान के 
एकमात्र उपयोगी होने से मनत की आवश्यकता है। इसी मननरूपी द्वितीय 
साधन के परमोपयोगी होने से दर्शनों का वास्तविक मूल्य है। दर्शनों ने इसी 
प्रमेषसिद्धि को लक्ष्य में रख कर स्वमतानुसार प्रमाण तथा उसकी पद्धति का 
विवेचन किया है । प्रमाणों का वास्तविक उपयोग प्रमेय कौ सिद्धि में ही 
होता 'है । इसीलिये मतनोपयोगी दर्शनों ने प्रमाण-मीमांसा को इतना अधिक 
महत्त्व दिया है । 

निदिध्यासन--भात्म-साधना का तृतीय साधन है+-निदिष्यासन | योग- 
दर्शन में यह सावन प्रधानतया बणित तथा विवेचित है। “भष्टाड्योग” निदि- 
घ्यासन ही का उपाय है। ध्यान के द्वारा जब तक प्रात्मा का स्वानुभव नहीं 
होता, तबतक श्रवण तथा मनन का उपयोग ही क्या है ? दिक्‌-काल से भनव- 
च्छिन्न, शान्त, तेज:स्वरूप परमात्मा की सत्ता का प्रधान प्रमाण है प्रपने आपका 
प्रमुभव । इसलिये भतृहरि ने ब्रह्म को “स्वानुभृत्येकमाव” बतलाया है! । ध्यान 
ही इसके लिये प्रधान साधन है । संशय तभी हटाया जा सकता है जब मनन के 
द्वारा प्रतिष्ठित पिद्धान्तों का निरन्तर चिन्तन किया जाय । इन भ्रान्तियों को 
अपने हृदय से विना उन्मूलित किये सच्चे सिद्धान्तों की कल्पना नहीं जम 
सकती । इसलिये निदिष्यासन आत्म-साधन का अश्तिम उपाय बतलाया गया है । 

आत्म-साघन के इन त्रिविध साधनों में केद्धभूत उपाय मनन फा 
निरूपण भारतीय दर्शनों की सहायता से ही किया जा सकता है। इसलिये दर्शन 
के साथ भारतीय धर्म का नितान्‍्त घनिष्ठ सम्बन्ध है। ये प्रापस में एक दुसरे के 
उपकारी हैं। धर्म के सहयोग से भारतीय विचारध्ाज़ की जीवन के ऊपर 
व्यापक हृष्टि आध्यात्मिकता से प्रनुप्राणिद है तथा दर्शन की आधारकश्िला पर 
प्रतिष्ठित होने के कारण भारतीय घर्म तकसिद्ध सिद्धान्तों का प्रतिपादन करता 
है। इस प्रकार इस पुण्य भूमि भारतवर्ष में गज्डा भौर यमुना के सम्मिलन के 
समान धर्म तथा दर्शन का मधुर मिलन भारतीय संस्कृति के परम सामझस्य 
का सूचक है । 





१, दिककालादनवच्छिन्नानन्ताचन्मात्रमुर्तये । 
स्वानुभ्ृत्येकमानाय नमः घशान्ताय तेजसे | 
| ( भतृंहरि---नीतिशतक, श्लो० १ ) 


१६ भारतीय दद्य॑न 


७---भारतीय द्दोन का श्रेणी-विभाग 


हिन्दू प्रन्थकारों ने मारतीय दर्शनों को दो विभागों में सिभकत किया हैँ-- 
आस्तिक तथा नास्तिक । 


(१) साधारण बोलचाल की भाषा में 'आस्तिक” ईश्वर की सत्ता मानने 
वाले को तथा 'नास्तिक” उस सत्ता के निषेघ करने वाले को कहते हैं । परल्तु 
इस प्रचलित श्रर्थ में इन शब्दों का प्रयोग दर्शनों के साथ नहीं किया गया है ॥ 
भ्रास्तिक दर्शनों में अन्तर्भुक्त होने पर भी कर्म-मीमांसा कर्म की महत्ता स्वीकार 
कर तथा फल के लिये 'अपूर्व" की कल्पना को प्रमाणयुक्त मानकर ईश्वर का 
निषेघ फरती है तथा सांख्य प्रकृति और पुरुष के पारस्परिक संयोग से सृष्टि- 
कार्य की सुसम्पन्तता मानकर ईश्वर की आवश्यकता को स्वीकार करने के लिए 
उद्यत नहीं है। बौद्ध, जैन तथा घार्वाक दर्शनों के लिये ईश्वर सत्ता के निषेघक 
होने के हेतु 'नास्तिक शब्द प्रयोग के उपयुक्त भले हो, पर मीमांसा तथा सांख्य 
फा भास्तिक दर्शनों के भौतर भ्रन्तर्भाव इस दृष्टि से नितान्‍्त अनुचित होगा । 


(२) पाणिनि ने इसको शास्त्रीय व्याख्या अपनी अष्टाष्यायी में की है--- 
'अस्ति परछोक इति मतिय॑स्प स आस्तिक:'--श्नर्थात्‌ परछोक की सत्ता में 
विश्वासज्षील पुरुष । आ स्तिक, नास्तिफ तथा दैष्टिक शब्दों की व्युत्पत्ति-/अस्ति 
गास्ति दिष्टं मति/ ( ४।४।६० ) सूत्र से ठक्‌ प्रत्यय के द्वारा सिद्ध माती गई है । 
इस व्युतत्ति-लम्य भर्थ में व्यवहत होने पर जैन तथा बौद्ध दर्शनों की भी गणना 
आस्तिक मतों में होने लगेगी, क्योंकि इन दर्शनों में भी अन्य दर्शनों के समान 
ँमे-सिद्धान्त अंगीकृत है तथा परलोक की सत्ता में इन्हें पक्का विश्वास हैं। इस 
दृष्टि से चर्वाक दर्शन ही नास्तिक दर्शन ठहरेगा । 
का हे का यही ; आस्तिक” का प्रयोग पूर्वोक्त दोनों अर्थों में न 
पट िक रे ही अर्थ में किया गया है। 'आस्तिक”ः वह है जो वेद की 
दम विश्वास करे तथा “नास्तिक” वह है जो वेद की प्रमाणिकता का 
निलक ऊर उसका निन्‍्दक है। मनु ने वैद-निन्दक को ( नास्तिको वेद- 
गया] हे ) तास्तिक माना है । इसी अर्थ में इसका प्रयोग यहाँ किया 
तपा बेर द को प्रमाणिकता मानने से न्याय, वशेषिक, सांख्य, योग, मीमांसा 
। मान अधानतया आस्तिक दर्शान माने जाते हैं तथा वेद की प्रामाणिकता 

थे चार्वाक, जेन तथा बौद्ध नास्तिक माने जाते हैं। तिस पर भी सब 
दृष्टि से ईबबर, वेद तथा परलोक को न माननेवाला चार्वाक ही पकक्‍का नास्तिक है । 
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परन्तु भारतीय दर्शनों फा यह श्रेणी-विभाग उतना युक्तियुक्त नहीं है। 
पाग्चरात्र संहिता, शैव संहिता तथा ज्ञाक्त संहिता में वंदिक तथा वेदबाह्य 
सिद्धान्तों फा विचित्र संभिलन है । ब्ह्मसुत्र के तर्कपाद (२२ ) में बादरायण ने 
पाश्वरात्र तथा शैव सिद्धान्तों को अवैंदिक मानकर इनका सप्रमाण खण्डन किया 
है। पाग्मरात्र के अंश को शंकराचार्य खण्डनात्मक मानते हैँ, परन्तु रामानुजाचार्ये 
के मन्तव्यानुसार सूत्रों में पाग्वरात्र का मण्डन किया गया हैं। इतना तो निश्चित 
सा प्रतीत होता है कि पाशुपत तथा पाश्चरात्र के सिद्धान्त नितान्त वेद-सम्मत 
स्वीकार नहीं किये जाते थे। शिवमहिम्तःस्तोत्र में “त्रग्मी सांख्यं योग: पश्ुपत्ति- 
मतं वैष्णवमिति” पद्मांश में पाशपात मत तथा वैष्णव मत की त्रयी से पृथक्‌ 
गणना करने का तात्पय॑ भी यही है। श्रतः तन्त्रमूलक दर्शनों का निर्वाह पूर्वोक्त 
वर्गोकरण के स्वीकृत होने पर कहीं नहीं हो सकेगा, क्योंकि इनके सिद्धान्तों 
( चतुथ्युंह की कल्पना प्लादि ) को वेदानुकुल न मानने पर भी कर्म सिद्धान्त, 
पुनर्जन्म, दुशखात्यन्त-निवुत्ति आदि अनेक सिद्धान्तों की वेदानुकुरुता स्पष्ट 
है। अतः इन आगम ग्रन्थों के प्राधार पर निम्मित दर्शनों की उत्पत्ति के 
लिये पूर्वोक्त आस्तिक तथां नास्तिक दर्शनों का श्रेणी-विभाग नितास्त 
अनुपयुक्त है । 

इस ग्रन्थ के प्रथम खण्ड में श्रुति तथा गीता के आध्यात्मिक तत्त्वों का 
विवेचन है । द्वितीय खण्ड में चार्वाक, जैन तथा बौद्ध दर्शनों का वर्णन किया 
जायेगा, जो सर्वसाधारण में नास्तिक! नशंन के नाम से प्रसिद्ध हैं । तृतीय खण्ड 
में उन षड़दर्शनों ( न्याय, वैशेषिक, सांख्य, योग, कम-पीमांसा तथा वेदान्त ) 
का विवेचन किया जायेगा, जो श्रूतिमूकक होने से 'भ्रास्तिक” दर्शनों में सर्वश्रेष्ठ 
माने जाते हैं। इसके पश्चात्‌ चतुर्थ खण्ड में भक्ति की सुन्दर कल्पना को महत्त्व 
देनेवाले तथा श्लागर्मों की मल भित्ति पर शवलरूम्बित होनेवाले पाश्चरात्र, शव 
तथा शाक्त दर्शनों के सिद्धास्तों का वर्णन किया जायेगा। साधारणतया बौद्ध 
दर्शन के चार सम्प्रदायों ( वैभाषिक, सौत्रान्तिक, योगाचार तथा माध्यमिक ) 
में विभक्त होने से नास्तिक दर्शत भी आस्तिक दशनों के समान छ, श्रकार का 
होता है भौर इन्हीं बारह दर्शनों का विवेचन प्रचलित द श॑न पुस्तकों में उपलब्ध 
होता है, परन्तु आगममूलक दर्शनों का विवेचन न करता एक बड़ी भारी च्ुटि 
है। भारतीय धर्म तथा सम्यता निगमागम मूलक है। एक धारा है निगम 
( वेद )-मूलक और दूसरी है आगम ६ तंत्र )-प्रूछकक । अतः इन द्विविध विचार- 
धाराओं से प्रभावित दर्शनों का निरूपण करना व्यापक दृष्टि से नितान्त 
उपयुक्त है । 

भा० द७० २ 


श्८ भारतीय दर्दन 


५--भारतोय दर्शनों का काल-विभाग 

भारतीय दर्शन के इतिहास को हम निश्चित कालों में बाँट सकते हैं -. 
( १) वेदिक काल--यह काल बड़े महत्त्व का है। इस काल में ऋणग्वेदीय 
तथा अथर्व॑वेदीय संहिताओं में संकेतित तत्त्वों का विफास ब्राह्मण तथा आरण्यफों 
से होता हुआ उपनिषदों में यूर्णहपेण सम्पन्न हुआ है । उपनिषदों में हम अनेक 
तत्त्वों को पर्यालोचना पाते हैं । इन तत्त्वों का विवेचन आत्म-स फूर्ति या प्रातिभ- 
ज्ञान के बल पर इतनी सुन्दर रीति से किया गया है कि वे हमारे श्रन्तस्तल को 
स्पर्श करते हैं। उपनिषत्कालीन दार्शनिकों के विचारों के अध्ययन से स्पष्ट 


प्रतीत होता है कि उनके द्वारा चरम तत्त्व का साक्षात्कार अनुभव के ही सहारे 
किया गया था, श्रन्यथा उनके वर्णनों में इतनी तंलस्पशिता रोचकता तथा 
सरलता नहीं होती । 

(२ ) आदिम उत्तरवेदिक काल--यह फालः वैदिक धर्म के विरोघ 
 ?े ठग हैं। उपनिषत॒काल में ही अनेक वेदविरोधी मतों की दबी हुई 
 अस्कुट वाणी हमें सुनाई पड़ती है, लेकिन इतनी अ स्फुटता से कि उसकी शोर 

ँमारा ध्यान आइष्ट नहीं होता । परन्तु उपनिषदों के महत्त्वशाली युग के बीतते 
ही इन बिरोबी दलों ने अपनी वाणी ऊँची की; ये अपने मतों की घोषणा उच्च 
स्वर से करने छगे | इन विरोधी दलों में आजीवक तथा चार्वाक का प्रभाव तो 
थोड़े ही समय तक व्यापक था, किन्तु जैन तथा बौद्ध दार्शनिकों ने अपना प्रभाव 
रहे सा दी कि अवान्तर काल में ब्राह्मण दार्शनिकों से वे सदा टक्कर लेते 
कतार शा र गा जनता के प्रेमपात्र होने से अपनी वृद्धि करने में 

( ३ ) दर्शनकाल--इस काल को हम दो अवान्तर विभागों में बाँट 
अकत हैं-- (क) हतैकाल तथा (ख) व॒त्तिकाल | सूत्रकाल में स्याय तथा 
वेशेषिक, सांख्य तथा योग, मीमांसा तथा वेदान्त दर्शनों के सूत्रों की रचना 
: 8 ॥ उपनिषदों में सूचित तथ्यों को ग्रहण कर दार्शनिकों ने वि भिन्‍न मतों की 

तय युग में की। सूत्रों की रचना का यह अभिप्राय नहीं है कि ड्सी 
उपल्ब्ष होते हैं हे पा फलस्वछ्प हैं । ५ सूत्रों में पारस्परिक निर्देश 
दा दन्त सूत्रों (३॥४।२८ 2 में मीमांसा का उल्लेख है, 
है पत्र ( भ्र० ३, आ० २ ) वैशेषिक सूत्रों प्रे परिचित है। सांख्य-सूत्र 
( अमाध्याय ) अन्य दर्शनों के सिद्धान्त का निर्देश करता है। इन सूत्रों के 
>चनाकाहछ के विषय भें विद्वा नू लोगों के भिन्‍न-भिन्‍न मत हैं, परन्तु मोटे तौर 
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से ४०० विक्रम-पूर्व से २०० विक्रम-पूर्व तक इनका निर्माण-काल स्वीकार किया 
जा सकता है । 

(ख) व॒त्ति काल--सत्रों की शब्दावली इतनी स्वल्प तथा निगूढ है कि 
वृत्ति की सहायता के विना इसका अर्थ बोधगम्य नहीं होता । अतः भाष्य, वात्तिक 
तथा टीका ग्रन्थों की रचना सूत्रों के रहस्प समझाने के लिए इस युग में की 
गई | शबर तथा कुमारिल, वात्स्पायन तथा प्रशस्तपाद, छद्भुर तथा रामानुज, 
बाचस्पति तथा उदयन के आविर्भाव-काल होते का श्रेय इसी युग को प्राप्त है । 
टीकाकार होने से इन श्राचार्यों की रचनाओं की मौलिकता कम नहीं है; भत्युत 
मूल लेखक के समान ही ये भी नितान्त प्रामाणिक हैं । इनकी सहायता से 
प्रूचीन आचार्यों के मर्ता का रहस्योद्याटन ही नहीं होता; प्रत्युत अपने स्व॒तस्त्र 
मत की स्थापना कर ये तत्तद॒र्शनों के सिद्धान्तों को विकसित करनेवाले हैं । 
ताकिक युक्तियों के द्वारा प्रतिपक्षी के मत का खण्डन करना इस काल को प्रग्नुख 
विशेषता है । उपनिषद्‌ के पृष्ठों में स्फुरित तत्वों की तक के द्वारा स्थापना 
करना इस युग के लिए एक गौरब की वस्तु हैं। यह कार ३०० विक्रमी से 
लेकर १५०० विक्रमो तक माना जा सकता है। 

भारतीय दर्शन के काल-विभाग की यही सामान्य रूप-रेखा है, परस्तु 
पूर्वोक्त काल-विभाग एकदम नियमित तथा सुव्यवस्थित नहीं है। हमने इस 
ग्रन्थ में इन तीनों युगों के दर्शनों का परिचय दिया है। दूपरे परिच्छेद में 
श्रौत दर्शन के वर्णन के रूप में वैदिक-कालीन तत्त्वज्ञान के सामान्य सिद्धान्तों 
का संज्षिप्त, किन्तु तथ्यपूर्ण निरूपण किया गया है। गीता, चार्वाक, जन तथा 
बौद्ध, दर्शनों का प्राविर्भाव दूसरे युग से सम्बन्ध रखता है, जिनका भिन्‍न-भिन्‍नत 
परिच्छेदों में वर्णन किया गया है। ग्रन्थ के तृतीय तथा चतुर्थ खण्ड में 
निरूपित दर्शनों का विवेचन तीसरे युग का संक्षिप्त विषय है। इस प्रकार 
इस ग्रन्थ में भारतीय दहन के विभिन्‍न युगों के विकास का संक्षिप्त परिचय 
उपस्थित किया गया है। भिन्‍न-भिन्‍न कालों की आध्यात्मिक प्रवृत्तियों की 
चर्चा तत्तत्‌ स्थानों पर उचित रीति से की गई है। 

ऊपर निर्दिष्ट पडदर्शन के सिद्धान्तों में पार्थकय होने पर भी कृतिपय अंशों 
में उनमें समानता दीख पड़ती हैं। हिन्दू दार्शनिक अधिकार-भेद से दर्शन 

का भेद मानता है। मनुष्य का मानसिक विकास 
बडदर्शन का श्रेणी- निसर्गतः भिन्न-भिन्न श्रेणी का है। सब मानवों की 

.. विभाग विचारधारा एक ही प्रवृत्ति को लेकर प्रवृत्त नहीं 

होती । दर्शन के व्यावहारिक होने से प्रत्यक्ष है कि 


२० भारतीय दर्शन 


मनुष्य के बौद्धिकि विकास के श्रनुरूप ही दर्शनों का निर्माण होना चाहिए । 
इसका ध्यान भारतीय दद्यन में सुम्दर ढंग से रकखा गया है । दर्शन का विकास 
स्थूल से आरम्म कर सूक्ष्म की ओर बढ़ने में है। सबस्ते स्थुल तथा प्रत्यक्ष 
गम्य वस्तु है--यह जगत्‌ तथा इसका अनुभत्र । अतः जगत्‌ के श्रनुभव की 
व्याल्या करने में प्रवृत्त होने से न्‍्याय-वैशेषिक की गणना सर्व-प्रथम की जाती 
है। अनन्तर सांख्य-योग की गणना है, जो मानस भ्रनुभव तथा मानसिक प्रक्रिया 
के वर्णन में विशेष रूप से व्यस्त है। मीमासा तथा वेदाम्त का स्थान इन दोनों 
दर्शनों के भ्रनन्तर है। मीमांसा धर्म का तथा वेदान्त परमात्म-तक््व का श्रत्यन्त 


जा हा प्रस्तुत करता है। इस प्रकार षड्दर्शनों की तीन श्रेणियाँ मानी 
जाती हैं-- 


( १) न्याय तथा वैशेषिक, ( २) सांख्य तथा योग, ( ३ ) कर्म-मीमांसा 

( मीमांसा ) तथा ज्ञान-मीमांसा ( वेदान्त )। परस्पर विभिन्‍नता के सद्भाव 
में भी इतमें विशेष समानता है, जिसका वर्णन यहाँ किया जा रहा है । 
१> भारतीय दर्शंनो' की पारस्परिक समानता 

किसी देश का विचारशास्त्र उस देश की सम्यता और संस्कृति का 

सबसे मूल्यवान्‌ पदार्थ होता है! उस देश के घामिक तथा सांस्कृतिक वातावरण 

'श प्रभाव विचारशास्त्र की विभिन्‍न धाराश्नों पर निश्चित रूप से पड़ता है । 

श्रत: किसी देद में उत्पन्न होनेवाले विचारशास्त्र के विभिन्‍न सम्प्रदाय आपस 

में कुछ भेद भले हो दिखलावें, परन्तु वातावरण में समानता होने के कारण 

3 अदायों के मतों में अनेक समानतायें दृष्टिगोचर होती हैं ।॥ इसी 


रण भारतीय दार्शनिक सर गके की धिद्धास्तो में 
दृष्टिगोचर होती न श्रदायों के भी अनेक सिद्धान्तों में एकता 


सबसे बड़ी विशेषता भारतीय दर्शनों की यह है कि उनका उद्देश्य 
>पावहारिक है । जनता के आधि-व्याधि-पुरित दैनिक जीवन से हटकर वे किसी 
व्यावहारिक ल्पनिक जगत्‌ में विचरण नहीं करते । विपद्ग्रस्त 
_विहारिक उद्देश्य प्राणियों को विपत्ति से सदा के लिये मुक्ति प्राप्त 

कौ फरा देता ही उनका प्रधान लक्ष्य है। इनका लक्ष्य 
2 १ भी हटाना ही नहीं; अपितु ऐसा जीवन व्यतीत करना 
श्रौर स्पृहणीय है । पग-हष से संयुक्त न होने के कारण नितान्त आदरणीय श्रौर 


इस व्यावहारिक 


के उह एय का कारण यह है कि भारतीय दर्दान वर्तमान 
जीवन के श्राध्यात्मिक 


भ्रसन्‍्तोष के ऊपर श्रवलूम्बित है । वर्तमान से असन्तोष, 


_गीकि- «० मनन 


उपोद्घात २१ 


दिन-प्रतिदिनग की दुःखद घटनाग्रों से निराशा 
वतंमान से सन्‍तोष विचारशास्त्र का जनक होता है । दुश्खभय वर्तमाव से 

अप्तन्तोष हुए विना सुक्षमय भविष्य की कल्पना दुराशा- 
मात्र है। इस लिये भारतीय दर्दान के सम्प्रदाय इस मौलिक प्रश्न को लेकर आगे 
बढ़ते हैं । बुद्ध ने निरतिशय गाढ समाधि के बरू पर जिन चार आये सत्यों' 
को खोज निकाला, वे समग्र सम्प्रदाय में उसी प्रकार माननीय हैं। व्यात्त रे तथा 
विज्ञानभिक्षुर का यह कथन नितान्त सत्य है कि भ्रष्यात्मशास्त्र चिकित्साशास्त्र 
के समान चतुन्युह है। जिस प्रकार चिकित्साशास्त्र रोग, रोगनिदान, आरोग्य 
तथा भैषज्य--इन चार तथ्यों के यथार्थ निरूपण में अवृत्त होता है, उसो प्रकार 
भ्रष्यात्म-शास्त्र दुःख, दुःखहेतु, मोक्ष तथा मोक्षोपाय--इस सिद्धान्त-चतुष्टय को 
मूल-भूत मानकर इनकी व्याख्या यथाशक्ति करता है। इस जगत के कार्थ-कलू।प 
पर दृष्टिपात करने पर विवेकी जन इसी निश्चय पर पहुँचते हैं कि यह संसार 
नितान्त दुःखमय है तथा दुःख ही परम सत्यभूत पदार्थ है? । यह पहिला सत्य है, 
दूसरा सत्य इस दु.ख का कारण द्रष्टा तथां दृश्य का संयोग है ( यू० सु० 
२१७ ), तीसरा सत्य यह है कि इस दुःख का निरोध ( रोफना ) है और 
अन्तिम सत्य इस निरोध के मार्ग की व्याख्या फरने में है। इस प्रकार भारतोय 
दर्शन दु:ख की सत्ता को इस जगतीतल्‍रू पर विद्यमाव मान कर अ्रवश्य प्रवृत्त होता 
है, परन्तु वह वहीं सप्ताप्त नहीं हो जाता; प्रत्युत आगे बढ़कर उसे दूर 
करने का मौलिक उपाय खोज निकालता है। सांख्यकारिका के आरम्भ में 
विचा रशास्त्र की प्रवृत्ति का यही कारण बतल।या है* । इस प्रकार भारतीय दर्शन 
के प्रत्येक सम्प्रदाय में वर्तमान दशा से अप्न्तोष प्रफूट कर उसके सुधारने को 


५, 'यथा चिकित्साशास्त्रं चतुब्युंहम--रोगो रोगहेतु,, आरोग्य॑ भेषज्यमिति | 
एवमिदमपि शास्त्र चतुव्यू हम । तद यथा-संसार), संसारहेतु,, मोक्ष:, 
मोक्षोपाय/” इति--( व्यासभाष्य २११९ ) । 

२, सांख्यप्रवचन माष्य, १० ९ । 

३. दुःखभेव सर्व विवेकिनः । हैय॑ दुः्लमनागतम । 

( योगसूत्र २११५, १६ ) 


७. दुःखन्नयाभिधाताज्जिज्ञासा तदपघातके हेती । 
( सां०् फा०, का० १ ) 





२२ भारतीय दर्यन 


प्रवृत्ति साधारण रूप से पाई जाती है। भारतीय संस्कृति में निराशावाद के अर्भार्ति 
का साहित्यिक प्रमाण भी है। संस्कृत न ढकों में दुःखान्त नाटक ( ट्रजडी ) कं 
अभाव है। संस्कृत नाटककार मनुष्यमात्र के हृदय में झाशाश्षंचार को उर्भ्न्त 
भावना से श्रेरित होकर दुःखमय श्रन्त दिखलाने की कभी कल्पना ही नहीं करता ! 
नाटक के भीतर दु/खमयी घटनाओं का प्रदर्शन करने पर भी वह अन्त में इन्हीं 
पटनाओं को दुःखमय और प्रानन्दमय बना डालता है । 


मजुप्य स्वभाव से ही भ्राष्यावादी है। निराशावाद की कालिमा उपके जीवन 
तथा विचार के नभो मण्डल को क्षण भर के हिये भले ही दूषित कर दे, परन्छ 
भाद्यावाद की नैसगिक प्रवृत्ति इस कालि माको बहुत द्वीछ 
नेतिक व्यवस्था में घो डालने में समर्थ होती है। क्रान्तदर्शी कविजनों की दुष्टि 
विश्वास ने इस तरह तत्त्व को खोजा था कि इस विश्व में झव्यवस्था 
के लिए तनिक भी स्थान नहीं है, प्रत्युत सर्वत्र व्यवस्था 
ने अपना साम्राज्य जमा रखा है। यह जगत व्यवस्था-नतंकी की मनोरम रंगद्याला 
है, जिसकी छोटी से छोटी व स्तु भी यदृच्छा से प्र वृत्त नहीं होती; प्रत्युत एक 
यापक नियम के वश्चीभूत होकर अपने जीवन का विस्तार करती है | दिन के 
अनन्तर रात का झागमन, नित्य प्रात:कार सुवर्णणय रश्मियों को छिटकाते हुए 
शव क्षितिज पर भगवान्‌ सविता का मंगलमय उदय, रात्रि के समय रजतरद्मियों 
का विस्तार करने वाले सुधाकर का भाविर्भाव तथा क्रमध: वृद्धि और ह्ास आदि 
भीझतिक दृश्यों का निरीक्षण करने वाले वैदिक ऋषियों के हृदय में यह विश्वास 
_ताभाविक रीति से उत्पन्त हो गया कि इस जगत्‌ के मूल में व्यवस्था है । ऋग्वेद 
के ऋषियों ने इस श्रपरिवर्तनीय नैतिक व्यवस्था को “ऋत? की संज्ञा दी है। इस 
जगत में सबसे प्रथम उत्पन्न होने वाला ऋत” ही है “ऋतं च सत्यं चाभी- 
उात्तपसोध्ष्यजायत” ( ऋ० बे० १०।१६०।१ ) | ऋत की उत्पत्ति पहले हुई, 
दनन्तर सत्य का आविर्भाव सम्पन्न हुआ। भारतीय दार्शनिकों ने इसी 'ऋत?” के 
सिद्धान्त की भिन्न-भिन्न रूपों में अपनाया है । वेदिक कार्यकछाप अनुष्ठान किये 
जाने पर सर्वथा लुप्त नहीं हो जाते; प्रत्युत एक 'अपूर्ब” की सृष्टि करने में वे समर्थ 
होते हैं । यही श्रपूर्व फल्ोत्पत्ति का प्रधान कारण है। अत; मीमांसा ने ऋत 
की ही “पृ” के रूप में अंगीकार फिया है। न्याय- वंशेषिक में “अदृष्ट” की 
ह्तना का 8 आधार 'ऋत” की यही वैदिक कल्पना है । 


जगत को नेंतिक सुव्यवस्था का मुल कारण कर्म-प्रिद्धान्त है, जिसे प्रत्येक दर्यन 
स्वीकार करता है, जो कुछ कार्य हंम अपने प्रयत्न से करते हैं, उसका फल अवश्य 


उपोद्घातव र्रे 


उत्पन्न होता है, उसका नाश कथमपि नहों होता और 
करमम-सिद्धान्त जिस फल को हम इस समय भोग रहे हैं वह पृ जन्म में 

फिये गये कर्म का ही परिणाम है। वह॒विना कारण उद्सूत 
होने वाला नहीं है । कर्म-सिद्धान्त का यही तात्पयं है कि इस विश्व में यदुच्छा 
के लिए कोई भी स्थान नहीं, सर्वत्र नैतिक सुव्यवस्था का साम्राज्य विराजमान 
है । फर्म-सिद्धान्त को अंगीकार करने से मनुष्य की आचन्तरिक शक्तियों के 
विकास के लिये उसे पर्याप्त अवसर मिलता है | कर्म-सिद्धान्त को उत्पत्ति उपनिषत्‌- 
काल में हुई थी और वेदमुलक दर्शरों के समान जन तथा बौद्ध दर्शनों ने इस 
सिद्धान्त को वहीं से ग्रहण किया है. । 


संसार के जितने बन्धन हैं उनका एकमात्र कारण अविद्या है। अविद्या से 

ही इस जगत्‌ में प्राणीमात्र का जन्म-मरण हुआ करता है तथा वह अपने को 

विपुल क्लेशों का भाजन बनाये हुए है--इस सिद्धान्त फो 

अविद्या से बन्धन भारतीय दर्शन के समस्त सम्प्रदाय एक रूप से स्त्रीकार 

तथा विद्या से करते हैं । श्रविद्या के स्वरूप-निरूपण में भी सवंत्र ऐकमत्य 

मुक्तिलाभ है। योगसुूत्रों के अनुस्तार अनित्य, श्रश्‌ूति, दुःख तथा 

अनात्मा को क्रमश नित्य, श॒चि, सुख तथा आत्मा मान 

बैठना अविद्या कहलाता है--“अनित्याशुचिदु:ःखानात्मसु नित्यशुचिसुलात्म- 

ख्यातिरविद्या”” (यो० सू० २।५) | यह भअविद्या ही अन्य समस्त अस्मिता, राग, 

देष तथा अभिनिवेश क्लेशों की जननी है | वस्तु के यथाथ स्वरूप का श्रशज्ञान 

भ्रविद्या का सामान्य लक्षण है। ज्ञान ही मुक्ति का एकान्त उपाय है। ऋते 
ज्ञानान्न मुक्तिः---यह सिद्धान्त सबको क्षमान रूप सेमान्य है । 


तत्त्व ज्ञान के साधन से केवल मानसिक कौतूहल की नितृत्ति ध्येय नहीं है; 
भ्रपितु उसका उपयोग व्यावहारिक जगत्‌ के तापत्रय ( आध्यात्मिक, आधिमौतिक 


१, ( क ) पुण्यों वे पुण्येन कर्मणा भवति पाप? पापेनेति । 
क्‍ ( बृह० उप० ३॥२॥१३ | 
(ख ) योनिमन्ये . प्रपच्चन्ते शरीरत्वा प देहिनः । 
स्थाणुमन्येडनुसंयन्ति यथा कम यथा श्वुत्म्‌ ॥ 
( फठ० उप७ २५७७ ) 


२४ भारतीय दर्शन 


तथा भआाधिदेविक सन्‍्तापों ) से सदा के हिये प्रणीमात्र की 
छुटकारा श्ाप्त कराने में है, इस सिद्धान्त का धरतिका "6 
ऊपर किया जा चुका है। इसी कारण ज॑ैनधर्म के आचार्य 
की संज्ञा 'तीर्थकर' है। इस शब्द का अर्थ है--नदी के ऊपर उस पार जाने * 
लिये मार्ग का निर्माणकर्ता | इस अभिषान की उपयुक्तता इस कारण से है 
भाधन मार्ग के उपदेशक श्राचार्यगण इस भ्राधिव्याधिप्रपूरित भवसागर से पीर 
जाने के लिए प्राधनाभृत तत्त्वज्ञान की साधना का उपदेद्य देते हैं । मनुष्यमार्त 
की जोवन जित ध्येयों को थ्रागे रखकर प्रवृत्त होता है, उन्हें शास्त्रीय भाषा में 
'ुरुषाथे' कहते हैं । हिन्दू धर्म के भ्रनुसार पुरुषार्थ चार प्रकार के होते हैं- 
धर्म, अर्थ, काम तथा मोक्ष । इनमें मोक्ष सबसे श्रेष्ठ माना जाता है। विचार: 
गास्त्रहूपी कल्पतरु का मोक्ष ही अमृतफल है। मोक्ष के विषय में एक वि्चिते 
रिणा फंली हुई है कि इसकी प्राप्ति का स्थान यह जीवन नहीं है, परन्तु वस्तु- 
स्थिति ऐसो नहीं है। अधिकांश दर्शनों प्ें इस जन्म में ही ताप-संताप से 
भीत्यन्तिक निवृत्ति प्राप्त कर लेना--जीवम्मुक्ति--परम लक्ष्य स्वीकृत किय। गया 

। यह नितान्त दूरस्थ आदर्श अवश्य है, परन्तु ऐसा नहीं है कि इस जन्म में 
भाष्य न हो सके। मानव जीवन का लक्ष्य काल्पनिक परछोक में दुःखनिवृत्ति * 

९ जीते जो इसी देह में उस आदक् ' को सद्ध फरने में है। जैन, बौद्ध तथीं 


वेदान्त आदि पैडदर्शन जीवनमुक्ति को ही जीवन का छक्ष्य बतलाते हैं 
विशिष्टाहत १ 


आदि वैष्णव दर्शनों में भी यद्यपि जीवन्पुक्ति का आदर्श मान्य 
नहीं है, तथापि तत्त्वज्ञान के साधन से आत्मा ऐसी उन्नत अवस्था में पहुंच जाती 
है जिसमें जीवन का उद्द दय हो साधारण कोटि से बदल कर एक महत्त्वपुण 
शर्ट प्राप्त कर लेता है । जीवन्मुक्ति का पभादर्श उपनिषदों की बहुसुल्य देंत 
| फेंणेपनिषद्‌ ने स्पष्ट शब्दों में प्रतिपांदत किया है कि जब ह्वृदय में 
रहने वाली समग्र कामनाओं का नाश हो जाता है, तब मनुष्य अमरत्व को 
मकर लेता है और यहीं उसे श्रह्म की उपरूब्धि हो जाती है।* मोक्ष के 
>ैय के विषय में दार्शनिकों में मतैवय होने पर भी उसके स्वरूप के विषय में 
८5525 अिज 
*. दहव्य श्रीभाष्य ७ । १। १३। 


मोक्ष 


३. थदा सर्वे विमुच्यन्ते कामा ह्यस्य हृदि स्थिता:। 
मं मत्रोध्ृत्तों भवत्यन्न॒ ब्रह्म समश्लुते ॥॥ 
( कठ उप० २।३।१४ ) 


उपोद्घात २५ 


पर्याप्त मतवैषस्य है। कुछ दार्शनिक ( न्याय तथा वैशेषिक ) मोक्ष की उन्नत 
अवस्था में दुःख की केवल निदृत्तिमात्र मानते हैं, परन्तु सत्य दाश्य॑निकों 
( मोमांसा, वेदान्त, जैन तथा महायान बौद्ध ) के मत में उस समय भानन्द की 
उपलब्धि निश्चितरूपेण होती है । 
मोक्ष की प्राप्ति के विभिन्‍न उपायों में जो अनेक दर्शनों ने बता रक्‍्खा है, 
एक विचित्र एकता का भाव दृष्टिगोचर होता है। विचारशास्त्र सिद्धि के द्वार तक 
पहुँचाकर विरत हो जाता है। इस हार के भीतर प्रवेश 
मोक्ष-मा्गं करने के लिए साधना फी निवान्त श्रावश्यकता है। हम 
लोग गाढ अन्धकार परे परिपूरित इस संसार में भ्रपने 
गन्तव्य स्थानों फो जाने के लिए अपने भ्रपने रास्ते ट्ठोल रहे हैं | दर्शनशास्त्र 
उज्ज्वल प्रफाश फो किरणों को दिखलाकर हमारे लिए मार्ग की सुचना देता है, 
परन्तु केवल झूष्क ज्ञान हमें लक्ष्य-प्रापप्त में कथमपि सहायता नहीं दे सकता। 
सुविचारित भौषध भी क्या नाममात्र से भातुर पुरुष को रोग से उन्मरुक्त करने 
में समर्थ हो सकती है ? फाल्पनिक तत्वज्ञान को व्यवहारिक रूप में परिवर्तन करना 
चाहिए । इसका वर्णन योगसूत्रों में पृर्णहपेण किया गया है । योगदर्शन में वणित 
प्रक्रियायें भारत के प्रत्येक दर्शन को सर्व॑या मान्य है । बौद्धधर्म में मोक्षोपयोंगी 
विविध साधनों में समाधि विशिष्ट साधन के रूप में स्वीकार की गई है? । जैन 
घर्म 'सम्यक्‌ चारिश्य” के लिये यम, नियम तथा ध्यान को सबसे अधिक महत्त्व 
देता है* । न्यायदर्शन में भी यौगिक प्रक्रियायें भात्म-साक्षात्कार के लिए भत्या- 
वश्यक बतछायी गई है * , सांख्य-इर्शन में इन प्रक्रियाभों फी स्वीकृति स्वतः सिद्ध 
है । वेदान्त-दर्शन में भी ज्ञान के आन्तरिक साधनरूप में योगसम्मद यम, 
नियमादि का उपयोग स्वीकार किया गया है, यद्यपि उनकी कंत्पनाओं में कुछ 
पार्थक्य हष्टिगोचर होता है" । इन दर्शनों के अनुयायियों का यह हृढ विश्वास है 
कि तक के द्वारा सि्ध किया गया दार्शनिक सिद्धान्त तब तक हमारे अज्ञान को 
दूर करने में समर्थ नहीं हो सकता, जब तक उसे हम आत्मसातु न॒ कर लें । 
इसके लिये इन तत्त्वों का निन्तर अविच्छिन्न रूप से अभ्यास तथा मनन आवश्यक 
है । हमारे व्यावहारिक जीवन के ऊपर अविद्या, राग तथा ट्वेष का तम:पटल 
इतना गाढ है कि ज्ञानतत्त्व के निरन्तर मनन तथा भ्रम्पास के विना यह छिन्न- 


१, द्रष्टध्य--दीर्घनिकाय ( हिन्दी अनुदाद )--ँ० २८-२६ ॥ 
२, तत्वा्थंसूत्र ६।३६।७६९ ॥। 

३. न्यायसुृत्र--अधष्याय ४, भ्राह्षिक २, सुत ३८-४८ । 

४७. वेदान्तससार, पृ० ४७-५०। हि 
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भिन्‍न नहीं किया जा सकता । इसीलिये मारतीय दर्शन में तर्क-सिद्ध तत्त्वों के 
ऊपर निरन्तर गाढ मनन तथा निदिष्यासन की बात स्वीकार की गई है । 
उपनिषद्‌ का कहंना है कि प्राणीमात्र के जीवन-यापन के हेतु दो मार्ग 
हैं*....प्रेयोमार्ग तथा श्रेयोमार्ग । प्रेयोमार्ग में मनुष्य आपातत: रमणीय 
विषयों की ओर आशक्ृष्ट होकर संसार में प्रदत्त होता है। इस भ्रद्धत्ति के मूल 
फारण राग तथा द्वंष हैं। सुख देनेवाले पदार्थों से राग, श्रनु राग तथा प्रेम उत्पन्न 
होता है भौर दुःख पहुँचानेवाली चीजों से चित्त स्वत: घृणा करने लगता है । 
इन्हीं राग-हेषों का प्रभाव हमारे चित्त तथा इन्द्रियों पर इतना अधिक होता है 
कि वे श्रवश बन 'श्रेयोमार्ग! की अवहेलता कर 'प्रेयोभार्ग” का ही अवरूस्बन किया 
करती हैं। 'श्रेयोमार्ग! वास्तव में परम मंगलसाधन करने का रास्ता है। जब 
तक विषयोन्म्रुखी इन्द्रियों को बाह्य पदार्थों से बलात खींचकर अन्तमुखी न 
बनाया जायगा, तब तक सच्चे कल्याण की साधना नहों हो सकती । इस प्रकार 
मंगल मार्ग पर चलने के लिए पभ्ात्म-संयम तथा शूद्धि की नितान्त भावश्यकता 
है। चित्तश॒द्धि के लिए योगदर्शन ने आठ योगाज्रों की व्यवस्था बतलाई है--- 
यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार, धारणा, ध्यान और समाधि | इन 
उपांयों को प्रत्येक दर्शन ने प्रावश्यक बतला कर स्वीकार किया है । 
इसे प्रकार भारतीय दर्शनों के विभिन्‍न सम्प्रदाय यह प्रकट करते हैं कि 
भारतीय विवेचक नाना मौलिक हृष्टिकोणों से तरवों का विवेचन कर सकता है । 
वह छकीर का फंकीर नहीं है, बल्कि अपनी बुद्धि से नये-नये तत्तवों फी मीमांसा 
करने में समर्थ है। इसीलिए इन सम्प्रदायों में एकता है, भिन्‍नता नहीं; सामरस्य 
है, विरोध नहीं । ये सम्प्रदाय भ्रपती-अपनी दृष्टि से परमतत्व का सुन्दर विवेचन 
कर एक दूसरे के पूरक हैं। भ्रघिकारी भेद से उनमें भेद होना स्वाभाविक है । 
प्रत्येक मनुष्य की. दह्टि तथा बुद्धि एक समान नहीं हो सकती । इसलिए यह 
सबके लिए चिन्तन का विषय प्रस्तुत करता है। 
भारतीय दर्घन संश्लेषण-प्रधान है । उसमें नाना दुष्टियों से विवेचित तत्त्वों 
को एक सांध एक छही में पिरोने का श्लाघनीय उद्योग है। यह पाश्चात्य दर्शन 
... के समान विश्लेषण-प्रधान नहीं है । इस विवेचना से भारतीय दर्शन का रूप 
पाठकों के सामने भंलो-माँति आ सकता है। 
विद 23०0 लक मल कम ७ 
१. जेयश्न प्रेयश्व. मनुष्यमेतस्ती संपरोत्य, विविनक्ति घोर? 


शेयो हिं घोरोडभिप्रेयतों वृणीते प्रेयो मस्दो योगक्षेमाद्‌ बुणोते ॥ 
। ( फ5० उप० ११२॥३ ) 
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द्वितीय परिच्छेद 


बेंद भारतीय धर्म तथा दर्शन का प्राण है। भारतोय धर्म में जो जीवनी 
शक्ति दृष्टियोचर होती है उसका मूल कारण वेद ही है। वेद अक्षय विचारों का 
मानसरोवर है, जहाँ से विचारधारा प्रवाहित होकर मारतभूमि 
बेद का महत्त्व के मस्तिष्क को उ्वर बनाती हुई निरन्तर बहती है तथा 
अपनी सत्ता के लिए उसी उद्गमभूमि पर अवरूस्बित रहती 
है| ये भारतीय साहित्य के ही सर्व-प्रधम ग्रन्थ नहीं हैं; प्रत्युत मानवमात्र के 
इतिहास में इनसे बढ़कर प्राचीन ग्रन्थ की अमी तक उपलब्धि नहीं हुई है। 
भारतीय धर्म तथा तत्त्वज्ञान की आकृति एवं प्रकृति, उद्गम तथा विकास के 
समुचित भनुसन्धान के लिए इन प्रन्यमणियों का पर्यालोचचद नितान्त आवश्यक 
है, परन्तु श्रृतिसम्मत दार्शनिक विचारों की रूपरेखा के वियय में पर्याप्त मतभेद 
है। वेदों का अध्ययन आजकल दो प्रकार से किया जाता है-- प्राचोन पद्धति 
से वथा अर्वाचीन वाश्चात्त्य रीति से | पाश्चात्त्य पद्धति वेदार्थ परिशीलून के लिए 
धन्य देशों के साहित्य की सहायता कीं अपेक्षा रखती है, प्राचोन पद्धति 
इतिहास पुराण को वेदार्थ का उपबृहण मानती है" तथा वैदिक रहस्यों के यथार्थ 
ज्ञान के लिए उनकी सहायता फो बहुमूल्य बतलाती है। इसी दृष्टिभेद की मींमांसा 
उभ्रयम॒त में भिन्‍न-भिल्न प्रक्वार से की गई है। पाश्चात्त्य छोग वेदों को असम्य 
या भ्र्घसम्प आरम्मिक आर्यजनों के भ्रनगढ़ गायनों से बढ़कर अधिक महत्त्व देना 
नहीं चाहते, परन्तु भारतीय कल्पना के अनुसार वेद नित्य, निसिल ज्ञान के अमुल्य 
आण्डागार एवं धर्म का साक्षात्कार करनेवाले मह्षियों के द्वारा अनुभूत परमतस्व 
के परिचायक हैं। इृष्ट-प्राप्ति तथा अनिष्ट-परिहार के अलौकिक उपाय को बतलाने 
वालें ग्रन्थ वेद ही हैं । वेद की “वेदत।” इसी में है किये प्रत्यक्ष से अगम्य 
१. इतिहासपुराणाम्यां वेद॑ समुपदृ हयेत्‌ । 

बिभेत्यल्पश्चताद्‌ वेदों मामयं प्रहरिष्यति ॥ क्‍ 
( महाभारत भ्ादिपव॑ १२४ ) 

२, प्रष्टण्य सायणकृत तैत्तिरोयसंहिताभाष्यभूमिका, पु० २। 


श्८ ,.._ भारतीय दर्शन 


तया अनुमान के द्वारा अनुद्भावित अश्ल्ोकिक उपाय का बोध कराते हैं३ । 
इसी भारतीय दृष्टिकोण को ध्यान मैं रखते कर श्रुति-प्रतिपादित शभ्राष्यात्मिक 


रहस्यों का संक्षिप्त विवेचन इस परिच्छेद में प्रस्तुत किया गया है। 


अन्त्रब्नाह्मणात्मको वेदः” ( झ्राप० परि० ३१ )॥। वेद के दो विभाग 
हैँ--मन्त्र तथा ब्राह्मण ।. किसी देवता विशेष को स्तुति में प्रयुक्त होनेवाले 
की .. अर्थ स्मारक वाक्य को "मन्त्र! कहते हैं तथा यज्ञानुष्ठान 
बेदविभाग का विस्तायपूर्वक वर्णन करनेवाले ग्रन्थ को ब्राह्मण! 
संहिता कहते हैं । मन्त्रों के समुदाय को संहिता! कहते हैं, 

ः संदहिताएँ चार हैं--ऋक संहिता, साम संहिता, यु: 

संहिता तथा अथवं संहिता । पुराणों का कहना है कि 'इस संहिता-चतुष्टय का 
संकलन महर्षि वेदव्यास ते यज्ञ की आवश्यकताओं को दृष्टि में रख कर किया रे ॥ 
यज्ञानुअआन के लिए चार ऋत्विजों की आवश्यकता होती है--होता, उद्गाता, 
प्रष्वयु' तथा ब्रह्मा । होता ( पुकारनेवाछा ) देवता के श्रशंसात्मक मन्त्रों को 
उच्चारण कर तत्तद्देवता का आवाह्यन किया करता है। होते कार्य के लिए 
प्रावश्यक मन्त्रसमुदाय का संकलन ऋण्वेद में फिया गया है। उद्गाता का कार्य 
ऋतचाओ़ों के. ऊपर स्व॒र रूगाकर मधुर स्वर में उन्हें गाना होता है । इस कार्य के 
झ् लिए सामंवेद का संकलन किया गया है। याग्र के विविध अंग तथा उपांगभूत 
अनुष्ठानों का विधिवत्‌ सम्पादन करना अध्वयु का उत्तरदायी क॒तंव्य है। इस 

: आध्वर्यव कर्म के लिए यजु: संहिता का उपयोग किया जाता है। ब्रह्मा का 
. महत्वपूर्ण कार्य समग्र याग का विधिवत निरीक्षण करना होता है, जिससे किसी प्रकार 
की भ्रुटि अनुष्ठान की पूर्णता तथा सिद्धि में कथमपि बाधा उपस्थित न होने दे । 
ब्रह्मा को समग्र वेदों का ज्ञाता होना. चाहिए। इनका विशिष्ट वेद अथर्वेबेद है। 
इस प्रकार यज्ञ-विधान के सुचारु रूप से निष्पादन के लिए भिन्न-भिन्न ऋत्िवजों के 
उपयोग के लिये भिन्‍न-भिसन्‍न संहिताओं का संकलन किया गया है । वेद को “नयी! 
के नाम से भी पुकारते हैं। इस नामकरण का भी. एक रहस्य है। यह संज्ञा- 
विधान मंत्रों की उपयोगिता की श्रपेक्षा मंत्रों के स्वरूप के ऊपर अवलम्बित है ॥ 

: पाद से युक्त छल्दोवद्ध मन्‍्त्रों की 'ऋक संज्ञा है। इन ऋचाओं के गायन --गीति 
को 'साम' कहते हैं तथा इन दोनों से पूथक्‌ ग्ात्मक वाक्यों को “यज्ु/ के नाम से 


१ धतिश्र नः प्रभाणमतीरिययार्थविज्ञानौत्पत्ती ॥ 
श ( ध्यांकरभाष्य २३।१ )॥ 
२ प्रष्टय घोमदमागवत, स्कन्ष १।४।१६-२२ । 


दे 


शत दर्शन २६ 


पुकारते हैं* । वेद को ऋक्‌, यझु! तथा साम रूप से विभक्त होने के कारण 
अयी” कहते हैं। इसीलिए वेद-प्रतिपाथ घर्मं को 'त्रयी धर्म! तथा इस धर्म के 
मर्मज्ञ विदजन को “त्रैविदर' कहते हैं* । 
वेद के तीन विभाग हैं--संहिता, ब्राह्मण तथा आरण्यक । संहिता मन्त्रों के 
समूह को कहते हैं। ब्राह्मण ग्रत्थों में यज्ञ-यागादि के श्रनुशन का विस्तृत 
तथा परिनिष्ठित वर्णन किया गया है । “ब्राह्मण” नामकरण का कारण यह है 
कि इनका प्रधान विषय ब्रह्मन्‌ ( बूह वर्घने, बढ़ने वाला, भ्रर्थाद्‌ वितान, यज्ञ ) 
है। भ्रारण्यफ का स्थान ब्रह्माणों के अनन्तर है। भरण्प में पठनीय होने से इन्हें 
'ग्रश्ण्ण्यक” कहते हैं। इन प्रेन्थों में वानप्रस्थ आश्रम के उपयोगी क्रिया-कलापों 
का वर्णन है, विशेषतः याग-विधान के आध्यात्मिक रहस्य की मीमांसा इन ग्रन्थों 
में उपलब्ध होती है। आरण्पकों के भ्रन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। उपनिषदों में 
अध्यात्मविषयक महत्वपूर्ण समस्याझ्रों का विद्धत्तापू्णं विवेचन फिया गया है । 
उपनिषद्‌ को ही 'वेदान्त” कहते हैं। इस नामकरण के दो कारण हैं-- एक तो 
यह कि इनका स्थान वेद के श्रन्त में श्राता है। उपनिषद्‌ वेद के अन्तिम भाग 
हैं; भ्रतः वे वेदान्त ( वेद + अन्त ) फहलाते हैं। दूसरा फारण यह है कि इनमें 
वेदों के निश्चित प्रतिपाद्य सिद्धान्त विवेचित हैं। इसी कारण उपनिषदों का 
अध्यात्मशासत्र-विषयक समस्याओं के सुरूझाने के लिए प्रकुष्ट महत्व है । 
प्रतिपादित विषय की दृष्टि से वेद के दो विभाग हैं--कर्मफाण्ड तथा शानकाण्ड 
संहिता, ब्राह्मण तथा भ्रारण्यकों में प्रधानतया कर्म की विवेधना होने के कारण 
इनका कर्मकाण्ड भें श्रन्तर्भाव है। ज्ञान की विवेचना करने के कारण उपनिषद्‌ 
जशञानकाण्ड कहछाते हैं। भारतीय दर्शाव के मूल सिद्धान्त इन उपनिषदों में 
प्रतिपादित किये गये हैं, पर कर्मप्रधान होते पर भी संहितादि में अध्यात्म-विषयक 
विपुल रहस्यों का उद्धाटन उपरून्ध होता है । 
घुद्िक साहित्य का जो मंद प्रकाशित हो चुका है वह भी मात्रा में अधिक 
है। भप्रकाशित अंश भो मान्ना में न्यून नहीं है, परन्तु खेद का विषय है कि 
हमारी श्वहेलना से वेद की अनेक छाखायें लुप्त हो गईं। 
वेदिक साहित्य महामाष्य ( पस्पकाह्लिक ) के अनुसार ऋग्वेद की २१ 
शास्तायें, यजुवेंद की १०० दधाखायें, सामवेद को 


१ तेषामृग्‌ यत्रार्थथशेन पादव्यवस्था | गीतिषु सामाख्या । शेप यजु:- 
दाब्द:--[ जैमिनिसूत्र १।३५--३७ ) । 
२ द्रष्टव्य गीता ६॥२०-२१। 


३० ..._ झारतीय दक्षन 


१ हजार छाखायें तथा अधथर्ववेद की केवछ € धालायें थी । इस प्रकार कुल 
मिछ कर ११३० शाखायें थीं, जिनमें आजकल दस-बारह शाखाओं से अधिक 
नहीं मिछती । विषय की दृष्टि से समस्त संहिताओं में ऋग्वेद संहिता महत्त्वपूर्ण 
तथा प्रथम मानी जांती है। ऋग्वेद के सूक्तों की संख्या सब मिला कर १०२८ 
है। ऋग्वेद का विभाग दो प्रकार से उपलब्ध होता है--( १ ) भण्डल, 
. भनुवाक तथा सूक्त; (२ ) भ्रष्टक, अध्याय तथा सूक्त । समस्त. ऋग्वेद १० 
मेष्डलों में विभक्त है; प्रत्येक मण्डल में अवान्तर विभाग को श्नुवाक कहते हैं 
तथा उनके विभाग को सुक्त। भ्रष्टकों की संख्या ८ है, प्रस्येक अ्रष्टक में ८ 
भध्याय होते हैं। इस प्रकार पुरे ऋश्ेद में ६७ अध्याय हैं । श्रध्यायों के 
भीतर सुक्त होते हैं। इन दोनों में प्रथम विभाग ऐतिहासिक दृष्टि से महत्त्वपूर्ण 
ना छाता है। इन मण्डडों में से प्रथम तथा दक्षम मण्डल में भिन्न-भिन्न 
'हषियों के द्वारा दृष्ठ मन्‍्तरों का संग्रह है। नवम मण्डल में केवल 'सोम” विषयक 


नई, परन्तु अन्य भण्डलों में एक हो ऋषि के मन्‍्त्रों का संग्रह किया गया है। 


िस्वॉपिज भण्डछ से लेकर भ्रष्टम्‌ू मण्डल तक ऋषियों के नाम क्रमश शुत्समद, 

/ वामदेव, अनञ्रि, भरद्वाज, वसिष्ठ तथा फण्ज हैं। ये ऋषि मत्त्रों के 

प्रष्टा मात्र हैं, रचयिता नहीं । ऋणग्वेद की आध्यात्मिक तत्त्व-विवेबना ही हमारे 
लिए यहाँ आवश्यक है। अतः उसके द्वी अनुसन्धान में हम प्रवुत्त होते हैं । 


बैदों में देवताओं को स्तुति ही प्रधान विषय है। निरुक्तकार यास्क ने स्थान- 
भाग को दृष्टि से देवताओं को तोन श्रेणियों में विभक्त किया है---ृथ्वीस्थान, 
अन्तरिक्षस्थान तथा घृस्थान। पृथ्वीस्थान देवताशों में प्ग्नि 
देवता-बहुत्व . का स्थान सबसे अधिक महत्त्वपूर्ण है, अन्तरिक्षस्थान देवताओं 
"अं में इन्र का तथा आकाणस्थान देवताओं में सु, सचिता, 
:..._ णु आदि सौर देवताओं का । अग्नि प्राणियों का सबसे अधिक हिलकारक 
देवता है। भलि प्राचीन _ तथा श्रर्वाचोन ऋषियों के द्वारा स्तुति किया 
किकप सिरे झैपा से दिन प्रतिदिन प्राणी घन, अन्न, पुत्र, पौत्र तथा 
| हे के करता है | "रण का स्थान वैदिक देवताओं में नितान्त महत्त्वपूर्ण 
हरे बाल का ( सर्वत्र दृष्टि रखनेवाला ), धृतन्नरत ( नियमों को धारण 
लय अंत ( शोभन कर्मों का निष्पादन करने वाला ) तथा सम्राट 
* जप से प्रकाशित होने वाला तथा शासन करने वाला ) कहा गया है 

६ ४० १२५) | सर्वज्ञ वरुण प्राणिमात्र के शुभाशुभ कर्मों का दर्ठा तथा तत्तत 
फलों का दाता है। इन्ध बीर योद्धाओं को संग्रामाष्छुण में विजय प्रदान करने वाले 


वि 
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देवता हैं । वष्णबाहु ( वज्त के समान बलशाली बाहु वाले ) इन्द्र के हाथ में वज्म 
है; जिसकी सहायता से वह वुत्रादि अनेक दानवों को भार डालते हैं तथा 
हाश्रुओं के फिल।बन्द नगरों को छिन्न-भिनन फर डालते हैं। पुरन्दर )। इन्हीं के 
अनुग्रह से आयों ने काले रंग वाले दस्युओं या दासों को पहाड़ियों में खदेड़ दिया 
है तथा बृत्र के द्वारा रोकी गई गायों को वे गुफा तोड़कर निकाल बाहर करते 
हैं। इन्द्र वृष्टि के देवता हैं ( ऋण २१२ )। विष्णु आकाक्षगामी सतत क्रिया- 
शील सूर्य के प्रतीक हैं। उन्होंने तीन डयों से इस विश्व को माप डाला । इस 
कारण ये “उरुगाय” तथा'उरुक्रम” कहलाते हैं । तीसरे लोक में जहाँ उनफा तृतीय 
पादविन्यास किया गया है मधु का कूप है। वहाँ शीघ्रगामिनी भूरिष्युंज्ञ गाएं 
( किरणें ) उघर से इधर सतत श्राया जाया करती हैं ( ऋ०१५७ )। 


सवितृदेव सुप्त प्राणियों में जीवन का संचार कर पुनः प्रवृत्त करते हैं। पृषा 
( ऋ० ६।५३ ) भूले-मटकों फो राह छगाते हैं। उनफा रथ बकरों के द्वारा 
खींचा जाता है तथा उनके हाथ में चाबुक रहता है। वह भृत प्राणियों को 
पितरों के पास ले जाते हैं । नित्य मानवमात्र का कल्याण साधन करते हैं। देवों 
के साथ-साथ देवियों की भी कमनीय कल्पना ऋग्वेद में पाई जाती है। सबसे 
सुन्दर देवी उषा है, जो थौ: ( आकाश ) की पुत्री है। वह तमोमयी रजनी की 
रमणीय रूप-धा रिणी भगिनी है। वह पुराणी युवती है--पुरानी होने पर भी सतत 
युवती है। वैदिक मन्‍्त्रों में सबसे सुन्दर कमनीय कल्पना वाले मंत्र उषा की 
स्तुति में प्रयुक्त किये गये हैं ( ऋ० ३।६१ )। भागे चल कर देवताओं की 
संख्या में भी वृद्धि छास होता रहा | वरुण की महिमा में हास होने छगा और 
मन्यु, श्रद्ा आदि नये-नये देवताओं की सृष्टि होने लगी। 


देवताश्रों की जो भौतिक दृश्यों के श्रधिष्ठाता या प्रतीक रूप में पाश्चात्य 
कल्पना है वह निमू ल है, उसी के साथ वैदिफ धर्म के विकास का कल्पित क्रम 
भी निःसार है। सच बात तो यह है कि ऋग्वेद इस विश्व के अनुपम वाक्तिशाली 
एक नियन्ता से परिचित है तथा वह विभिन्‍न देवताओं फो उसी की नाना 
धक्तियों का प्रतिनिधि बतछाता है । अत) वैदिक धर्म ही अद्वैत तत्व के ऊपर 
अवलम्बित है। नानात्व के बीच में एकता की भावना, भिन्‍नता के बीच अभिन्‍नता 
की कल्पना दाशनिक जगत्‌ में एकदम मौलिक तर्व है और इस निगृढतम तत्त्व 
के झ्नुसन्धान करने का समस्त गौरव हमारे वैदिककालीन आर्षचक्षु/सम्पन्न 


महृियों को ही है । 


३२ भारतीय दर्शन 


इस एक्‌ देवता की विभिन्‍न संज्ञायें उपलब्ध होती हैँं-*प्रजापत्ति हिरण्पगर्म 
पुरुष आदि | ऋरवैद के दश्यम मण्डल का १२१ वां सूक्त गहरे आध्यात्मिक तसस्‍वों 
से भरा हुआ है। उच्च दार्शनिक विचारों के कारण यह 
हिरण्यगर्म. सुक्त ऋग्वेद के सुक्तों में महत्त्वपूर्ण समझा जाता है। 
प्रानन्द रूप होने से भबवा दृदमित्थं रूप से श्रनिवेंचनीय 

होने के कारण ये प्रजापति 'कः दाब्द के द्वारा व्यवहृत किये गये हैं, क्‍यों कि 
उनकां स्वरूप अनिवंचनीय है या सुखस्वरूप है। “यही हिरण्यगर्भ सबके आगे 
उत्पन्न हुए, उत्पन्न द्वोने पर ये समस्त प्राणियों के एक श्रद्धितीय अधिपति 
हुए | इस पृथ्वी, भग्तरिद्षा तथा आकाश को वे घारण करनेवाले हैं । यज्ञ-यागों 
में उन्हीं के प्रसादनार्थ हम छोग हृविष्य फा होम किया करते हैं??* । वे समस्त 
प्राणियों के प्राणदाता ( आत्मदा ) तथा बरूदाता हैं । श्रमरता तथा मृत्यु छाया 
के समान . उनके भ्रषीन 'रहती है । ब्राह्मण ग्रन्थों में प्रजापति ही सर्वश्रेष्ठ देवता 
बतछाये गये हैं। शतपथ ब्राह्मण ( ५।१॥२।१० ) का कहना है कि देवताओं की 
संख्या तंतीस है, परन्तु प्रजापति ३७ वें देवता है, श्रर्थात्‌ सर्वश्रेष्ठ देवता हैं । 


'अह्य के सर्वब्यापी होने की महत्त्वपूर्ण कल्पना का वर्णन झ्नेक सुक्तों में 

.. मिलता है.। इसका सबसे सुंन्दर दुष्टान्त पुरुषसुक्त (१०१६० ) तथा अदितिसूक्त 

(१।८६ ) में मिछता है। वह हजार मस्तक ( सहस्र्चीर्षा पुरुष ), हजार आँखों 

तथा हजार पैर वाहा पुरुष” चारों ओर से इसी -पथ्ची को बेर कर परिणाम 

में दस अंगुछ अधिक है । “जो कुछ इस समय वर्तमान है, जो कुछ उत्पन्त हुआ 

. है ( भूतकाल में ) तथा जो भुछ उत्पन्त होने वाला है ( भविष्य काल में ) वह 
सब पुरुष ही है” --- 


पुरुष एवंदे सर्व यद्‌ भृतं यण्च भाग्यस्‌ । 


. - इस सृक्त में सर्वेश्वरवाद के सिद्धास्त का प्रतिपादन सुस्पष्ट है । इसी प्रकार 
भदिति के वेणुन के अवसर पर- रहुगणपुत्र गौतम ऋषि का कहना है कि भदिति 
- ही भ्ाकाश है, अदिति ही भ्रन्तरिक्ष है; अदिति ही माता है, अदिति ही पिता है 
तथा पुत्र है; अंदिति समस्त देवता है, श्रदिति पद्मजन (निषादसहित चतुर्व॑र्ण) है । 


ह्रिण्यगर्म सम्रवर्तताग्रे भतस्यः जात। पतिरेक श्रासीत्‌ । 
: से दाघार पृथिवीं थामुत्तेमां कसमै देवाय हविषा विवेम ॥ 
. ( ऋ७ वे० १०।१२१॥१ ) 


शौत दर्शन श्ेईे 


जो कुछ उत्पन्न है तथा जो कुछ उत्पन्न होमे वाला है वह सब अ्रदिति ही है* । 
इस प्रकार पुरुष तथा श्रदिति की सर्वव्यापकता मानकर उनकी विश्व से 
प्रभिन्‍नता स्वीकार की गई है | 

अयव॑बेद के 'स्कम्म* सुक्त (१० काण्ड, ७वाँ तथा ५रवां सुक्त) तथा “उच्छिष्ट! 

सुक्त (१११६) की परीक्षा करने से स्पष्ट प्रतीव होता है कि ब्रह्म की व्यापकता 

तथा आत्मा से शअ्रभिन्‍नता के सिद्धान्त अथर्ववेद को 

स्कम्भ सर्वथा भान्‍्य हैं। ब्रह्म की ही अन्यतम संज्ञा 'स्कस्मा 

( भ्राधार ) है । जगत्‌ के समस्त पदार्थ उसी के 

आश्रय में निवास करते हैं तथा अपनी सत्ता बनाये रहते हैं। अत$ उसकी 

रक्रृम्म! संज्ञा अन्वर्यक है। 'स्कम्म” विश्व का फारण है, ब्रह्म का भी वह कारण 

है। अ्रतः उसे ज्येष्ठ बद्दा मी कहते हैं। “जिसमें भूमि, अन्तरिक्ष, भ्राकाश 

समाद्दित हैं, अग्नि, चन्द्रमा, सुर्य तथा वायु जिनमें अपित होकर रहते हैं, वही 

“स्कम्म! है” (१०१२।१२); थ्यावापृथिवी, अन्सरिक्ष, प्रदिद्यों का घारण करनेवाला 

वही 'स्कम्म! है ( १०७३५ ) । इतना ही नहीं, वह मृत, भव्य ( भविष्य ) 

वा समस्त वर्तमान का अधीश्वर है ( १०॥०।१ ) एक मन्त्र 'स्कम्म'ं की आत्मा 
के साथ एकता भी स्पष्ट छाब्दों में प्रतिपादित करता है-- 


श्रकामोी घीरो श्रमृत) स्वयंतभ्रू 
रसेन ठप्तो न कृतइचनोन॥। 
तमेव विद्वान्‌ न बिभाय मृत्यो- - 
रात्मानं धीरमजरं युवानम ॥ 

| २० ५८द।४४ ) 


“उच्दिष्ट” सुक्त में उच्छिष्ट नाम के द्वारा ब्रह्म का ही प्रतिपादन है ॥ 'उच्छिष्ट 
का भ्रर्थ है बचा हुआ, शेष पदार्थ । हृश्य-प्रपद्य के निषेध फरने के प्रनन्तर जो 


१. भ्रदितिथौंरदितिरसन्तरिक्ष- 
मदितिर्माता स॒पिता स पृत्र: । 
विएवे देवा अदिति) पश्च जना द 
भ्रदितिर्जातमदितिज नित्वम्‌ ॥ 


( ऋ० वे० १।८९११० ) 
 भा०,द००-रे 


४ ४ भारतीय द्दंन 


श्रवह्षिष्ट रहता है वही 'उच्छिष्ट” है, भ्र्यात्‌ बाघा-रहित 

उच्छिष्ट... परब्रह्म । ब्रह्म के इसी स्वरूप की अभिव्यक्ति के लिए 
वृह्दारण्यक उपनिषद्‌ ब्रह्म को "नेति! "नेति” पुकारता 

है।* सुक्त भर में विश्व के समस्त पदार्थ 'उच्छिष्ट' के ऊपर अवरूम्बित थतलाये ) 
गये हैं। सूक्त के भ्रश्नम मन्त्र में प्रतिपादित “उच्छिष्ट पर नाम-रूप अवरूम्बित 
. है” सिद्धान्त अहँत-वेदान्त को दृष्टि से कितना महत्त्वपूर्ण है। 'नामरूप” का 
दृश्यमान जग्रत्‌ के छिये प्रयोग कितना सारगर्भित है। समस्त वेद तथा पुराण 
की उत्पत्ति “उच्छिष्ट' से हुई है ( २७ ); प्राण, भ्रपान, चक्षु तथा श्रोत्र, श्रक्षिति 
( स्थिति ) तथा क्षिति ( लय )--सब “उच्छिष्टर से उत्पन्न हुए हैं (२५ ) | 
अतः “उच्छिष्ट' की महिमा भ्रवर्णनीय है । इन सुक्तों के भनुसन्धान से स्पष्ट है 
कि प्रजापति, पुरुष, हिरण्यगर्भ, स्कम्म तथा उच्छिष्ट एक ही परमतरव के वाचक 
हैं। 02८३ के ब्रह्मतत्त्त तथा ब्रह्मात्मैक्यवाद की यह पूर्वपीठिका है । इन्हीं 
तों का पल्छवीकरण उपनिषदों का प्रघान लक्ष्य है। इस विवेचन को पढ़कर 
ग्रीता ( १४१५ ) के “वेदेश सब रहमेय॑ बे्य/” तथा “आ्रादावन्ते च मध्ये 


च हरिः सत्र गीयते” पुराण के इस वाक्य में किसी प्रकार का सन्देह नहीं 
रह जाता ॥ 


ईप प्रकार वैदिक ऋषियों ले इस जगत्‌ के कर्ता तथा नियामक मूल तत्व 

को धपनी सुक्षम तात्विक दृष्टि से हूंड़ निकाछा था। इस विषय में नासदीय 
मन सूक्त ( ऋ० वे० १०१२६ ) ऋषियों की आध्यात्मिक 
अद्गेत की भाव्रना दृष्टि को पृंणंतया व्यक्त करने के कारण अत्यन्त महत्त्वपूर्ण 
ललड है। यह सुक्त ऋग्वेदीय अहत भावना को जिस रूप में 
भ्रभिव्यक्त करता दे उस रूप में अभिव्यक्त करनेवाले अन्य सूक्तों का नितान्त 
(मात है। नासदीय सुक्त के ऋषि के सामने इस विश्व की उत्पत्ति की 
विषम पहेली विद्यमान थी। यह विश्व कहाँ से उत्पन्न हुआ १ इसके मूल में 
कौन सा तत्व विद्यमान था ? किस वस्तु फी उत्पत्ति सर्वप्रथम हुई ? भ्रादि 


१, अथात आदेशों न्ेति नेति--बू० उप» २१३॥१ १। 
नेह नानास्ति किश्वन--वही,  ४।३२१। 
२, उच्छिष्टे नाभरूपं चोच्छिष्टे छोक पश्ाहितः। 
उच्छिष्ट इत्रश्ागिनिष्न विश्वभन्तःसमाहितम्‌ ॥ 
(० सं ११७१ ) 


शत दर्घन- ३५ 


प्रश्नों का समुचित उत्तर देना सररू काम नहीं है, परन्तु इस सूक्त में इन्हीं 
प्रश्नों का उचित उत्तर अन्तह ष्टि की सहायता से प्रस्तुत किया गया है। 
सृष्टि के आदिकालछ में न सो असत्‌ ही था भोर न सत््‌ द्वी था। वहाँ न तो 
ग्राकाद था, न तो स्वर्ग ही विद्यमान था, जो उससे परे है। किसने ढका था ? 
यह फहाँ था ? भौर किसकी रक्षा में था ? क्‍या उस समय गहन तथा गम्भीर 
जल था ( जिसमें वह पड़ा हुआ था ? ), उस समय न मृत्यु थी, न तो अमरत्व 
ही था, उस समय दिन तथा रात का पार्थक्य न था /” इतने निषेषों के वर्णन 
के प्रनन्तर ऋषि सत्तात्मक वस्तु का वर्णन कर रहा है कि उस समय बस एक 
ही था, जो वायुरहित होकर भी अपने सामर्थ्य से श्वास ले रहा था। उससे 
झतिरिक्त अन्य फोई वस्तु थी ही नहीं । 


यह है नितान्त उदात्त एकस्वभावना। “तदेकस॒”-- वह एक । उसके 
लिज्भु-निर्धारण में असमर्थ होकर वैदिक ऋषियों ने सर्वत्र उस परमतत्त्व के 
लिए नपु सक 'तत्‌” तथा 'सतठ! छान्दों का प्रयोग किया है। वही इस जगत्‌ 
का मूल फारण है। उसी से यावत्‌ चेतन भौर भ्रचेतन वस्तुओं को उत्पत्ति 
हुई है । वह एक है, अद्वितीय है; उसके साथ तथा समकक्ष रहनेवाले अन्य 
वस्तु का वास्तव अभाव है। भगिन, मातरिश्वा, यम्म आदि देवता उसी के 
मिन्‍न-भिन्‍न रूप को धारण करने वाले हैं । वह एक ही है, परन्तु कवि छोग 
उसे भिन्‍न-मिन्‍न नाम से पुका रते हैं ॥ 


इन्द्रें मित्र वरुणमग्निमाहुरथो दिव्य/ स सुपर्णों गरुत्मानु । 
.एक॑ सद्‌ विश्रा बहुधा वदन्ति प्र्नि यम मातरिश्वानमाहुः॥ 
( ऋ० वे० ११६४।४६ ) 


मनुष्य की मधुर-वाणी में वही बोलता है, पक्षियों के कलूरव में वही 
घहकता है, विकसित पुष्पों के रूप में वही हँसता है प्रचण्ड गर्जन तथा 
तुफान में वही क्रोध-भाव प्रकट करता है, नभोमण्डल में चन्द्र, सुय॑ तथा ताराओं 
को वही तत्तत्‌ स्थानों. पर स्थित कर देता है? । भिन्‍नता के स्तरों में प्रभिन्‍नता 
को यदि किसी ने पहचाना, तो वेदिक प्रार्यो ने । इस भ्रभिन्‍नता का पलल्‍लवोकरण 
उपनिषदों का प्रधान विषय है, पर इसका बीज ऋग्वेदीय-संहिता में सुस्पष्ट 
. रूप से निहित है, जिसमें सनन्‍्देह करने के लिए तनिक भी स्थान नहीं । 


१, ऋ० वे० १०११२॥११५॥ 


३६ ज् भारतीय दर्शन 


ब्राह्मण तथा आरण्यक की समीक्षा करके से हम उनके सिद्धान्तों का 
परिचय पाते हैं। ब्राह्मण-काल संहिता तथा उपनिषद्‌ काल का भमध्यवर्ती युग 
द '. है। इसमें वर्णाश्तम घर्मं की प्रतिष्ठा पर्याप्त रूप से सम्पन्त 
ब्राह्मण तथा की गई। तैत्तिरीय ब्राह्मण ने ( 8॥१२४३ ) चारों 
आरण्यक वर्णों के साथ चारों श्राश्रमों के कतंव्यों का वर्णन 
ह् क्‍ . किया है। न्लाह्मणों? में कर्मकाण्ठ का खुब विस्तार किया 
गया है। यज्ञ का महृत्व इतना ही नहीं है कि वह किसी देवता-विदेष के 
उहू श्य से द्रव्य फा त्यागरूप है; प्रत्युत वह इस विश्व के नियामक रूप में प्रद्ण 
किया गया है। समस्त विश्व ही यज्ञरूप है। यज्ञ के कारण देवता लोग 
अपने-अपने अधिफारों का निर्वाह करते हैं। यज्ञ की निष्पत्ति से समस्त विश्व 
का कल्याणसाधन होता है। यज्ञ विष्णु का रूप बतछाया गया है ( विष्णुवे 
यज्ञ )। आरण्पकों में यज्ञ की दार्शनिक व्याख्या है तथा उसके रहस्यों की 
यथार्थ मीमांसा है। आरण्यकों में कर्मों से उत्पन्न फल के प्रति प्रश्मदा का 
भाव दींख पढ़ता है। स्वर्ग के क्षय होने से कर्ममार्ग आत्यन्तिक सुख का 
पम्पादक नहीं माना जा सकता। अत; कर्म से लोगों की भ्रभिरचि हटने रूगी 
और ज्ञानमार्ग की ओर उनका ध्यान भाकृष्ट होने लगा । अत॥ ज्ञान-कर्म के 


समस्वय की जो बात उपनिषद्‌ काछ भें - प्रघानतया विद्यमान है उसका आरम्भ 
इसी थुग में हो गया था । 


कली 


वेद के अन्तिम भाग उपनिषद्‌ हैं। इन प्रन्यरत्नों में वैदिक ऋषियों ने 
आध्यात्मिक विद्या के भ्रृढृतम रहस्यों का विशद विवेचन किया है । भारतीय 
ि -उत््व-ज्ञान का मूल स्रोत इन्हीं उपनिषदों में है। 
.. महत्त्व उपनिषद्‌ वास्तव में भाध्यात्मिफ मानसरोवर है, 
.. जिससे भिन्न-भिन्न श्ञान-सरितायें निकलकर इस पुण्यमूमि 

आर्यावतत में मानवमात्र के सांसारिक श्रम्युदय तथा पारछौफिफक कल्याण-साधन 
के लिए प्रवाहित होती हैं। हिन्दू दर्शन में तीन प्रस्थान प्रन्थ हैं, जो वैदिक 
पर्मानुसार गन्तव्य मार्ग तथा उसके साधन के प्रतिपादक हैं। भारतीय विचार- 
शाज्ष के छिए सर्वश्रेष्ठ उपजीव्य प्रन्थ होने के कारण उपनिषद्‌ प्रस्थानत्रयी के 
अन्तर्गत प्रथम प्रस्थान के रूप में शह्दीत किये गये हैं । द्वितीय प्रस्थान श्रीम-दू ग- 
तद॒गीता है, लो समस्त उपनिषद्‌-रूपी धेनुओं का वत्सरूपी पार्थ के लिए भगवान 


श्रौत दर्शन ३७ 


गोपाऊलू कृष्ण द्वारा दृहा गया सुधा-सहोदर सारभूत दूध है । तृतीय 
प्रस्थान बादरायण-व्य[स-विचरित ब्रह्मसुत्र है, जिसमें प्रापाततः विरोधी उपनिषद्‌- 
वाक्यों का समन्धय तथा एकमात्र अभिप्राय ब्रह्म में दिखकाकर श्रन्‍्य ताकिकों 
की युक्तियों का प्रबल खण्डन किया गया है। इसी प्रस्थान-नयी--उपनिषद्‌, 
गीता तथा कब्रह्मसूत्र पर भारतीय वैदिक-धर्म तथा दर्शन भ्रवरूम्बित है, परन्तु 
गीता तथा क्रह्मसूत्न के उपनिषदों पर श्राश्चित होने के कारण उपनिषदों का महत्व 
सबसे अधिक है। इसी से नवीन मत के संस्थापक आचार्यों ने श्रपने सिद्धान्तों 
की प्रमाणिकता तथा अक्षुण्णता प्रदर्शित करने के लिये इन्हीं दीनों ग्रन्थरत्नों 
पर स्वमतानुकुल भाष्यों की रचना की है । 


उपनिषद्‌ शब्द'उप! तथा “नि! उपसर्गक 'सद घातु से 'विवप्‌ प्रत्यय जोड़ने 

पर निष्पस्त हुआ है। सदु घातु के तीन श्र्थ होते हैं---विशरण - नाश होना; 

गति > प्राप्ति होना, अवस्तादव ७ शिथिल् करना । 

उपनिषदु का श्रय॑.._ उपनिषद्‌ का अर्थ है अध्यात्मविद्या। जिम्त विद्या 

के अध्ययन करने से दृष्टानुश्नतिक विषयों से वितृष्ण 

मुमुक्षुजनों की संसार-बीजभूत अविद्या नष्ट हो जाती है, जो विद्या उन्हें ब्रह्म की 

प्राप्ति करा देती है तथा जिसके परिशीलत से गर्भवासादि दुः्ख-वुन्दों का सवेदा 

शिथिकीकरण हो जाता है, वही अध्यात्मविद्या उपनिषद्‌ है। शंकराचार्य के 

इस आख्यान के झनुसार उपनिषद्‌ का मुख्य अर्थ है--ब्रह्मविद्या, तथा गौण अर्थ 

है--त्ह्मविद्या-प्रतिपादक प्रन्य विशेष (कठभाष्य) । बहा के स्वरूप, उससे उत्पन्न 

जीव तथा जगत के साथ उसका वास्तविक सम्बन्ध, ब्रह्म की प्राप्ति के उपाय 

झादि विषयों फा विस्तृत तथा विशद वर्णन इन ग्रन्थों में किया गय। है। अतः 
इनकी “उपनिषद्‌? संज्ञा भ्रन्वर्थक है । 


प्राचीन काल में प्रत्येक वैदिक शाखा फा अपना विशिष्ट उपनिषद्‌ था, परन्तु 
ग्राजकल उतने उपनिषदों की उपलब्धि नहों होती ॥ मुक्तिकोपनिषद्‌ में उपलब्ध 
। उपनिषदों को सुद्री दी गई है। उसके पनुसार 

संख्या उपनिषद्‌ १०५८ हैं, जिसमें १० उपनिषद्‌ ऋग्वेद से, 

१६ शुकलथजुवेंद से, ३२" कृष्णयजुर्वेद से, १६ 

सामवेद से तथा ३१ अथवंबेद से सम्बद्ध हैं, परन्तु मुक्तिकोपनिषद्‌ के ही 
झ्रध्ययन से पता चलता है कि उपनिषदों की संख्या इससे भी कहीं भ्रधिक थी । 
अष्टोत्तरततत उपनिषद्‌ तो उपनिषत्साहित्य के सार्भृत हैं। कतिपय वर्ष हुए 


३८ भारतोय दर्शन 


बल्यार ( मद्रास ) की विगोप्तोफिकल सोसायटी ने अप्रकाध्चित उपनिषदों को 
प्रकाध्षित किया है, जो संख्या में छपमयग साठ हैं और जिनमें कतिपय उपनिषदों 
का अनुवाद दाराशिकह ( बादशाह शाहजहां के ज्ये8 पुत्र ) ने फारसी भाषा में 
१७ वीं शवताज्दी में किया था। । क्‍ 


इन १०८ उपनिषदों में भी बारह-तेरह उपनिषद्‌. विषय-प्रतिपादन की 
विद्यदता तथा प्रांचीनता के विचार से नितान्‍्त प्रामाणिक माने जाते हैं। ऋष्वेदीय 
उपैनिषंदों में ऐवरेय तथा कौषोतकि, साम उपनिषदों में छान्‍्दोग्य तथा केन, 
कष्णयछ) उपनिषदों में तैत्ति रीय, महानारायण, कठ, श्वेताश्ववर तथा मैत्नायणी, 
घूक्लयजुरवेंद के ईशावास्य तथा बृह॒दारण्यक; श्रथर्व॑उपनिषदों में मुण्डक, 
माण्दुवय तथा प्रश्त मितान्‍्त प्रसिद्ध, प्राचीन तथा प्रामाणिक स्वीकार किये 
गये हूँ। शंकराचार्य ने इन्हीं उपनिषदों पर भाष्य छिखा है--ईव्य, केन कठ, 
प्रश्श, मुण्डक, भाष्युवय, तैत्तिरोय, ऐतरेय, छान्दोग्य, बृहदारण्पक तथा नूसिह- 
पुरवंतापनी । इनके अतिरिक्त अपने भाष्यों में उन्होंने रऊगृरभग ६ अन्य उपनिषदों 
को श्रमाण के लिए उद्धृत किया है। इनमें शद्भुराजाय॑ के द्वारा व्याख्यात 
उपनिषद्‌-प्रन्य अत्यन्त महत्त्वशाली भाने जाते हैं तथा लोकश्रिय होने से उन्हीं 
. का पठनपाठ्न विशेषत॒या आालफल होता है। इनमें भी छान्‍्दोग्य तथा बृहदा रण्यक 
सबसे भ्रधिक महत्त्वपूर्ण तथा प्राचीन स्वीकृत किये जाते हैं। कुछ उपनिषद्‌ 
गद्यात्मक, कुछ पद्यात्मक भोर कतिपय गद्यपद्यात्मक हैं। उपनिषदों के रचना-काल 
के विषय में आलोचकों में पर्याप्त मतभेद है। इतना तो निम्चित है कि प्रधान 
उपनिषदों की रचना बुद्ध के अविर्भाव से पहले हो चुकी थी, परन्तु समस्त 
उपनिषदों का निर्माण एक काछ का विषय ने होकर अनेक छाताब्दियों के उद्योग 
का परिणाम है। विषय-वर्णन की दृष्टि से उपनिषदों का श्रेणी-विभाग किया जा 
सकता है। कुछ उपनिषद्‌ वेदान्त ( भात्मा तथा ब्रह्म के स्वरूप तथा परस्पर 
सम्बन्ध ) के भ्रतिपादक हैं, कुछ योग के स्वरूपपिवेचन में मिरत हैं, परन्तु 
उपनिषदों की महती संख्या विष्णु, शिव तथा शक्तिपरक है । 


उपनिषदों के प्रतिपाय सिद्धान्त को लेकर आरतोय दार्धनिकों ने बड़ी 
छानबीन की है। भारतीय टीकाकार उपनिषयों में एक ही प्रकार के सिद्धान्तों 
द «. ीतत्ता स्वीकार फरते हैं। उपनिषदों में अद्वैत श्र ति, 
छुल्प तात्पय विशिष्टाद्वैत् भूति तथा दव॑त श्रूतियों फा सद्भाव है, 
इसे कोई भी विद्वानु भ्रस्वीकार नहीं कर सकता | ये सब 
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श्रृतियाँ युक्तियुक्त हैं, केवल दृष्टिकोण का हो भेद है। आचारयों ने स्वसिद्धान्त- 
प्रतिष्ठा पक श्रृतियों को प्रघानत्वेन स्वीकार किया है तथा अन्य श्रूतियों को गौण 
मानकर उनकी उपपत्ति दिखलाई है। श्रोशझ्ुराचवार्य ने उपनिषदों पर भाष्य 
लिखकर उनमें झ्रद्देत का ही प्रतिपादन किया है। श्रोराभानुजान्नाय्य ने स्वयं 
उपनिषदों पर भाष्य की रचना तो नहीं को, परन्तु अवान्तरकाल में उनके 
शिष्यों ने विशिष्टाद तानुसार वृत्तियाँ रिखों। रामानुज के व्याख्यानानुसार 
उपनिषद्‌ विशिष्टादत सिद्धान्त के प्रतिपादक हैं । श्रोमष्वाचर्य ने कंतिपय 
प्रधान उपनिषदों पर भाष्य लिखा है। उनकी दृष्टि में इन पग्रन्थरत्नों का मुख्य 
तात्पय॑ ब्रह्म तथा भात्मा को भिन्‍नता (द्वत ) के प्रतिपादन में है। आधुनिक 
आलोचकों के मत से उपनिषदों में समस्त दर्शनों का बीज निहित है। इन्हीं 
सूक्ष्म सूचनाभों को ग्रहण कर पीछे के दाश्यनिकों ने अपने-अपने सिद्धान्तों को 
पललवित किया है तथा उन्हें स्वतन्ब्रूपेण प्रतिष्ठित फिया है। आस्तिक दश्ेनों 
की कौन कहे ? जैन तथा बौद्ध जैसे नास्तिक दर्शनों के भी मूल सिद्धान्तों की 
उपलरूब्धि उपनिषदों में होती है। सच्ची बात तो यह है कि उपनिषद्‌ धैदिक- 
फालीन ऋषियों के आध्यात्मिक विचारों के बहुमूल्य भाण्डागार हैं । इन विचारों 
में सुब्यवस्था होने पर भी कहीं-कहीं विकीणंता है। “ऋषियों के श्राध्यात्मिक 
अनुभव सूत्ररूपेण. इन ग्रन्थों में वर्णित हैं। अतः इन उपदेशों में सामझस्य का 
भ्रमाव होना नितान्त स्वाभाविक है; तथापि उपनिषदों को तारतम्यपरोक्षा से 
उनके मुलऊभुत सिद्धान्तों का स्पष्टीकरण किया जा सकता है। 


१५*-चअआत्सतत्त्व 


उपनिषयदों में आत्मा के स्वरूप का विवेचन बड़ी छान-प्रीव के साथ किया 
गया है । आत्मा फी सत्ता इसी जीवनकाल तक विद्यमान रहतो है अथवा 
इम जीवन की समाप्ति के पश्चात्‌ भो उसको स्थिति बनी रहती है ? इस 
समस्या की मीमांस। कठोपनिषद्‌ में बड़ी सुन्दर रीति से को गई है । नविकेता ने 
यमराज से इसी समस्या को सुलझाने के लिए भ्राग्रह किया । मृत्यु सब रहस्यों 
का रहस्प है। उसका यथोचित विवेचन थमराज ने स्वयं किया। आत्मा 
नित्य वस्तु है, वह न कभी मरता है, न कभी अ्रवस्थादिकृत दोषों को प्राप्त 
होता है। वह विषयों को ग्रहण करनेवाली हमारी समस्त इन्द्रियों से, संकल्प- 
विकल्पात्मक मन से, विवेचनात्मक बुद्धि से तथा हमारी सत्ता के कारण-भूव 
प्राणों से पृथक्‌ है। एक रमणीय रूपक के द्वारा इस तत्व का वर्णन किया 
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गया है--'यह शरीर रथ है, बुद्धि सारथि है, मन प्रग्रह ( ऊूमाम ) है, इन्द्रियाँ 
घोड़े हैं, जो विषयरूपी मार्ग पर चला करते हैं भौर भ्रात्मा रथस्वामी है ।”* 
आत्मा को रथी बतछाकर यम ने आत्मा की सर्वश्रेष्ठता प्रतिपादित की है। 
रथस्वामी के कार्य के लिए ही रथादि वस्तुओं का व्यापार हुआ करता है, 
उसी प्रकार रथी-स्थानीय आत्मा के लिए ही शरीरादि विषयों का व्यापार 
होता है। बाह्य-विषयों से आरम्म कर श्रेष्ठताक्म से विचार करने पर आत्मा 
ही सबसे श्रेष्ठ ठहरता है ॥ 
माण्डुक्य उपनिषद्‌ में भी छुद्ध आत्मा को 'तुरीयः बतरूाया गया है। 
जाग्रत, स्वप्द तथा सुधुत्ति उसी श्रात्मा की विभिन्‍न अवस्थाएं हैं । जाग्रत दढ्या 
में आत्मा बाह्य वस्तुओं का भ्रनुभव करता है, स्वप्नदत्या 
आत्मा की चार में यह श्राम्यन्तर म|नस जगत्‌ का अनुभव करता है, सुषुप्ति 
अवस्थाएँ (घोर निद्विवावस्था ) में वह अपने केवल' भ्रानन्द-स्वरूपता 
का श्रनुमव करता है। ये तीनों दशाए" प्रात्मा की अभ्रपर 
अवस्थाओं को सूचित करती हैं श्रौर इनमें आत्मा को क्रमण। विश्व, तैजस 
तथा प्राज्ञ कहते हैं। इन तीनों अवस्थाओं में आत्मा के अंशप्तान्न का ही 
परिचय प्राप्त होता है, परन्तु पूर्ण आत्मा में उन सब गुणों का अभाव रहता 
है जो इन दक्षाओं में उपलब्ध होते हैं । 'उस समय न तो बाद्य चेतना रहती है, 
न प्रन्तश्चेतना और न दोनों का संमिश्रण; न भ्रज्ञां रहती है और न अश्नज्ञा । 
अदृष्ट, श्रग्राह्य, अव्यवहाय्य, अ्रल्ृक्षण ( छक्षण या चित्ष से विहित ), 
अचिन्तनीय, श्रव्यपदेश्य ( नामरहित ), केवल आत्म-प्रत्ययसार ( एक आत्मा : 
की ही सत्ता फा केवल भान होता है ), प्रपश्चोपद्षाम ( जहाँ समस्त बाह्य 
जगत शान्त रहता है ), धान्त, शिव, अद्वत, यह चतुर्थ कहा जाता है, यही 
आत्मा है, इसे ही जानना चाहिए” (माण्हृबय उप० ७) । इस आत्मा को 'तुरीय! 
( चतुर्थ ) कहते हैं। वह जाग्रतादि अवस्थात्रय से पृथक्‌ है । यह आत्मा कुटस्थ 
अधिकारी है ओर इसी कूटस्थ मात्मा को एकता निर्भुण ब्रह्म से सर्वतोमावेन 
. सिद्ध मानी जाती है। भोंकार इसो भात्मा का द्योतक अक्षर है| 


१. भात्मानं रथिनं विद्धि घरीर॑ं रथमेव तु। 
बुद्धि तु सार विद्धि मनः प्रग्र॒हमेब चे ॥| 
इन्द्रियाणि हयानाहुविषयास्तेघु गोचरान्‌ । 
भात्मेन्द्रियमनोयुक्त' भोक्तेत्याहुरमनीषिणं। ॥ 
( कठोपनिषद्‌ १३-४७ ) 
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२-- भअह्यत तत्व 

कहा गया है कि उपनिषद्‌ के अध्यात्मवेत्ता ऋषियों ने इस नानात्मक 
सतत परिवर्तनशील शझनित्य जगत्‌ के मूल में विथमान शाश्वत सत्तात्मक पदार्थ 
का श्रन्वेषण तास्विक दृष्टि से कर निकाला है। इस अन्वेषण कार्य में उन्होंने 
तीन विभिन्न पद्धतियों का प्रयोग किया है--भ्राधिभौतिक, आधिदेविक तथा 
आध्यात्मिक । आधिमौतिक पद्धति इस भौतिक जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा 
विनाश के कारणों की छानबीन करती हुई विलक्षण नित्य पदार्थ के निर्वंचन में 
समर्थ होती है। भ्राधिदैविक पद्धति नाना रूप तथा स्वभावधारी विपुल देवताओं 
में दक्ति-संचार करने वाले एक परमात्मतत्व को खोज निकालती है। 
आध्यात्मिक पद्धति में मानस-प्रक्रियाओं तथा शारीरिक कार्य-कलापों के 
झवलोकन करने से उनके मुल-भुत आत्मतत्व फा निरूपण किया जाता है। इन 
तीनों च्ैलियों के उपयोग करने से उपनिषदु-कालीन दार्शनिकों ने जिस परमतत्त्र, 

परम सत्यभ्त पदार्थ का ऊहापोह किया, उसे “ब्रह्म” कहते हैं। 
उपमिषदों में ब्रह्म के दो स्वरूपों का विशद वर्णन है--सविशेष अथवा 
सगुण रूप, निविशेष श्रथवा निग्ुुंण रूप | इन दोनों भावों में भेदनिर्देश करने के 
अभिप्राय से निविशेष भाव को कहीं 'परब्रह्म! कहा गया है 
द्विविध ब्रहय-- और सविद्ेषभाव फो कहीं अपर ब्रह्म! तथा कहों “शब्द- 
सग्रुण तथा निगुंण ब्रह्म! कह। गया है। निर्षिशेष ब्रह्म वह है जिसे किसी 
विशेषण या लक्षण से छक्षित नहीं किया जा सकता, 
किसी चिह्न का परिचय नहीं दिया जा सकता, जिसके द्वारा उसे पहचानने में 
हम समर्थ हो सकते हैं, ऐसे गुण का उल्लेख नहीं किया जा सकता जिससे उसे 
धारण किया था सके । इसलिए इस निविशेष भाव को निगुंण, निरपाधि तथा 


. निर्विकल्प आदि संज्ञाप्रों से अभिहित करते हैं । सविशेष भाव ठीक इससे विपरीत 


होता है । इसमें गुण, चिह्न, लक्षण तथा विशेषणों फी सत्ता विद्यमान रहती है, 
जिनके द्वारा उसका उक्त स्वरूप हृदयजूम किया जा सकता है। इन दोनों भावों 
को प्रदर्षित करने के लिए उपनिषदों ने दो प्रकार के वाक्यों का प्रयोग किया 
है । एक निविशेष-लिज्ज, दूसरा सविशेष-लिज् । सविशेषलिज्ठु अतियाँ सर्वकर्मा, 
सर्वकाम), सर्वंगन्ध:, सर्वरस) इत्यादि हैं। निविशेषलिज्गु श्रुतियाँ अस्थुलूम, 
अनणु, अहस्वम, अदोध॑म्‌ आदि हैं* । इन वाक्यों में एक विशेषता और ध्यान देने 


१. सन्ति उभयलिज्धाः श्रुत॒यों बरह्मविषया:। सर्वकर्मेत्याचा) सविशेषलिज्जा:, 


4 अस्थुलमनणु इत्येवमाद्याश्न निविशेषलिज्ञा। ।--शाद्धुरमाष्य । 
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योग्य हैं। सविशेष ब्रह्म के लिंए पुंलिलिग शब्दों का प्रयोग किया गया है, यथा-- 
. सर्वकर्मा, सर्वर्सः भादि । परल्तु निविशेष ब्रह्म के लिए नपुंसक दाब्दों का प्रयोग 
किया गया है। अस्थुलूम” भ्रादि नपुंसक शब्दों के द्वारा परब्रह्मय का निर्देश किया 
जाता है। यद्दी कारण है कि परब्रह्म 'तत्‌” पद के द्वारा निर्दिष्ट किया जाता है, 
हु पद के द्वारा नहीं । श्रूतिवाक्यों में इस प्रकार पार्थक्य होने पर भी 
दद्द्वारा प्रतिपाद्य पदार्थ में किसी प्रकार का वैषमस्य नहीं है। निर्विशेष तथा 
सविशेष भाव-विभेद के सूचक हैं, इनमें वस्तुगत विभेद का सर्वथा अभाव है । 
सगुण तथा निर्गुण, सोपाधि तथा निरुषाधि श्रादि शब्द एक ही ब्रह्मतत््वत के 
निर्देशक हैं, क्योंकि ब्रह्मतत्त्त की प्रतिपादक श्रृतियों के एक ही मन्त्र में उभयलिज़ 
दा्दों का प्रयोग किया गया है। मुण्डक-उपनिषद्‌ ( १॥१५६ ) में ब्रह्म का वर्णन 
इस प्रकार किया ग्रया है--- 


“यत्‌ तदु अद्रेश्यमग्राह्मम, अगोन्रम्‌, भ्रवर्णम, अचक्षु।ओत्रमू, तद्‌ श्रपाणि- 
पादम्‌” ( यहाँ निविशेष ब्रह्म की सूचना है ) “नित्यं विभुं सर्वंगतं सुसूक्षमं 
पदत्पयं तद॒मूतयोनि परिपश्यन्ति धीरा:” ( इन पुल्छिग पदों में सिशेष ब्रह्म का 
निर्देश किया गया है )। 


ईस भ्रकार जब एक ही मन्त्र उभयविघ पदों के द्वारा ब्रह्मतत्व का 
प्रतिपादन र रहा है, तब निश्चय है कि उसमें किसी प्रकार का वस्तुगत 
पार्थक्य नहीं हे। भाध्यकारों में इन उभयलिज्ध वाक्यों को लेकर गहरा 
मतभंद है। शभ्राचार्य शंकर अति को निगुण ब्रह्म का प्रतिपादफ मानते हैं, पर 
आचार रामानुज उसे पञुग ज्ह्म का भ्रतिपादक स्वीकार करते हैं, परन्तु परंम 
तत्व एक.ही है, उसे सगुण कहा जाय या निगुण | 


( फ ) सगुण ब्रह्म 
अपर या सगृण ब्रह्म का परिचय उपनिषद्‌ में दो प्रकार से दिया गया है । 
किसी वस्तु के परिचय के लिए उसके लक्षण की आवश्यकता होती है। यह 
जेक्षण दो प्रकार का होता है-..तटस्थ लक्षण तथा स्वरूप लक्षण । जिसके द्वारा 
पस्तु के शुद्धस्वरूप का परिचय प्राप्त किया जाता है, वस्तु के तात्त्विक रूप को 
उपलब्धि होती है, वह स्वरूप लक्षण कहलाता है। तटस्थ लक्षण के द्वारा वस्तु 


के अस्यायी, परिव तेनशील गुणों का वर्णन किया जाता है। सगुण ब्रह्म के 
उमयविध लक्षण उपनिषदों में प्राप्त होते हैं* । 


थओत दर्शन ७३ 


( ख ) निगु रा ब्रह्म 

पहले दिखाया गया है कि ब्रह्म का जो निविशेष या निगुंण भाव है उसे 
किसी विशेषण से विशेषित नहीं किया जा सकता, किसी चिह्न के द्वारा चिह्नित 
नहीं किया जा सफता, किसी ग्रुण से निर्विष्ट नहीं किया जा सकता; अर्थात्‌ पर- 
ब्रह्म निविकल्प तथा निरुपाधि है | वह अनिर्देश्य है--उसका किसी प्रकार निर्देश 
नहीं किया जा सकता । वस्तु का चिर्देश किसी गुण के द्वारा हो सकता है, 
परन्तु जब ब्रह्म निगुण है, तो उसका निर्देश किया जाना नितान्त असम्मव है । 
इसी कारण बाष्कलि ऋषि के द्वार। ब्रह्म के विषय में बारबार पूछे जाने पर बाध्य 
होकर ऋषि ने मौनालम्बन धारण कर ही उनके प्रश्व का उत्तर दिया । 
गुणों के अत्यन्त अभाव के फारण ब्रह्म का भावात्मक वर्णन नहीं हो सकता | 
उसे हम निषेधमुखेन ही जान सकते हैं कि वह ऐत्ा नहीं है, इसीलिये श्रूंति सदा 
त्ेति” 'नेतिः ( यह नहीं, यह नहीं ) कहकर उसका परिचय देती है । 

इसलिये परब्रह्म के वर्णन में श्रृतिवाक्यों में 'न! अन्यय का इतना बाहुल्य 
दृष्टिगोचर होता है। बृह० ( ३।६।६ ) के अनुसार वह अस्थुरू, अनणु, अह॒ृस्व 
तथा भ्रदीर्ध है। क5० ( १।३।१४ ) उसे भशब्द, भ्रस्पर्थ, भ्ररूप, भ्रव्यय, अरस, 
अग्रन्धवत्‌, अनादि तथा अनन्त बतलाती है । 

बूहुदारण्यक उपनिषत्‌ ( ३॥८।८ ) में याज्वल्वय गार्गो को उपदेश देते 
. समग्र “अक्षर! के स्वरूप का विवेचन करते हैं--“हे गार्गी | वह अक्षर ब्रह्म स्थुल 
नहीं है, न अणु है; हस्व नहीं है, दीर्घ नहीं है; रक्त नहीं है, न चिकना है; 
वह छाया से भिन्‍न है ओर अ्रन्धकार से पृथक्‌ है; वायु तथा आकाश से 
अलग है, असज् है; रस तथा गन्ध से विहीन है; ने चक्षु उसे ग्रहण कर सकती 
है, न ओत्र; मन तथा वाणी का वह विषय नहीं है; वह तेज से रहित है; 
प्राण तथा मुख से उसका सम्बन्ध नहीं है; वह परिणाम-रहित्त है; न अन्दर है, 
न बाहर है; वह कुछ नहीं खाता, न उसे कोई खा सकता है ।” 


१. बाष्कलिना च्‌॒ बांघ्यः पृष्टः सन्नवचनेनैव ब्रह्म प्रोवाचेति श्रूयत्ते।॥ स 
होवाच अधीहि भो इति। स तृष्णीं बभूव | त॑ं ह द्वितीये वा तृतीये 
बचन उवाच “ब्रभ: खलु त्वं तु न विजानासि | उपश्ान्तोज्यमात्मा । 

( धांकरभाष्य ३३२।१७ ) 

२, बृहदारण्यक श्रुति ( ४॥७।२२ ) कहती हे--स एव नेति नेति आत्मा । 
अर्थात्‌ आदेशो मबति, नेति नेति, नद्यं तस्माद्‌ श्रन्यत्‌ परम्‌ भ्रस्ति । 


४४ ॥ भारतोय दर्यन 
केनोपनिषद्‌ में मिष्प्रपंच ब्रह्म का बड़ा हो सजीवन वर्णन है-- 


“यदु वाचाधश्नस्थुदितं येन वागस्युयते । 
. तदेव ब्ह्म स्वं विद्धि नेदे यदिदसुपासते ॥ ( १५ ) 


. [ जिसे क्‍ वाणी कह नहीं सकती, पर जिसकी द्वक्ति से वाणी बोलती है, उसे 
: ही तुम 'बहा' जानो । यह नहीं, जिसकी तुम उपासना करते हो । ] 


परबरह्म निरुपाधि है | देश, काल तथा निमित्तरूपी उपाधियों से वह 
नितान्त विरहित है। वह देशातीत, काछातीत तथा निम्मित्तातीत है। 
प्रमाणातीत होने से वह नितरां अप्रमेय है, चैतन्यात्मक होने से ब्रह्म स्वयं विषयी 
दे। भरत: वह किसी भी प्राणी के अन्तःकरण-वृत्ति के ज्ञान का विषय कथमपि 
.. नहीं हो सकता । ब्रह्म को 'प्रसस” आदि कहने का तात्पर्य यही है कि बह छाब्द, 
स्पर्णादि के तुल्य विषय नहीं हो सकता । वह विपुलकाय अगाघ प्रद्यान्त समुद्र 

के समान कहा जा सकता है| इस जगत्‌ के समस्त प्रकाश का हेतुभत यही ब्रह्म 
है। “वहाँ न तो सुय॑ चमकता है, न चन्द्रमा, न तारायें । ये बिजलियाँ भी नहीं 
चमकती; यह भरत कहाँ से चमक सकता है ? उसी के चमकतने के पीछे सब 


चीजें चमंकती हैं, उसी के प्रफाथ से यह सब प्रकाशित द्ोठा है ( कठ 
उप० ४॥१५ ) ।” 


शहा ही उस सृष्टि का उपादान तथा निमित्त कारण है। मुण्डक उप- 
निषद्‌ ( ११७ ) का कहना है कि जिस प्रकार मफड़ा अपने शरीर से जाला 
क्‍ |... तानता है तथा उसे अपने छारीर में फिर समेट लेता है; 
जिस प्रकार पृथिवी में श्रोषधिया उत्पन्न होती हैं, जैसे 
पुरुष से केश छोम उत्पन्न होते हैं, उसी प्रकार उस नित्य ब्रह्म 
( अक्षर ) से यह समस्त विश्व उत्पन्न हीता है१ । परमात्मा से पहले उत्पन्न 
ता भाकाश, आकाछ्ष से वायुए, वायु से अग्नि, अग्नि से जल, जल से पृथिवी, 


पूथिवी से समस्त जीवजन्तुमय जगत्‌। इस जगत के छूथ होने फा क्रम इससे 
ठीक विपरीत है। द हा | न 


जगत. 


१. ययोर्षनामि: सजते गृछ्ते व यथा पृथित्या मोषधय) सम्भवन्ति । 
पषा सत; पुरुषात्‌ केश्चलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्मवतीह विश्वम्‌ ॥ 
( घमु० उप० १११६७ ) 


* 
;८आन - 7 कघ। , ० ० ०३०  “फ्नाएएप,यदाा३त<. 3. 


शत दर्शन ४४५ 
३---उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष 


उपनिषदों का व्यवहार-पक्ष बढ़ा ही सुन्दर है। हम पहले कह आये हैं 
फि दार्शनिक तत्वों को व्यवहार में लाकर उससे मानव जीवन को प्रभावित 
करने में भारतीय विचार-शास्त्र की विशेषता है। उपनिषदों की आंचार- 
मीमांसा नितान्त उपयोगी तथा मनोरम है। उमन्नत आध्यात्मिक पथ पर श्रारूढ 
होने के लिए अ्रनेक सदुगुणों का सद्भाव आवश्यक है। बृहदारण्यक उपनिषद्‌ 
( १।२१-३ ) ने एक बड़ी रोचक आशख्यायिका के द्वारा दम ( भात्मसंयम ), 
दान तथा दया की सुशिक्षा दी है ।* छानन्‍दोग्य ( ३।१७॥७ ) ने तपस्या, दान, 
आजंव, अहिसा, सत्यवचन को आध्यात्मिक उन्नति में साधन बतलाया है। 
तैत्तिरीय ( ११२।१-३ ) ने गुरुग़॒ह से प्रत्यावर्तत के समय स्नातक को बड़ी 
सुन्दर दिक्षाएं दी है। इन दिक्षाओं में माता, पिता तथा ग्रुरु की सेवा, 
स्वाध्यायचिन्तन तथा धर्माचरण का महत्वपूर्ण स्थान है, परन्तु 'सत्यं वद' 
को समस्त उपदेक्षों में विशिष्ट ग्रोरव प्राप्त है। छान्दोग्य ( ४॥७ १-५ ) ने 
सत्य-काम जाबाल की कथा में सत्य की शिक्षा पर खूब जोर दिया है। 
प्रश्नोपनिषद्‌ में श्रनृतमाषण की निन्दार तथा मुण्डक ( ३।१।६ ) में सत्य की 
प्रध्यंसा है* । सत्य के अनन्तर शाम, दम, उपरति, तितिक्षा तथा समाधान की 
प्राप्ति भी उतनी ही श्रावश्यक है ( बृह० उप० ४।४२३ ), परन्तु ज्ञान-साधन 
के मूलभूत गुण हैं--विवेक तथा वैराग्य । ब्रह्मप्राप्ति के लक्ष्य की ओर तब तक 
जीव झग्नसर नहीं होता, जब तक उसे विवेक, सत्यासत्य का विवेचन, श्रेय 
तथा प्रेय का वास्तव निर्धारण तथा जगत्‌ से प्रात्यन्तिक वैराग्य उत्पन्न नहीं 
होता । मुण्डक ( १।२।१२ ) ने इन गुणों को विशेष महत्त्व दिया है। “कर्म 
के द्वारा प्राप्त छोक विनश्वर है, इस बात को जानने से ही ब्राह्मण के हृदय में 


. १, एपा दैवी वामनुवद॒ति स्तनयिलुर्द द द इति दाम्यत दत्त दयष्वमिति | 
तदेतत्‌ त्रयं छ्षिक्षेद्‌ दमं दाने दयामिति । 
( बृह० उप० ५१२॥३ )॥ 
२. समूलो वा एष परिशष्यति योअृतं वदति । 
( प्रदनोप० ६।१ ) 
३. सत्यमेव जयते नानृतं सत्येत पन्‍नया विततो देवयान॥ | 
(६ मु० उप० ३११॥६ ) 


४६ भारतीय दक्षन 


'निर्वेद--वैराग्य का उदय होता है। विवेक ही उसे निश्चय करा देता है 

कि कृत ( कर्म ) के द्वारा भ्रकृंत ( नित्य, ब्रह्म ) की उपलब्धि नहीं हो सकती |”? 

कर्म करने में हम स्वतन्त्र हैं या नहीं ? उपनिषद्‌ स्पष्ट शब्दों में फहता है 

कि कर्म करने में आत्मा स्वतन्त्र है। बृहदारण्यक ने निःसंदिग्ध दान्दों के संफल्प 

की स्वतन्त्रत: प्रतिपादित की है। “यह पुरुष काममय है; 

करम-स्वातन्त्य जैसी उसकी इच्छा है, वैसा ही उसका क्रतु ( संकल्प ) होता 

इ है तथा संकल्प के अनुसार ही वह कर्म करता है" ।”” कौषीतकि 

( ३॥६ ) ने मनुष्य की फर्म करने में स्वतन्त्र प्रवृति का निषेघ किया है, परन्तु 

छान्दोग्य में इस स्वतन्त्रता का सुन्दर वर्णन है। आत्मज्ञान हो जाने पर ही 

मनुष्य सब लछोकों में विचरण फर सकता है ( छा० उप० 5८।१६ ); वह जिस 

चोज की फामना करता है वह उसके संकल्प-मात्र से उत्पन्न हो जाती है 

( छा० उप० ५।२।१० )। मुक्तिकोपनिषद्‌ ( २५॥६ ) में स्पष्टतः पुरुषार्थ 

पर जोर दिया गया है| 

' “वासनारूपी नदी दो भागों में प्रवाहित होती है-- शुभ मार्ग से तथा 

ग्रशभ मार्ग से । मनुष्य को चाहिए कि प्रयत्न द्वारा अक्भ में रूग्री वासना को 

शूभ में ही ले जाय” | कर्म-निष्पादन में आत्म-स्वातन्थ्थ का उपपादन द्दी 
उपनिषद्‌ की समस्त छिक्षाओं का सार है । 


७--उपनिषदों फा चरम लक्ष्य 


उपनिषदों का चरम लक्ष्य कया है ? कतिपय ग्रन्थों के अध्ययन से निष्पन्न 
आत्मतत्त्व-विषयक ज्ञान उनका लक्ष्य नहीं है। उपनिषद के सिद्धान्तों में मौलिभृत 
सिद्धान्त है--आत्मा को अपरोक्षानुभृति । परोक्ष प्रनुभति से हमें प्रपना कौससा 
स्वार्य सिद्ध हो सकता है ? जब तक हम प्पने प्रयत्न से अपने को ताल्विक 
रूप से न जानें या स्व” रूप का साक्षात्‌ अनुभव न करें, तबतक शास्त्र का 
रोमन्थन ( चवित-चर्वण ) व्यर्थ है । शंकराचार्य ने शष्क ज्ञान की निनन्‍दा करने में 


१. भ्रयो खल्वाहु) काममय एवायं पुरुष इति । स यथाकामों भवतति तत्कतु- 
 भवति, यत्कतुर्भवति तत्‌ कर्म कुछते, तदभिसंपते । |! 
ग है ( बृह० उप० '9॥७॥५ ) 
रे. धुमाशभाम्यां मार्गाभ्यां वहन्ती वासनासरित्‌ । 
पौरुषेण प्रयत्नेन योदनीया धर्भे)ं पथि॥ 
भधूमेपु समाविष्ट.. धूम्ेष्वेवांवतारयेत्‌ । 


श्रौत दर्शन ७७ 


उपनिषत्तत््व का ही अनुसरण किया है* | उपनिषदों ने इस अपरोक्षानुभूति के 
लिए भाचाय॑ की महिमा का वर्णन सुन्दर शब्दों में किया है। श्रोंकार की 
उपासना इसका प्रधानतम साधन है । ओोंकार के निरंतर ध्यान करने से निगृढ़ 
देव का दर्शन किया जा सकता है ( श्वेता० १११७ )। इसी प्रसंग में योग! 
की उपयोगिता का वर्णन श्वेताश्वतर में किया गया है ( २।८-१० )। सुख 
दो प्रकार के होते हैं-- छोटा सुख तथा बड़ा सुख । विषय-प्रपञ्य में सुखोपलून्धि 
अल्पकोटि की ही है, परन्तु वास्तव सुघ्च तो उस 'भूमा' & भात्मा की उपरूब्धि में 
ही है, जो सत्र विद्यमान है। ऊपर है तथा नीचे है, आगे है तथा पीछे है, दक्षिण 
की ओर है तथा उत्तर की झोर है। परम तत्त्व की ही संज्ञा 'भूमा' है। जहाँ 
पर न तो दूसरे को देखता है, न दुसरे को सुनता है, न दूसरे को जानता है, बह 
है 'भूमा? । भूमा ही अमृत है | जो भल्प है, वह मर्त्य है, अनित्य है--“थो वै 
भूमा तत्‌ सुखम्‌, नाल्पे सुखमस्ति । यत्र नान्‍्यत्‌ पश्यत्रि, नान्यच्छृुणोति, नान्यद्‌ 
विजानांति स भूमा । यो वे तदमृतम्‌, अथ यदल्पं तन्मत्यम”” ( छा० ६१२२ ) । 


इस आत्मा की साक्षात्‌ उपलब्धि होने पर क्‍या होता हैं ? वह 'स्वाराज्य” 
प्राप्ति कर लेता है, वह अपने आत्मा से प्रेम करता है ( आत्मरति: ), भ्रपने 
आत्मा से क्रीडा करता है ( भात्मक्रीड: ) , अपने 

स्वाराज्य प्राप्ति जात्मा के संग का अनुभव करता है ( आत्ममिथुनः ) 
तथा अपने झात्मा में निरतिशय श्रानन्द को प्राप्त करता 

है ( भारमानन्दः ) । आत्मा तो आनन्दरूप ठहरा, अतः स्वोपलब्धि का 
अर्थ यही है कि वह भ्पने आनन्दमय रूप में विहार करता है। परन्तु क्या उस 
आनन्द की मात्रा छोकिक हृष्टान्तों से बतछाई जा सकती है ९ बृहदारण्पक 
( ४।३।२१ ) ने एक लौकिक उदाहरण से उसका तनिक श्रामास सा दिया है। . 
उसका फहना है* कि जिस प्रकार प्रिया से श्रालिगन किये जाने पर पुरुष न 
तो किसी बाहरी वस्तु को जानता है भौर न भीतरी वस्तु को, उसी श्रकार 
प्राद्ध भात्मा ( परमात्मा ) से आलिगन किये जाने पर यह जीव न तो बाह्य को 


१. विवेकचूडामणि ६०-६१ । 

२. तद्‌ यथा प्रियया ल्लिया संपरिष्वक्तो न बाह्यं किश्वन वेद, नान्तरम्‌: 
एवमेवायं पुरुष: प्राशेनात्मना संपरिष्वक्तो न बाह्य॑ किश्वन वेद, 
नान्तरम्‌ । तदु वा अस्य एतदाप्तकामम्‌ आत्मकामम्‌ अकाम॑ रूपम । 

( बृह० ४४३।२१ ) । 


उद. . भारतीय दर्दन 


जानता है, न अन्तर को । उस समय उसकी समभरत कामनायें पूर्ण हो जाती हैं, 
क्योंकि आत्मा की उपलब्धि से किसी भो इच्छा की पति अवधद्यिष्ट नहीं 
रह जाती। 


प्र क्या छोकिक भाषा में उस श्रचिन्त्य, सर्वकाम, सर्वंगन्ध परमात्म-तत्त्व 
फी उपलब्धि समझाई जा सकती है ? ये समस्त उपाय व्यर्थ हैं। आस्मवेचा ही 
उसे जानता है, समझता है, पर उस अवस्था में पहुँचते ही उसफी वाणी का 
व्यापार बन्द हो जाता है, बह भूक बन जाता है। कौन कहे झौर कौन सुने ? 
उस समय बस “छ्षिव। केवछो5हम” फी अपूर्व उपलब्धि होती है। आत्मा 
निरतिशय प्रानन्‍्द का अनुभव करने लगता है । यह स्थिति स्वानुभृत्येकगम्य है; 
झप॑नी ही भनुभूति उसे बता सकती है, परानुमूति तो उसकी एक फीकी झलक 
है। यहू अपरोक्षानुभूति ही वैदिक तत्त्वज्ञान का हृदय है। इसे हम उपनिषदों 
का 'रहस्यवाद” कह सकते हैं । उपनिषद्‌ के अन्य सिद्धान्त इसके साधनमात्र 
हैं। यह रहस्थवाद “औत-दर्शन” का सार है, रहस्यों का रहस्य है तथा उपनिषदों 
का उपनिषद्‌ है। ओऔपनिषद तत्त्वज्ञान का यह चूढान्त सिद्धान्त है--जीव की 
क्षिव के साथ एकता तथा साथनों के द्वरा उस एकता को पा लेना । उपनिषद्‌ के 
पत्त्त-ज्ञान की यहीं समाप्ति है। यह केवल सिद्धान्त ही नहीं है, उपायों के द्वारा 
उसका ज्ञान भी प्रत्येक मातव प्राप्त कर सकता है। भारतीय दर्शन का श्राग्रह 
है ज्ञान तथा कर्म के समुच्यय पर। “'ज्ञानं भार: क्रियां विना” विता क्रिया 
के ज्ञान केवल एक थोक्ष है, जिसे व्यर्थ ही ढोना पड़ता है श्रौर उसका जीवन में 
38 भी उपयोग नहीं होता । फछत) उपनिषदु का कहना है कि ब्रह्म का ज्ञान 
तराप्त करना ही. जीवन का' लक्ष्य नहीं है; प्रत्युत उस ज्ञान को अपने जीवन में 


उतारता भी है। इसीलिए उपनिषद्‌ अध्यात्म तत्त्व-ज्ञान के ऊपर आश्रित एक 
रहांघतोय साधन मार्ग है। 


तृतीय परिच्छेद 
गीता वहाँन 
(१) महाभारत-पुव॑ काल 


उपनिषद्‌ यूत-्से पीछे की ध्वताब्दियाँ बड़ी विलक्षण थीं। उपनिषत्काल में 
ही वैदिक धर्म सें विरोध रखने वाले दाशनिकों के सदुभाव का पता चलता है 
( कठ उप० १।१।२० ), परन्तु जो विरोधाग्नि अब तक मन्दरूप से जल रही 
थी, बह अब अपने प्रसर रूप से धघकने ऊगी। भिन्न-मिन्न मतवालों ने विरोध 
का झंडा ऊँचा किया । विरोध फा घिषय वैदिक घर्मं तथा दर्शन था। इन 
लोगों ने धार्मिक तथा दार्शनिक श्रद्धा का मूलोच्छेद कर डाला। इन विरोधी 
मतवादों फी संख्या भी अपनी. अधिकता से हमारा ध्यान आक्षष्ट करती है। इस 
युग के इतिहास के साधन नितान्‍्त स्वल्प हैं, परन्तु जो कुछ आज उपलब्ध है उसी 
से इस युग में सक्रिय विरोध की तीम्ता का अनुमान किया जा सकता है। 
जैन-अंगो, बौद्ध-निकायों तथा ब्राह्मण-ग्रन्थों में पिछले उपनिषदों तथा महाभारत 
में जो एतद्विषयक प्रद्धर सामग्री उपलब्ध होती है वह एक दूसरे को पूरा 
करती है तथा उसकी प्रामाणिकता प्रदर्शित करती है। इनकी छानबीन से जैन 
तथा बौद्ध धर्म के सच्चे स्वरूप का परिचय मिलता है। इन्होंने इन विरोधी 
दलों में सामझस्य उत्पन्न करने का पुरा प्रयत्त किया । उस समय श्रक्रियावाद 
फा बोल-बाला था कि न तो कोई कमे है, व तो कोई क्रिया, न तो कोई प्रयत्न 
( नत्यि कम्म, नत्थि किरिय॑, नत्यि विरिय॑ )। इसके उत्तर में जैन दर्शन ने इस 
मत का छण्डन करते हुए यह घोषणा की कि कर्म है, उत्थान ( उद्योग ) है, 
बल है, वीर्य है ( अत्यि उत्थानेति वा, फम्मोति वा, बलेति वा, विरियेति वा, 
पुरिसकारे परकमेति वा; भगवतीसृत्र १।३।५).। इस प्रकार के सिद्धास्त को बुद्ध 
धम ने भी स्वीकृत किया, जिनके कारण उसे भी कर्मंवाद या क्रियावाद के 
नाम से पुका रते हैं। अतः अधिकतर सयुक्तिक होने के कारण जैन तथा बौद्ध 
दर्शन तो जनता के प्रियपात्र हुए तथा अपनी सत्ता बनाये रखने में समर्थ हुए, 
परन्तु भ्रन्य मत कुछ दिनों तक ही ञ पना प्रभाव जम! ये रहे । अन्तत॥ तकंहीन 
होने के कारण वे सदा के लिए लुप्त हो गए । 

भा० द७०-- पे 


प्० भारतोय दर्घंन 


जैन ग्रन्थों ने क्रियावाद, अक्रियावाद, अ्रज्ञानवान तथा विनयवाद 
के भन्तगंत ३६४ जैनेतर मतों का . उल्लेख किया है। इन मतों के प्रचार फो 
हम सन्‍्देह की दृष्टि से देखते हैं, परन्तु कतिपय मतों का प्रचलित होना अवश्य 
निःसंदिग्प है। दी्धनिकाय के “ब्रह्मजाल सुत्तः में बुद्ध के आविर्भाव के समय 
प्रचलित ६२ मतवादों का वर्णन किया गया है* । ब्राह्मण ग्रन्थों में श्वेताश्वतर रे 
तथा मैत्रायणी उपनिषद्‌ ने मूल कारण की मीमांसा के विषय में भिन्न-भिन्न 
उल्लेख किया है, जिसके श्रनमुसार कार, स्वभाव, नियति ( माग्य ), यहच्छा 
भूत आदि जगत्‌ के मूल फारण माने जाते थे । भ्रहिबु ध्म्यसंहिता (१२२०।२३) 
ने प्राचोनतम सांख्य ग्रन्थ वष्टितन्त्र! के विषयों का संक्षेप वर्णन किया है; उनमें 
जह्मतन्त्र, पुरषतन्त, धक्तितन्त्र, नियतितस्त, कालतन्त्र, गुणतन्त्र, भरक्षरतरत्र श्रादि ३२ 
तन्‍्त्रों का उल्लेख किया गया है। संम्भवत:ः इन तन्‍त्रों में कतिपय तन्त्र श्वताश्वतर 
के निद्िष्ट मत से संम्बन्ध रखते हैं। महाभारत में भी इन मतवादों का वर्णन 
तथा खण्डन है, जिससे स्पष्ट प्रतीत होता है कि पूर्व-मद्दामारत युग में इन अवेदिक 
सिद्धान्तों की प्रचण्ड भ्रांधो ने देदिक घ॒र्मं को डाँवाडोल कर दिया था | सामान्‍्य- 
वाद के साथ-साथ विशिष्ट दार्शनिकों का नामोस्लेख भी किया गया है । ऐसे 


आधार्यों में ६ तीर्थद्धुरों के नाम झ्रादर के साथ लिब्ले गये हैं तथा इनके मत 
. का. वर्णन विस्तार के  सोथ किया गया है? । 


पर्णकश्यप के मतवाद का नाम अक्रियावाद है । उनके अनुसार किसी भी 
क्रिया का, चाहे वह शुभ हो या भ्रद्यभ, फल कर्ता को भोगना नहीं पड़ता है। 


वसा अधि 
१. देखिए दीघ॑निकाय ( हिन्दी अनुवाद ), पृ० ५-१५। 
काले; स्वभावों नियतियंहच्छा भूतानि योनि: पुरुष इति विम्त्यम । 
पयोग एवां न स्वात्मभावादात्माप्यनीक्ष/ सुखदुःखहेतों? ॥ 
(श्वेता० उप० ११२ ) 
घोन सिद्धान्त है। अथर्वेद के १८ वें काण्ड के ५३ 


महिमा का वर्णन है । काल की सृष्टि का मूल कारण 
। कालतत्त्व का वर्णन महाभारत में भी है । 


” (६ आरादिपवं २४७७-२५१ ) 
पृ १६-७२ । 


डे कालवाद नितान्त प्र 
वें सुक्त में कारू की 
मानता वेदिक तत्त्व है 


पे, लेखक का बोद-दर्शन मोमांसा! कि, 


हद 
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उनका कहना है कि गाँव लूटने से, चोरी करने से, बटमारी 

पूरांकदयप करने से, परस्ती गसन फरने से, झूठ बोलने से-त तो पाप 

किया जाता है और न पाप का आगम होता है। इसी 

प्रकार दान देने से, दान दिलाने से, यज्ञ करने से या कराने से--न पुण्य होता 
है, न पुण्य का आगम ।॥ 


इनका व्यक्तिगत नाम झजित था। 'ेशकम्बल” उपाडि के समान जान 

पड़ता है, जो इनके मतवाद के कारण तिरस्कार प्रदर्दन के लिए दिया गया था । 

इनके भत का नाम था--उच्छेदवाद या जडवाद । 

भ्रजित केदाकम्बल मृत्यु के अनन्तर कोई मी पदार्थ स्थायी नहीं रहता । 

शरी रस्थ सभी पदार्थ श्रस्थायी हैं ॥ भृत्यु के बाद पृथ्वी, 

जल, तेज, थायु श्पने मूलरूव में लीन हो जाते हैं। शरीर के भस्म हो जाने 
प्र कुछ अवशिष्ट नहीं रहता । आत्मा की सत्ता भी एक क्षूठी बात है । 


इनके मत का नाम शाश्ववबाद है। इनफी सम्मति में पृथ्वी, जल, तेज, 

वायु, सुख, दुःख तथा आत्मा--ये सातों पदार्थ अकृत तथा अनिमित हैं, अतः 

कुटस्थ, स्तम्मभवत अभ्रचल हैं। सब पदार्थ शाश्वत हैं, 

प्रकरष कात्यायन नित्य हैं, न उनकी उत्पत्ति होती है, न विनाश | न 

कोई हनता है न घातयिता। जो तीदण सस्त्र से छीश॑ 

भी काटे, तो भी किसी को प्राण से नहीं मारता, क्योंकि उसका हथियार सात 
कार्यों से अकूग, विवर में--खाली जगह में--गिरता है 


यह दार््निक वेलट्ठि कुल में उत्पल संजय, नामधारी था। यह बड़ा तर्क- 
कुशल प्रतीत होता है। इसके मत का नाम था--श्रनिश्चिततावाद । किसी 
भी वस्तु का रूप किसो भी प्रकार से निश्चित नहीं है। न 
संजय वेलट्विपुत्त तो उसके विषय में 'हां' कहा जा सकता है और न 
'नहों! । परलोक के विषय में पूछे जाने पर वह न तो 
उसफी सत्ता फो स्वीफार करता है भौर न उसकी भ्रसत्ता फा निषेष करता है । 
उसका सब बल वस्तु की भप्रनिश्चिता के ऊपर है। बहुत सम्भव है 'स्थाद्मद! 

, की उत्पत्ति ऐसी ही किसी कल्पना से. हुई हो । 


यह झपने समय का एक विशिष्ट दाशनिक था। मंखलि का छाद्ध संस्कृत 
रूप मस्करी था, जो या तो मस्कर ( बाँस ) के धारण करने से या फमंनिषेध के 
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..._ उपदेध देने के कारण इन्हें दिया गया था । महावीर 
मंखलि गोसाल के साथ यह बहुत दिनों तक रहता था, पर सिद्धान्त 
में भेद होने से उसमे पृथक होकर आजीवक? मत 
की स्थापना की । वह नियतिवाद का समर्थक था । प्राणियों के क्लेश का उदय 
विना किसी द्वेतु या प्रत्यय के ही होता है और बिना किसी हेतु के ही वह स्वत? 
शान्त हो जाता है। अतः गोसाल के उपदेश्यों का सार यही था२-( नत्थि फम्म, 
नत्यि किरिय॑, नत्यि विरिय॑ ) न कर्म है और न वीय । भाग्य का सहारा लेना 
चाहिए। जो कुछ होगा भाग्य से । भ्रत: शास्त्र-निर्दिष्ट यज्ञ-याग, दान-पुण्य का 
सुखद पन्‍्या निरथंक है। पफ्के भाग्यवादी के लिये कर्मो का आश्रय श्रमीष्ट नहीं 
है। इस सम्प्रदाय का विस्तृत इतिहास है | पाणिनि के समय में भी “सस्करी? 
परिब्राजक की -कहानी अतीत की चर्चा न थी९, क्योंकि इस नामें की व्युत्पत्ति 
उन्होंने प्रदर्शित की है। महाभाष्यकार ( द्वितीय शताब्दी चिक्रम पूर्व ) इनसे 
परिचित थे तथा इस मत का उल्लेख नितान्‍्त प्रामाणिक है--( मा कृत कर्माणि 
मा कृत कर्माणि, शान्तिवें; श्रेयती )। षष्ठ शताब्दी के महाकवि कुमारदास 
भमस्करी' के आकार-प्रकार से भ्रभिज्ञ प्रतीत होते हैं, क्योंकि उन्होंने रावण का 
जानकी के हरण के अवसर पर इस तापदा-वेज्ष में वर्णन किया है५ । अत 
आजीवक' मठ का प्रचार पनन्‍्य मतों फी अपेक्षा समधिक व्यापक प्रतीत होता 
है। लोकायत मत की उत्पत्ति का फाल यही युग है चार्वाक-दर्शन फी प्राचीनता 
दिखलाते समय बृहस्पति को ऐतिहासिक व्यक्ति के रूप में प्रदर्शित किया जायगा : 
इस युग का आध्यात्मिक वायुमण्डल लोकायत मत के उदय के लिए अत्यन्त 
उपयुक्त था । इस युग के कतिपंय साधारण थविचार तथा श्राचार पर भी ध्यान 
देना आवश्यक है। शभ्रव तक विधार-शास्त्र उच्च श्रेणी के विद्वानों की कल्पना की 
वस्तु था, परन्तु इस युग में इसका प्रचार साधारण जनता में किया जाने रूगा | 


२. अंगुत्तर निकाय, जिल्द १, पृ० २५६ । 

२. डाक्टर वेणीमाधव बसआ--भाजीवक ( अ० ) 

३. मस्फरमस्करिणंविणु-परिव्राजकयों: । ५११५७ । 

४, दम्भाजीविकमुत्तज्गुजटामण्डितमस्तकम्‌ । 
कश्विद्‌ मस्करिणं सीता दर्दर्शाश्रममागतरम्‌ ॥ 


.( जानकीहरण १०॥७६ ) 
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स्थान-स्थान पर घुम-घुभ कर अपने विचारों के प्रचार करने को प्रवृत्ति का 
उदय इसी समय में प्रथमतः उत्पन्न हुआ, जिसका शनुकरण महावीर तया बुद्ध 
ने भ्रवान्तर काल में किया । अपने आध्यात्मिक विचारों को व्यावहारिक रूप 
देने की तथा अपने विचारों के अनुझ्ष जीवन यापन करने की श्रवृत्ति का 
विशेष लक्ष्य इस युग में दीख पड़ता है | 


इन समस्त विरोधी मतों का खण्डन कर वैदिक घ॒र्म की पुन प्रतिष्ठा करने 
की जरूरत पड़ी । विरोधियों के भंक्लावात से बचाकर वैदिक घ॒र्म की नौका को 
सुरक्षित घाट पर लगाने की आवश्यकता श्रतोत होने रगी । इस आावदयकता 
की पूर्ति महाभारत ने को । महाभारत ने इत अवैदिक मतों को श्रप्रामाणिकता 
दिखलाकर बैंदिक मत की पुन: प्रतिष्ठा! का पवित्र कार्य सम्पन्न किया। 
महाभारत के पद्मम वेद होंने का यही रहस्य है। भागवत (१॥७॥२५ ) ने 
ठीक हो कहा है कि स्त्री, शुद्र वथा पतित द्विज़ों को श्रूत्त के अवधिकारी होने 
के कारण कारुणिक कृष्ण ट्ैपायन ने महाभारत की रचता को। “महाभारत' 
सरहस्य वेदचतुष्टय से भो अधिक महत्त्वपूर्ण माना गया है ( म० भा०, आदिपर्व 
११२७२ ) | भहाभारत इस युग का भ्रतिनिधि ग्रन्य है। 

इस काल में भ्रास्तिक विचारों की धारा रुकी नहीं, प्रत्युत परिवर्तित 
परिस्थितियों के अनुरूप वह भी प्रवाहित होती रहो । इस काल में भक्ति के 
ऊपर विशेष जोर दिया जाने लगा तथा भिन्‍न-भिन्‍न देवतामों का रूप परिष्कृत 
होने छगा | शिव तथा विष्णु के प्रवान देवता की फल्यना इसी युग की वस्तु 
है। 'एकायन” नाम से जिस भक्ति-प्रधाव सम्प्रदाय का उल्लेख “छान्दोग्य 
उपनिषद्‌” ( ७१ ) में किया गया है; उस पांचरात्र मत का अभ्युदय तथा 
यिपुल प्रचार इस काल में आकर निष्पन्त हुआ । यादववंथ्रो क्षत्रियों में विशेष 
प्रचार होने के कारण इसे 'सास्‍्वन' संज्ञा भी प्राप्त हुई। श्रास्तिक दर्शनों के 
अंकुर भी भारत-की मस्तिष्क भूमि में इधो काल में उगने छग्रे थे। इन दर्शनों 
में सांर्य के आध्यात्मिक विचारों का प्रचार विशेषता से लक्षित होता है । 
प्वोगः की प्रक्रिया तो उपनिषत्काल से हो भारतीय दाछंनिकों के लिए श्रद्धा 
तुथा आदर का विषव बन गई थी। वेद से अपना नाता ठोड़ने वाले मतवादियों 
ने भी योग के व्यावहारिक बहुमूल्य उपदेश प्रहण करने में आना-कानी नहीं 
की । व्यावद्ारिक जगत्‌ में अहिता! की शोर जनता को रुचि स्वतः बढ़ 
रही थी भौर पशुयाग उेनके लिए मोमांसा तथा सन्देह का विषय बन रहा 
थां। ऐसे हो समय में महाभारत की रचना हुई, जिसने विरोधतादियों का 
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खण्डन कर ओपनिषद ज्ञान के साथ नवीन आस्तिक धारा के सामझस्प को 
उपस्थित किया। इस युग को दाह्य॑निक श्रक्ृत्तियों को जानकारी के लिए 
. महत्तक्चाली आध्यात्मिक रहस्य शान्तिपर्व॒ तथा अनुद्यासन पर्व में भी भरे पड़े 
हैं, परन्तु महाभारत के इस लक्षशक्तोकात्मक विधुलकाय ग्रन्य में “दातसाहख्रो 
संद्िता! में गोता दी सबसे श्रधिक महत्वपूर्ण ठया मृल्यवान्‌ मानी जाती है । 
अतः उसके विश्वेष क्रष्ययत को ओर पब हम भ्रवुत होते हैं । 


२---कलोमदृभगवदुगीता 


मह्ममारत जैसे विधालकाय ग्रन्य का “श्रोमदुमगद्गोता” सारतम अंदा है , 
इसके सात सौ वछ्ोक्ों के भोतर नि:श्रेयस प्राप्ति के उपाय इतनी सुबोध तथा 
सरल भाषा में अभिव्यक्त कर दिये गये हैं कि सर्वंसाधारण 
महत्त्व उन्हें आसानो से समझ सकते हैं और विना किसी शक्षगड़ा- 
टूटा के राजमार्ग का अनुसरण कर प्रपने गन्तव्य स्थान 
पर पहुँच सकते हैं | गोता दलबन्दी के दलदल से कोतों टूर है। अध्यात्म-वत्त्व 
के निहुपणार्थ जितने भिन्‍न-भिन्‍न मतों की उदभावना उस सम्नय तक हो छुकी 
थी । उन सबका उपथोग कर गीता एक परम रमणीय साधन-मार्ग की व्यवस्था 
करती है, जो भिन्न-भिन्न आध्यात्मिक श्रवृत्ति वाले प्राणियों के लछिए भी 
नितान्त सुखकर है। इसीलिए केव्छ सात सो इलोफ़ों की लघुकाय गीता को. 
फामबैनु तथा कल्पवृक्ष से उपमा दी गई है। गौता के महत्व का कारण उसको 
तमन्वय दृष्टि है। गीता के सम्य-में मानव-जीवन के लक्ष्य के विषय में अनेफ 
सिद्धान्तों का प्रचार था। आत्मा के अ्परोक्षानुभूति की प्रतिपादक थो 
उनिषद्‌; प्रकृति-पुषत की विवेकल्याति से मोक्षताम का उपदेशक था सांख्य; 
"वाज तथा धर्म के द्वारा प्रतिष्ठित विधिविषानों के अनुष्ठान से परम-सुखभूत 
स्त्रगे की शिक्षा देने बाली थी कर्म-मीमांसा; अष्टांग-साधत के द्वार। प्रकृति के 
अन्धन से जीव फो निमुक्त कर कंवल्य का प्रतिपादक था योग तथा रागात्मिका 
..क्ति कै द्वारा अखिल कर्मों का परमात्मा में समर्पण सिद्ध न्‍्त को बतलछाने वाला 
ता पाश्चरात्र । इन समस्त दार्शनिक तत्वों का जेत। मवोरम सामझजस्प गोता में 
प्रदशित किया गया है वह परम रमणीय एवं नितान्त उपादेय है। प्राक्लल तथा 
सुबोध भाषा में श्राष्यात्पिक समन्वय उपस्थित करने के कारण गीता का इतना 
गोरव है। भारतीय दर्शनकारों ने गोता को गणना द्वितीय प्रश्यान में कर इसकी 
महिमा का पुरा आमास दिया है तथा भ्रवान्तर काल के धामिकमतों के संस्थापक 


) 
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आराचार्यों ने इसे भाष्य से सुशोभित कर इसके गूढ़तम तात्पर्य को श्रपनी दृष्टि 
से अभिव्यक्त करने का प्रयत्व किया है। भारत के बाहर भो गोता का प्रचार 
कम नहीं है । शायद ही ऐसी कोई सम्य भाषा होगी, जिसमें गीता का 
झनुवाद न मिले। गीता के कितने ही सुन्दर अनुवाद हैं तथा कितने ही 
पाण्डिव्यपूर्ण विवेचनात्मक ग्रस्य हैं। गोता का भाकषंण सा्वंजनिक है, बह 
सब देश तथा कार के लिए समान है | 


जिस परित्थिति में गीता का उपदेश दिया गया था, वह विलक्षण थी। 
महाभारत का प्ररुधंकारी संग्राम होने जा रहा था, जिसमें भाई के सामने भाई 
उसका खून पीने के लिए तंयार खड़ा था। ऐसी दशा में 
गीता का स्वरूप अजुन फा विषादी होना नितान्त स्वाभाविक है। अर्जुन 
. महाभा रत-कालीन योद्धाओं में परम प्रसिद्ध, नितान्त 
वीर्यशीर था । इस प्रकार सांसारिक परिस्थितियों के बीच पड़ कर कर्म के विषय 
में संशय रखने वाले मानव का प्रतिनिधित्व हमें अर्जुन में दृष्टिगोचर होता है । 
गीताज्ञान के वक्ता स्वयं श्रोकृष्ण थे, जो उत्त युग के परम मेघावी विद्वानु तथा 
कर्तव्यपरायण पुरुष थे । अजुन के सामने समस्या थी--युद्ध करू" या न करू १ 
इस विकट प्रईंव के उत्तर की मीमांसा करने में हो गोता का उदय होता है। 
भ्रव: गीता के उपदेशों की दिशा सुस्पष्ट है; वह आचार-मोमांसा का प्रतिपादन 


करती है। इसलिये गीता “योगश्षास्त्र”! कहलाती है। योग के श्रनेक अर्थों में 
- एक अर्थ व्यवहार है । 'सांख्य” का अर्थ है--तत्त्वज्ञान तथा 'योग का अर्थ 


व्यवहार या कर्ममार्ग है; प्रत्येक अध्याय की पुष्पिका में “ब्रह्मविद्यायां 
योगश्ास्त्रे कहने से तात्पर्य यही है कि गीता का मुख्य विषय ब्रह्मविद्या पर 


: अतिष्ठित व्यवहार का प्रतिपादन है। तत्त्व-समीक्षा के आधार पर ही आचार 


मीमांस। को सुन्दर प्रतिष्ठा होती है। अतः ग्रोतार्थ के विवेचन के लिए इन उभय 
पक्षों का निरूपण नितान्त झावश्यक है । 


( क ) गोता का अध्थात्मपक्ष 


अध्यात्म-तरव का विवेचन गीता में बड़ो हो साफ-सुथरो भाषा में स्थान-स्थान 

पर किया गया गया है, परन्तु इन सब का समन्वय कर एक निश्चित सिद्धान्त 
का स्थापित करना कुछ कठिन कार्य है। इसलिए आचार्य 

१. ब्रह्म तत्व शंकर गोता को दुरविजेधार्थ बतलाते हैं-“तदिदं गोताशास्त्र 
समस्त॒वेदाथंसा रसंग्रहभ्ुत॑ दुविज्ञेयाथेस''--गीता भाष्य 


५६ भारतीय दर्यंन 


का उपोद्घात । चरमतत्व के निर्देश भिन्‍न-भिन्‍न अध्यायों में किये गये हैं, 
परन्तु आठवें तथा तेरहवें अध्याय में इसका वर्णन विस्तार के साथ मिलता है । 
गीता ब्रह्म के सगुण तथा निगुण उभय रूप से परिचित है, परन्तु यह जानती 


है कि दोनों एक ही अभिन्‍न तत्व हैं । निम्न श्लोक में इन दोनों रूपों की एकता 
स्पष्टव: प्रतिपादित की गई है :--- 


. सर्वन्द्रिगगुणाभास॑ सर्वेन्द्रयविवर्जितम्‌ । 
अ्सकत सर्वभृच्चेव लिग्रु णं गुणभोक्‍त च ॥ 
क्‍ ( १३॥१४ ) 

नैह्म समग्र इन्द्रिय-वृत्तियों के द्वारा विषयों फी उपलब्धि में समर्थ होता है-- 
अन्तर तथा बाह्य इच्द्रियों के व्यापारों के द्वारा यह प्रतिभाषित होता है । 
भगथ च्‌ वहू स्वयं समस्त इन्द्रियों से ह्ीन है, वह सब प्रकार के देहादिक संबंध से 
रहित है, परन्तु सबको धारण करता है। वह निगु ण है, तथापि ग्रुणों का भोक्ता 
है--सत्त्वादि गुणों के परिणाम रूप, शब्द, स्पर्शादि विषयों का उपभोक्ता है । 
है सेत्‌ भी हैं, भसत्‌ भी है तथा इन दोनों से परे भी है ( सदसत्‌ तत्परं यत्‌-- 
११३७); परन्रह्म न तो सत्‌ और न तो असत्‌ कहा जाता है (न सन्नासदुच्यते 
+ ३१२); बह भूतों के भीतर तथा बाहर दोनों झोर है। वह अचर, चर 
ईैस्‍्थ तथा है ( १३१५ )। इन वर्णनों में विरोध की कल्पना नहीं 
करनी चाहिए, क्योंकि देश-काल निमित्तादि उपाधियों से विरहित परम तत्त्व 
पमस्त विरोधों का अन्त है, यह विचारशात्र का गूढ सिद्धान्त है । भगवान्‌ जगत्‌ 
 अभव ( उसपत्ति ) तथा प्रतय € लयस्थान ) है ( ७६ ); वह समस्त 
भाणियों में वास करता है। जिस तरह ढोरे में मणियों का समह पिरोया हुआ 
रहता है, उसी तरह भगवान्‌ में समग्र जगत्‌ श्ोत-श्रोत, भ्रनुस्युृत, गृ'या हुआ है 
( ७७७ )। उसके हाथ-पैर ज्ारों भोर हैं, भीख, सिर, कान, तथा मुंह चारों 
तरफ हूँ, वह इस पूरे विश्व को आधरण कर स्थित है (१६११३ ) | 

उस प्रकार गीता की हृष्टि में ब्रह्म सगु 


ण तथा निगुण दोनों प्रकार का है 
इन रूपों में किसी प्रकार का विरोध नहीं है। क्‍ 


गीता भगवान्‌ के दो प्रकार के भावों की सत्ता बतलाती है। भगवान्‌ के 
दो भाव हैं-..प्रपर भाव तथा पर भा 


व। ईश्वर एक ही अंश से योगमाया से 
ब्रह्म के दो भाव 


उक्त रहता है तथा उसी मंश से जगत्‌ में श्रमिव्यक्त होता 
_ भ्याहमिदं कृत्स्नमेकांशेन स्थितों जगवु--१०।७१); 


और 


है। वह एक अंद् से जगत्‌ को व्याप्त कर स्थित होता है (विष्ठ 


रु 


5 


गीता दर्शन पूछ 


इसका नाम है--अपर भाव या विश्वानुग रूप । परन्तु भगवानु केवल जगन्मात्र 
ही. नहीं हैं, प्रत्युत वे इसे भ्रतिक्रमण करने याले भी हैं। यह उनका वास्तव 
रूप है। इस श्रनुत्तम, अव्यय रूप का नाम है--पर भाव, विश्वतिग रूप; ( पर 
भावमजानन्तों ममाव्ययमनुत्तमम--७४२४ )। गीता फो यह कल्पना ठोक 
पुरुषसूक्त के अनुरूप है। 'पुरुष का यह जगत्‌ केवल पादमात्र है; उसके अमृत 
तोच पाद आकाश में स्वित हैं) ।” ब्रह्म के उमय भाव भी इसी प्रकार हैं । 
भगवान्‌ विश्व के घट-घट में व्याप्त हा रहे हैं । ऐसा कोन पदार्थ है जिसमें उनका 
अंध न हो ? फिर विभूतिमानदू, शोमायुक्त तथा ऊर्जित पदार्थों में मगवचछक्ति 
का प्राकट्य समधिक दोखता है* |? दशम अध्याय में मधवान्‌ की विभूतियों का 
साज़ोपादु वर्णन क्रिया गया है-। द 


यह स्थावर तथा जंगम विश्व भगवादाकार ही है, ध्समें सन्देह का लेश भी 
नहों है। इसोलिए गीता भगवान्‌ की दो प्रकृतियों का वर्णन करतो है। इस 
विषय में सांड्य तथा गीता के तत्त्वविवेचन के पार्थक्य 

दो प्रकृतियाँ. पर दृष्टिपात करना आवश्यक है। सांब्यक्षास्त्र में सृष्टि 
के मल में अचेतन जड प्रकृति तथा चेतन पुरुष को 

प्रतिधादित कर यह बतलाया गया है कि समस्त पदार्थ इन्हीं दोनों तत्वों से 
उत्पन्न होते हैं--इनसे थक तीसरा तत्त्व नहीं है, परन्तु गोता इससे सहमत 
नहीं है। उप्तकी दृष्टि में इन दोनों से परे भो एक सर्वव्यापक, भ्रव्यक्त तथा अमृत 
तत्व है, जिससे चराचर सृष्टि. का उदय होता है । सांख्याभिप्रत प्रकृति-पुरुष उस 
व्यापक ब्रह्म के विभूतिमात्र हैं। परमेश्वर को प्रकृतियाँ दो प्रकार की हैं--अपरा 
तथा परा ( ७।७-५ )। भपरा प्रकृति का ही दूसरा नाम क्षेत्र तथा क्षर पुरुष 
है। परा प्रकृति की अन्य संज्ञ। क्षेत्र) तथा अक्षर पुरुष है। परा (उत्कष्ट ) : 
प्रकृति से तात्पर्य जोब से है (७)५ ) तथा भपरा, चैतन्य के प्रभाव से निकृष्ट 
प्रकृति से भ्रभिप्राय जीवेतर समस्त पदार्थों से है। समस्त मौतिक पदार्थों का 
प्रहण 'क्षर' पुरुष के रूप में किय। गया है (क्षर: सर्वाणि भूतान--१५॥१६), 
जिसका विकास श्रष्टवधा अपरा प्रकृति तथा चतुविश्यति प्रकार के क्षेत्र के रूप में 


१. पादोषञधस्य विश्वा भूतानि त्रिपादतस्यामृत दिवि। 
( ऋग्वेद १०।६०।३ ) 
२. यधथ्यद्‌ विभृतिमत्‌ सत्तं श्रोमदूजितमेव वा । 
तत्तदेवावगच्छ त्वं मप्र तेजोंड पस्मवम्‌ ॥ 
( १०१७१ ) 


भ्र्द भारतीय दर्शन 


भ्न्यत्ष प्रदक्षित किया गया है। प्रृथ्वी, जरू, तेज, वायु, आफाश, मन, बुद्धि 
तथा अहंकार--यही भ्रष्टथा भिन्‍ना अपरा प्रकृति है ( ७॥४ ) त्तथा पश्च महामभूत, 
अहंकार, बुद्धि, अव्यक्त ( प्रकृति ) पद्च ज्ञानेन्द्रिय, पश्च कर्मेद्रिय, मन तथा 
शब्दस्पर्शादि पञ्च दन्द्रयविषषय--यही चौबीस प्रकार का क्षेत्र है (१२-५ ) | 
'इस प्रकार साख्यों के २७ तत्त्वों का अन्तर्माव गीता क्षेत्र, अपरा प्रक्रेति अथवा 
क्षर पुरुष में करती है। एक विषय ओऔर ध्यान देने योग्य है । इच्छा, ढेष, सुख, 
इंःख, संघात ( देह तथा इच्द्रियों का समूह ), चेतना (प्राणशक्ति) तथा घुति-- 
इन्हें गीता क्षेत्र” का विकार मानती है ( १३३६ ) | इनमें इच्छा-दंधादि को 
चशेषिक दर्शन आत्मा ( क्षेत्र्ञ ) का गुण मानता है, परन्तु गीता की सम्पति 
. में इनका सम्बन्ध क्षेत्रज़् से न होकर क्षेत्र से ही है । 
जीव चैतन्यात्मक होने से परमेश्वर की परा प्रकृति अर्थात्‌ उत्कृष्ट विभूति 
है, वद्दो 'क्षेत्रअ” फहा गया है। किये गये कर्मों का फल धारण फरने के कारण या 
भोगायतन होने से शरोर की ही क्षेत्र (खेत ) संज्ञा है। क्षेत्र के ज्ञाता को 
'क्षेत्रज्र' कहते हैं। भात्मा चरण से लेकर मस्तक पर्यन्त समग्र दरीर को 
स्वाभाविक झथवा उपदेश द्वारा प्राप्त अनुमव से विभागपूर्वक स्पष्टठ: जनता है, 
| ... भतः ससे क्षेत्ज्ष कहना उचित ही है । आत्मा का 
३, जीवतत्त्व वर्णन भिन्न-भिन्न भ्रध्यायों में किया गया है, विशेषतः 
..... द्वितीय श्रष्याय में । आत्मा षड्विकारों से रहित है । 
न तो वह जन्मता है, न मरवा है; वह सत्ता का अनुभव कर फमी श्रभाव को 
“ते नहीं होता ( भूल्वा न अ्रमविता ) | वह अजन्मा, नित्य, श्याश्वव, पुराण--- 
अर्थात्‌ प्राचीन दोने पर भो नवीन ही है। हन्यमान शरीर में कभी उसका हनन 
. नहीं किया जा सकता ( २।२० ); अतः जो व्यक्ति उसे मारने वाला, या मारे 
जीने वार; समझता है, वे दोनों उसके तत्त्व से श्रपरचित हैं, क्यों कि वह न तो 
सवा है, न मारा जाता है (२१६ )। जिस प्रकार मनुष्य जीर्ण बस्त्रो का 
परित्याग ऊर नवोन वस्धों को ग्रहण करता है ,उसो भ्रकोर जीव प्रारब्ध-भोग 
मक्का 3 8ओ ) धरीर को छोड़कर नये धरीरों को पाता है ( २३० )। 
हे है; बह अच्छे, अदाह्म, अक्लेय तथा भ्रशोष्य है; वह नित्य, 
स्वेव्यापी, स्थिर, अचछ तथा सनातन है (२।२४७ ) । 
पह घोष नाना न होकर एफ हो है । गीता में इस विषय में एक उपमा दी 
गई है---'जंसे एक सूर्य सारे जगत्‌ को प्रकाशित करता है, वैसे दी क्षेत्रज्ञ सब क्षेत्र 
को (धरीर को) प्रकाशित करता है, (१३३३) । इस इलोक में क्षेत्रो की उपना 
सूर्य क्‍ से देकर उसको एकत्व-भात्रना का सुस्पष्ट सभथंन है । जोव परमेश्वर का 
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सनातन अंश है ( ममेवांशो जोबलोके जीवशभ्रतः सनातन:--१५॥७ )। 
भगवान्‌ अंशो है तथा जोब अंश । ब्ह्मसुत्र / २३॥४७२-५३ ) का भी यही 
तात्पर्य है, जिक्षमें यद्दी गोत।व्राक्य स्मृति कह कर प्रमाण रूप में उल्लिखित किया 
गया है। यह शअ्रंशाशी भाव गोवा के अनुसार कित्त प्रकार का है ? इसका 
स्पष्ट पता नहीं चलवा। परवर्ती अद्वंतों टोकाकारों ने प्रतिबिम्बवाद तथा 
अवच्छेदवाद का आश्रय लेकर इस कल्पना की उपपत्ति दिखलाई है, परन्तु ये 
सब फल्पनायें पोछे को जान॑ पड़ती हैं । 
जगत की उत्पत्ति, स्विति तथा लय भगवान के फारण है। गीता के छब्दों 
में भगवान्‌ सब भूतों. का सनातन--अविनाशी बोज है ( सनातनं वीजम ७१० ) 
या अव्यय बीज है ( बीजमव्यम्‌ ६१८ ) | जिस प्रकार 
३, जगत्तत्व. बीज से वृक्ष उत्पन्न होता है वथा अन्त में फिर बोज में 
ही लीन हो जाता है, उसी प्रकार यह जगत्‌ भगवान्‌ से 
उत्पन्न होता है तथा फिर उन्हीं में लोन हो जाता है । जगत के अवान्तर 
आविर्भाव काल को ब्रह्मा का दिन” कहते हैं तथा भ्रवान्तर तिरोभाव काल को 
'बह्या। की रात्रि” कहते हैं ( ५।१८ १६ ) । गीता में सांख्यों की “प्रकृति! 
स्वीकृत की गई है । ग्रीताः में प्रकृति को कहीं “अव्यक्त! ( ८१८;८।२० ) 
तथा कहीं 'मह॒द्‌ ब्रह्म! ( १७३ ) को संज्ञा दी गई है। सांख्य “प्रकृति! पे हो 
जगत्‌ की उत्पत्ति. मानता है, परन्तु गीता इस सिद्धान्त से सहमत नहीं है । 
उत्तके मतानुसतार प्रकृ.त का अध्यक्ष ईश्वर हे। उधी को भ्रध्यक्षता में प्रकृति जगव्‌ 
को पैदा करतो है, नहीं तो अचेतव जडात्मिका प्रकृति में इतना सामर्थ्य 
कहाँ से आता ? 
मयाध्यक्षेण अकृतिः सुयते सचराचरस्ु । 
देतुनानेन कोन्तेष जगद विपरिवतंते ॥ 
(६१० ) 
पश्म-पक्षो आदि सब योतियों में उत्पन्त होने वालो मूर्तियों को योनि 
( उत्पत्ति स्थाव ) महत्‌ ब्रह्म है तथा ईश्वर बोज रखने वाला है (१४॥७ )। 
अतः स्पष्ट है कि प्रकृति विश्व को मातृस्थानीया है तथा ईश्वर पितृस्थानोय है । 
इस प्रकार प्रकृति का स्थान ईश्वर से न्‍्यून है। गीता 'नासतो विद्यते भावों 
नभावो बविद्यते सतः का .प्रतिपांदन फ्रती है। यह सत्काय॑वाद है । श्रत 
गीता की दृष्टि में जगत मायिक्‌ तथा काल्पनिक ने होकर सर्वया सत्य तथा 


बास्तविक है | 


० ह - भारतीय दर्दान 


पुरुषोत्तम-तत््व भगवदगीता का परम रहस्य तथा महत्वपूर्ण आध्यात्मिक 

तत्त्व माना जाता है। सांख्य फी आलोचना के अनुसार जगत्‌ की कारणभूता 

अजन्मा प्रकृति ही सबसे “भ्रव्यक्त' है। शभ्रतः सांख्य- 

. ४. पुरुषोत्तम पग्रन्यों में उसी के लिए “अव्यक्त! का प्रयोग पाया जाता 

है, परन्तु गीतानुीऊून के अवसर पर याद रखना 

' दाहिए कि अव्यक्त तथा श्रक्षर का प्रयोग गीता में व्यक्ताग्यक्त से परे, प्रकृति 

. पुरुष के ऊपर एक विध्ष्ट तत्व के लिए भो किया गया है। वह तत्व है भ्रक्षर 

भह्म, परभ्रह्य, जिसको प्रकृति ( अव्यक्त ) निरृष्ट विभृत्ति है। गीता में अचला 

भक्ति को क्षर तथा कुटस्थ श्रधिकारों पुर को अक्ष र कहा गया है। श्रक्षर से 
. भी उत्तम है 'वुरुषोत्तम” | कहा गया है :-- 


यस्मातु क्षरमतीतो5हमक्ष रादपि चोत्तमः | 
श्रतोषस्मि लोके वेदे च प्रथितः पुरुषोत्तम: ॥ 

क्‍ द ( १५।१८ ) 
अक्षर ब्रह्म तथा पुरुषोत्तम का पार्थकय जान लेना भ्रत्यन्त श्रावश्यक है । 
-.. डे जगत का भिन्‍न चेतन ब्रह्म को या भ्रव्यक्त प्रकृति से भी परे विद्यमान रहने 
.. जीते संचेतन तत्व को “अक्षर ब्रह्म” बद्धते हैं ( ८६२०-२६ ); परन्तु जो ईश्वर 
उप विधव को व्याप्त करता हुआ भी इससे परे है, जगत के समस्त पदार्थों में 
स्थित भोर साथ ही साथ उनसे पृथक्‌ भी है--जो विश्वानुग होकर विश्वातीत 
दै--बही ईश्वर पुरुषोत्तम” पद-वाज्प है। पूर्वोक्त श्ोक में 'गुरुषोत्तम” क्षर फो 
भतिक्रमण फरने वाले तथा भ्रक्षर से उत्तम बतलाये गये हैं । “अठोतः£” उनके 
विश्वातिक्रमणकारी स्वरूप का परिचायक है तथा “उत्तम! दब्द 'अक्षर' से उनकी 
उत्तमता का चोतक है । इसी पुरुषोत्तम फो सर्वकर्म-पमर्पण कर देने को शिक्षा 
गीता देती है। इस प्रकार गीता में भोपनिषद ब्रह्यवाद, सांख्य-सम्मत प्रकृतिपु रुष- 
बाद तथा भागवतधर्माभिमत ईश्वरवाद का हथ समन्वय उपस्थित किया गया है । 

( लू ) गीता का व्यवहा रपक्ष 


गीता का अध्यात्मपक्ष जितना युक्तियुक्त तथा समस्वर्यात्मक है उसका 
ज्यवहारपक्ष जो उतना ही मनोरम तथा भादरणीय है । गोता के जन्मकाल को 
: * परिस्थितियों के अध्ययन से हम इसो परिणाम पर 


विभिन्न मार्गों का पहुँचते हैं कि गीता का प्रधान उद्देश्य व्यावहारिफ 


सामझ्षस्य द्षिक्षा देना था, परन्तु गीता के इस चरम छत्य के 
विषय में विद्वानों में बहरा मतभेद है। श्रीश्ंकराबाय॑ के 


*ँ 


| 
लक 
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मत में गीता का मुख्य प्रयोजन निवृत्तिमार्ग का प्रतिपादन है तथा ज्ञान ही 
उसका केवल उपाय है। श्रीरामानुजाचार्य भगवत्माप्तिर्प लक्ष्य के लिए भक्ति 
को ही सर्वश्रेष्ठ गीताभिमत उपाय बतलाते हैं। उनके मत में गीता का सारांद 
ज्ञान-इृष्टि से विशिष्टाद्वत तथा भ्राचार-दृष्टि से वासुदेव-मक्ति ही है। वे भी 
कर्मसंन्यास के ही समर्थक माने जा सकते हैं, क्‍योंकि कर्माचरण से चित्तशद्धि के 
सम्पन्न हो जाने पर प्रेमपूर्वक वासुदेवर्भक्ति में तत्पर रहने से सांसारिक कर्म का 
निष्पादन सिद्ध नहीं होता। इधर लोकमान्य तिलक जी ने “गीतारहस्य” की 
रचना फर प्राचीन भ्राचार्यों के सिद्धान्तों में अरुचि दिखलाकर भागवत्घर्माभिमत 
प्रवृत्ति-मार्ग को गीता का लक्ष्य तथा कर्मयोग को तत्साघन बतलाया है। 
ग्रन्यका र ने अपने सिद्धान्त की पुष्टि में बड़ी ही विद्वत्तापूर्ण, व्यापक तथा प्राझ्लल 
युक्तियाँ दी है । इन विद्वान्‌ माध्यकारों को युक्तियाँ अपने दृष्टिकोण से नितान्त 
सारगर्भित हैं, इसे कोई भी आलोचक मानने से नहीं हिचक सकता, परन्तु 
पूर्वोक्त मतों में गीठा के उपदेक्यों की समग्रता तथा व्यापकता पर पूर्णतः ध्यान 
नहीं दिया गया है। धार्जो ने मानवी प्रकृति की मिन्तता का ध्यान रख चरम 
लक्ष्य की प्राप्ति के लिए त्रिविष उपायों की व्यवस्था को है । चिन्तन का प्रेमी 
साधक ज्ञानमार्ग से, सांसारिक विषयों की अभिरुचि बाला पुरुष कर्मयोग से 
तथा भनुरागादि मानसिक वृत्तियों का विशेष विकास वारू व्यक्ति भक्ति की 
सहायता से अपने उदंश्य पर पहुँच सकता है। इन भिन्न-भिन्न मार्गों के 
अनुयायी साधक अपने, ही म र्ग की विज्विष्टता तथा उपादेयता पर जोर देते ये 
तथा श्रन्‍्यं मार्गों को निवान्त हेय बतलाते थे। गीता के अध्ययन से ही पता 
चलता है कि उस समय भारतवर्ष में चार प्रकार के पृथक्‌ पृथक्‌ मार्ग प्रचलित 
ये ( १६२७-२४ )। इन चारों के नाम हैं--कर्ममार्ग, ज्ञानमार्ग, स्यानमार्गे 
तथा भक्तिमार्ग । जो जिस मार्ग का पथिक था वह उसे ही सबसे बढ़िया 
मानता था; उसकी. दृष्टि में मुक्ति का दूसरा मार्ग था हो नहों, परन्तु भगवान्‌ 
ने इस गीता का प्रचार कर इन विविध साधनों का अपुर्व समन्वय क्र दिया है, 
जिसका फल यह हैं कि जिस प्रकार प्रयाग में गंगा, यमुना तथा सरस्वती की 
घारायें मारत भूमि को पवित्र करतो हुईं त्रिवेणी के रूप में बह रही दें, उसो 
प्रकार कर्म, ज्ञात, ध्यान तथा भक्ति की घारायें गीता में मिल कर तत्त्वजिज्ञासुओं की 


१. नारायणपरो धर्म पुनराद्त्तिदुर्ल मः । 
प्रवृत्तिकक्षणएचैव धर्मों तारायणात्मक:॥ 
( महाभारत द्वान्ति-पर्व ३७७।८० ) 
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ज्ञान-पिपासा मिटाती हुई भगवान्‌ की भोर भ्रग्सर हो रहो हैं। यह 
समन्वय गीता की भ्रपनी विषिष्टता है। इस समन्वय को भ्रच्छी तरह न समझने 
से गीतार्थ का महस्व ध्यान में नहीं श्रा सकता । | 
: गीता से बहुत पहले मीमांसा कर्म के महत्व को स्वीकार करती है। मीमभांसा 
' के मत से वेद का कर्मकाण्ड ही सार्थक है, ज्ञानकाण्ड निरर्थंक है। जैमिनि ने 
द स्पष्ट छब्दों में कहा है कि आम्नाय ( थेद ) का 
(१) गीता तथा मुख्य प्रयोजन कर्म का प्रतिपादन है, श्रतः उससे 
. कर्मयोग. भिन्न ज्ञान-प्रतिपादक वाक्य निरर्थक हैं*। कर्म से 
शी द श्रभिप्राय यज्ञ से है और यह यज्ञ है क्या ? देवतोह शेन 
प्रव्यत्याग, अर्थात्‌ किसी देवताविशेष के लिए हविष्यादि द्रव्य का समर्पण क्रना । 
गीता कर्मकाण्ड की निरर्थकता से न सहमत है भौर न यज्ञ का यह संकुचित 
_ अर्थ ही उसे पसम्द है। वह 'यज्ञ-चक्र” की उपादेयता को मानती है (३६१०-१६), 
क्योंकि इस चक्र में अन्न से लेफर ब्रहय तक सब पदार्थ एक साथ भनुस्यृत हैं, 
परन्तु गीता ने “यज्ञ” का प्रयोग एक विस्तृत अर्थ में किया है । निःस्वार्थ बुद्धि से 
क्‍ गए परमात्मा की शोर ले जाने वाले समस्त कर्मों को “यज्ञ” कहते हैं। यज्ञ 
भनेक प्रकार के होते हैं--द्रव्य-यज्ञ, तपोयज्ञ, ज्ञान-यज्ञ भादि ( ७३१५-३२ ) । 
परन्तु गीता का कहना है कि फछाकांक्षा की दृष्टि से न किये गये कर्म कभी बन्धन 
उत्पन्न नहीं कर सकते | कर्मचक्रं से कमी कोई माग नहीं सफता । इस जीवन- 
आता का प्रघान आधार कर्म हौ है। एक क्षण के लिए भी कोई आदमी विना 
फर्म नहीं रह सकता । प्रकृति के तीनों ही गुण बलात्कार से उस प्राणी से 
मे कराते ही हैं ( ॥४) । क्‍ क्‍ 
'रिन्तु कर्म के बीच एक दुगुण का निवास है, जो कर्ता को बन्धन में डालने 
के लिए तैयार रहता है। इसका नाम है वासना--फलकांक्षा या आसक्ति। 
इस विषदन्त को तोड़ता भावश्यक है। जिस फामना या इच्छा से कर्म किया 
जाता है, उस फू को तो भोगना दी पड़ेगा, उससे किसी प्रकार कर्ता को 
अल नहीं मिठ सकता; परन्तु फछ के बन्धन से मुक्ति भी पाई जा सकती 
ख  । दस $कार कुलता से सम्पादन करना कि वे बन्धन न उत्पन्न करें 
योग” कहछाता है ( योग) कर्मसु कौदलम्‌ )। कर्मसंन्यास से बढ़कर कर्म- 
योग है ( गी० 0२ ), परन्तु साधारण कर्मबाद को कर्मयोग में प्रवरतित करने 
के लिए तीन सोपानों की आवश्यकता है--( १) फलाकांका का वर्जन, 





१. आग्नायसय क्ियाब॑त्वाद्‌ श्रानर्धक्यमतदर्थानामु--मी० सू० १२१ ! 
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(२) कहूँत्व के अभिमान का परित्याग, ( ३ ) ईश्वरापंण। गीता का उपदेक्ष 
है कि मानव का अ्रधिकार कर्म करने में है, फल में कभी नहीं है; फल को 
झ्राकांक्षा से कभी कर्म मत करो तथा अकर्म में--कर्म के न करने में--कभी 
तुम्हारी इच्छा न होनी चाहिए । 

कर्मण्येवाधिकारस्ते मा फलेषु कदाचन। 


मा कर्मफलह्ेेतुभर्मा ते सदन्नो्त्वकमंणि॥ 
हे ( गी० २।४७ ) 


कर्मयोग का यही महामन्त्र है। इस श्छोक के चारों पदों को हम कर्मयोग 
की 'चतुःसूत्री! कह सकते हैं। अतः झ्ासक्ति का परित्याग कर कर्म फरने में 
किसी प्रकार की बुराई का तनिक भी डर नहीं है। गीता का मान्य 
सिद्धान्त है कि प्राणी को कर्म का त्याग नहीं करना चाहिए, प्रत्युत कर्म के फल 
का त्याग करना चाहिए। इसलिए कुछ पण्डित लोग काम्य कर्म के त्याग को 
संन्यास कहते हैं, परन्तु चतुर पण्डितों की सम्मति में सर्वकर्मों के फल का 
त्याग ही वास्तव संन्यास है--- 

काम्यानां कमेणां न्यास संन्यास कवयो विदु।। 
सर्वकमंफलत्यागं॑. प्राहुस्त्याग॑ विचक्षणा: ॥ 
क्‍ ( १८४२ ) 

कर्ता को कर्म करने में कतृ त्वाभिमान को भी छोड़ना चाहिए, क्‍योंकि 
समस्त जीव त्रिगुणात्मिफा प्रकृति के गुणों के दास हैं, जो बलात्कार से प्राणियों 
से कार्य कराया फरतीं है। तब कतृ त्व का ग्रभिमान कहाँ ? तीक्रा सोपान यह 
. है कि समस्त कार्यों को निष्पत्ति मगवदपंण बुद्धि से करनी चाहिए। कर्मों . 
के फल को भगवादु फो समर्पण करना चाहिए। गीता (&६॥२७ ) में 
जीक्षृष्ण की स्पष्ट उक्ति है कि 'जीव जो कुछ करे, खाय आहुति दे, दान करे या 
तपस्या करे, उन सबको भगवान्‌ को समर्पण कर दे। इसका फल यह होगा कि 
कर्मबन्धन शभाशूम फलों से मुक्त हो जायेगा ।” इस प्रकार कर्मयोग की निष्पत्ति 
होतो है । भज्ञ तथा पण्डित के कर्म करने में यही तो अन्तर है। अज्ञ भार्सक्ति 
से कर्मों का श्रावरण करता है, परन्तु ज्ञानी पुरुष भ्ासक्ति से रहित होकर कार्यों 
का आचरण कतंव्य-बुद्धि से 'लोक-संह” के निमित्त करता है (३२५ ) । 
लोकन्संग्रह”॑ गीता का एक विधिष्ट सारगर्भित छब्द है। इस दाब्द से अभिप्राय 
लोककार्यों का यथावत्‌ रूप से निर्वाह है। 

संक्षेप में कर्म तथा फल के विषय में चार सिद्धान्त हो सकते हैं --- 
(१) भालस्यवक्ष फलों की इच्छा न रक्नना भशौर न उसके लिए कर्म करना ॥ 
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यह भ्रकृत जन-सम्मत मार्ग, निकृष्ट, निन्‍्य तथा हेय है। (२ ) फल की आकांक्षा 
रखना तथा तदुचित कर्मों का निष्पादन करना--यह 'सकाम” मार्ग है, जिसमें 
फर्म बन्धन उत्पन्न करते हैं। ( ३ ) फल की अनावक्यकता के कारण आकांक्षा 
ने रखना तथा कर्मों का सम्पादन ने करना--यह “निष्काम” मार्ग है, परन्तु इसमें 
लोक-यात्रा का निर्वाह भलीभाँति नहीं हो सकता । ( ४ ) फल की आकांक्षा न 
जाना, तथापि क्षमों का सम्पादन करना--यही गीतासम्मत कर्मयोग है । 
इसमें द्वितीय तथा तृतीय मतों का समन्‍्वय है। इस उमय-विलक्षण मार्ग की 
सुचारु योजना उपस्थित करने में गीता की विशिष्टता है । 


. पक्क: कर्मयोगी होने के लिए ज्ञान तथा भक्ति के पुट की नितान्‍्त आवश्यकता 
है। कर्म से कृतृत्वाभिमान को छोड़ता ज्ञानी पुरुष ही कर सकता है तथा ईश्वर में 
- . कर्मों का समपैण भक्तिप्रवण चित्त से ही किया जा सकता 
२. गीता तथा है। गीता ज्ञानमार्ग के महत्व को स्वीकार करती है, 
जञानयोग परन्तु उसका ज्ञानयोगः अन्य ज्ञांनमार्ग से विलक्षण 

है। शानवादी ( जैसा सांख्य ) जिसे मोक्ष-प्राप्ति का साधन बतलाये हैं, 
वह चितृ-अचित्‌, प्रकृति-पुरुष का विवेकज्ञान है, परन्तु गीतासम्मत ज्ञान 
आत्मा की एकता का. सम्पूर्ण ' अनुमव है। इस ज्ञान की दो दिशायें 
हैं (६२९ )5सवंभतों में झ्रार्मा का दर्दान ( सर्वंभूतस्थमात्मानस्‌ ) 
एक दिशा है, जिसमें सर्वभूत आधार तथा आत्मा आधेय है, परन्तु इतना 
दो ज्ञान पर्या्त नहीं है। इसको दूसरी दिश्वा भी है--आत्मा में सब भ्तों 
को देखना ( सर्वेभतानि चात्मनि )। इसमें आधारभूत श्रात्मा में आधेयभूत 
सर्वमूत्तों का भ्नुभव करना है। गीताज्ञान की ये दोनों दिलांयें परस्पर पुरक 
हैं। ऐसा पुरुष 'समदर्शनः कहलाता है । 'सर्वभृतस्थमात्मानस्‌” का दृष्टान्त 
जगत्‌ में सर्वत्र उपलब्ध होता है, परन्तु 'सर्वेभूतानि चात्मनि? के दुष्टान्त 
को भगवान्‌ ने अजुन को. अपने देवदुर्लभ विरादू रूप में दिखलाया है। 
एक विराट प्रात्ता के भीतर एक जगह पर अंनेकधघा विभक्त समस्त जगत्‌ 
को अजु न ने दिव्यचक्षु से देखा। विराट दर्शन का रहस्य 'एकस्थ॑ 
ऊन जगतू! के प्रत्यक्ष दिखलाने में है। तब अर्जुन का आत्मैकत्व ज्ञान 
आय हुआ, परल्तु ऐसा सच्चा ज्ञानी महात्मा होना बिल्कुल दुर्लम बात है, 
जो सब किसी को बासुदेव समझे, स्थूछ से लेकर सूक्ष्म तक प्राणियों में एक ही 
प्रस्तर्यामी पुरुष का साक्षात्कार फरे ( वासुदेव/! सर्वरिति स महात्मा 
सुदुर्लभ:--७॥१६ )। ऐसे समदुक्‌ पुपुष को विद्या-विनयसम्पन्न ब्राह्मण, बैल, 
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हाथी, कुत्ते तथा चाण्ठाल में समहर्टि रहती है। (५॥१८ )। गीता 
'पष्डिता। समदर््षिनः में 'समर्दाशिनः” छाब्द का प्रयोग करती है, 
'समवतिनः” का वहीं । ग्रीता समस्त प्राणियों के साथ एक प्रकार का व्यवहार, 

अर्थात्‌ समवरतित्व का निषेघ करती है। इसे भूलना नहीं चाहिए । । 


गीता ने ध्यानयोग को भी श्रपनाया है। छठे अध्याय में ध्यानयोग फा 
विद्वद वर्णन उपनिषद्पद्धति के अनुसार है। इस वर्णन में श्वेताश्वतर 
(२८-१५ ) की झलक साफ तौर पैर दीख पड़ती है। 
३. गीता तथा घद्ललू मत को एकाग्र करने के लिए गीता आायन, 
ध्यानयोग प्राणायाम, प्रत्याहारादि समस्त योग-साधनों का उपदेश 
देती है (६।११-१८ ), परन्तु ध्यान के द्वारा एकसंस्थ 
चित्त का उपयोग क्या है ? भ्रखिकाधार भगवादब्‌ में उसका अर्पण करना । मनुष्य 
विषयपंफ से अछुद्ध, कलुषित चित्त को भगवामु को क्‍यों कर अर्पण कर सकता 
है? प्राणायाभादि से परिष्कृत शुद्ध चित्त को ही भगवान के श्राश्नय में लगाना 
उचित है। गीता ( ६३१ ) कहती है कि योगी एकत्य की भावना कर सर्वभुतों 
में निवास करने वाले भगवान्‌ को भणता है, वह जिस किसी अवस्था में रहने पर 
भी भगवान्‌ के ही साथ रहता है। अ्रत) गीता शृष्क ध्यान का पश्षपात नहीं 
रखती है । उसके अनुसार तो ध्यानयोग का उपयोग 0एकाग्र चित्त से सर्वत्र 
वर्तमान घट-घट में व्यापक भगवान्‌ के मजन करने में है ( ६२८ )। 
भगवान्‌ ने ( ६॥७६ ) योगी का पद तपस्वी, ज्ञानो तथा कर्मो--इन तीनों से 
बढ़कर बतलाया है, तथा योगी होने का उपदेद दिया है। योगों भी गीता के 
अनुसार दो प्रकार का होता है--युक्त तथा युक्ततम | ज्ञान-विज्ञान से तृप्त 
पन्त:करण वारा, मिट्टी, पत्थर तथा .सोने को एक समान समझने वाला, 
जितेन्द्रिय, विकाररहित योगी “युक्त' कहलाता है ( ६८ ), परन्तु इन “युक्त! 
योगियों में भी वही सर्वश्रेष्ठ युक्तम है, जो अपने अन्तरात्मा को भगवान्‌ में 
लगाकर पूरी श्रद्धा रखता हुआ भगवान्‌ का निरन्तर भजन करता है 3-- 


' योगिनामपि सवंषां मदगतेदाल्तरात्मना। 
श्रद्धावान्‌ भजते यो मां स मे ग्रुकृतमो मत)॥ (६।४७ ) 


घ्यानयोग का यही निष्कर्ष है। विना भंगवान्‌ के श्रद्धापुवंक हृदय से भजन 
किये ध्यानयोग केवल ध्यारीरिक व्यायाममात्र है, काया को कष्ट पहुँचाना है । 
अत) गीता को घ्यान तथा भक्ति का सामझसस्‍्य अभीष्ट है। 
भा० द्‌ू०० 
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.: भक्तियोग गीता-ज्ञान का भ्रमृत फल है। यह सब विद्याओं का राजा है 
( राजविद्या ) तथा समस्त रहस्यों का रहस्य ( राजगुझा-६।२ ) है । गीता फा 
हुदय मक्ति है। विविध साधनों की आझोचना से हम 
. ४, गीता तथा इसी तत्व पर पहुँचते हैं कि बिना भक्ति से सम्पुटित 
भक्ति-योग हुए इसका आचरण अधूरा है, अपूुर्ण है। विराद 
क्‍ .._ रुूपदर्शन के अन्त में इस रूप के द्यंग की साधना 
बतछाते समय श्रीकृष्ण ने स्वयं प्रतिपादित किया है कि यह देव दुर्लभ रूप न 
वेद, न तपस्या, न दान, न इज्या के द्वारा साक्षात्कार किया जा सकता है 
( ११४१३ )। इसका एकमान्न साधन है--भनन्‍या भक्ति। इसी के द्वारा 
जीव भगवान्‌ को भ्रत्यक्ष देख सकता है, तत्त्वत॥ जान सकता है तथा प्रवेश कर 
सकता है, भगवान्‌ के साथ ऐक्य भाव को प्राप्त हो सकता है ( ८।२२, 
११११७ )। पर अतन्या भक्ति किसे कहते हैं? गीता ने इस तत्त्व फो इस 
शोक में समझाया है --- े 
द मत्कमंकृदु मत्परमो मछुः्तः सन्नवरजितः। 
निवेरः सवंभूतेषु यः स मामेति पाण्डब॥ (११५५) 
यज्ञ, दान, तप भ्रादि सम्पूर्ण कर्तव्य कर्मों को भगवानु का ही समझ फर करने 
पाला, भगवान को परम आश्रय मानकर उनकी प्राप्ति के लिए सतत उंद्योगशीझ 
(भत्परम)), भगवान फी सच्ची मक्ति करने वारा, आसक्ति रहित, सम्पूर्ण प्राणियों 
में वैरभाव से रहित पुरुष भ्रनन्‍्य भक्त कहलाता है। ऐसे भक्ति फा फल सगवत्‌- 
आति ही है। गीता सकाम (६१०, २१) तथा निष्काम उपासना: 
( ६२२ ) के भेद को मान कर भन्तिम को श्रेष्ठ बतछाती है. ( ६२६, २७ ); 
बह निराफार उपासना को नितान्त क्लेशकर बतला कर ( १२५ ) समगरण 
उपासना का उपदेश देतो है ( १२६-८ )। ग्रोता के भक्तियोग में अन्य 
साधनों से भी भ्रविरोष है । भारत, जिज्ञासु तथा अर्थार्यी भक्तों से कहीं बढ़कर 


१. उपासना के तात्पर्य को शंकराचार्य ने बे सुबोध दाब्दों में समझाया है» 
'उपासन नाम यथाशाज्ञामुपास्थस्य अर्थ॑स्थ विषयीकररीन सामीप्यमुपगम्य 
तैलघारावत्‌ समानप्रत्ययप्रवाहेण दीर्घकाल॑ यद्‌ आसन यद्‌ उपासनमाचक्षते” 
अर्थात्‌ उपास्य वस्तु को धास्त्रोक्त विधि से बुद्धि का विधय बनाकर उसके 
समीप पहुँच कर तलधारा फो तरह समानवृत्तियों के प्रवाह से दीपघफार 
तक उसमें स्थिर रहने को उपासना कह्ठते हैं। द्रष्टग्य गीता १२॥४ पर 
शाष्छुरभाष्य | 


ध्य् ्ि की कक ब् 


गीता दर्घन ६७ 


ज्ञानी भक्त का पद है। ज्ञानी भक्त तो भगवानु का प्रात्मा-स्वरूप है ( ज्ञानी 
त्वात्मैव में मतमू--७१८ ), भ्रतः सर्वश्रेष्ठ है (तेषां शानी नित्ययुक्त 
एकभक्तिविदिष्यते--७११७ ) | 


इस प्रकार गीता भिन्‍न-भिन्‍न मार्गों में समन्वय प्रदर्शित कर साधनमार्ग फो 
सुगम तथा सुरूम बना देती है।, गीता की सम्मति में कर्म, ज्ञान, ष्यान तथा 
... भक्तियोग भिन्न-भिन्न स्वतन्त्र साधनेसरणी न होकर 

पू, समन्वय मार्ग एक ही रास्ते के विभिन्‍न ठिकाने हैं, जिन्हें आध्यात्मिक 
पृथिक को पार करना आवश्यक होता है। अंठारहवें 


: अध्याय में इन मार्गों का परस्पर सामझस्य संक्षेप में दिखलाया गया है। गीता 
के साधन-मार्ग का आरसम्म निष्काम-कर्म से तथा अन्त शरणाग्रति से है। निष्काम 


कर्म फरने से तथा नियम पूर्वक ध्यान-योग के अभ्यास से साधक ब्रह्मभाव को 
प्राप्त कर लेता है, जिस दछ्षा में वह प्रसन्‍न चित्त होकर समस्त प्राणियों में समता 
का भाव रखता है ( १५।५१-५३ )। इस ब्राह्मी स्थितिं के उदय होने पर 
साधक परा भक्ति--परमेश्वर में उत्कृष्ट मक्ति--को प्राप्त करता है ( १५।५४ ) 
तथा भक्ति के उदय होने से वह 'परज्ञान” 'का अधिफारो होता है, जिसके द्वारा 
यह भगवान्‌ के स्वभाव तथा स्वरूप ( यश्चास्मि ), विभूति तथा ग्रुण को 
( यावान्‌ ) यथार्थरूपेण जानता है। इसका फल भगवत्‌-प्रवेशध--ईश्वरोप[लब्धि 
है ( १८।५५ ), परन्तु इस अन्तिम फछ के लिए श्रपत्ति की नितान्त उपयोगिता 
है। गीता का 'ध्वंगह्मतम” ज्ञान यही है कि हृदयस्थित भन्तर्यामी ईश्वर के 
दरण में जाकर सब धर्मों का परित्याग कर दे । स्वरूपत) परित्याग न करे, 
अपितु ईश्वर को समर्पण-बुद्धि से उनका निष्पादन करे ( १८।६६ ), भ्रपत्ति-मार्ग 
अन्य मार्गों का नैसग्रिक पर्यवसान है। गीता का गुछातम. ज्ञान यही हैः-- 


सन्‍्मना भव मद्भक्तो मयाजी माँ नमस्कुरु। क्‍ 

मार्मेवेष्यसि युक्‍त्येवमात्मानं मध्परायणा)॥ ( ९॥३४ ) 
गीता के साधन-मार्ग की जानकारी के लिए यह श्लोक प्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । 
किंचित्‌ पाठमेंद से गीता में दो बार जाया है ( 8३७; १८६५ )॥ एक प्रकार 


से यह गीता का सार है। इसका तात्पर्य यह है कि जितने विभिन्‍न साधन 
विद्यमान हैं, ईश्वर उनके केन्द्र में स्थित रहने वाला है। उसी को लक्ष्य में रखने 


. से विभिन्‍न साथनों का पूर्व सामझस्य निष्पन्न होता है । छ्लोक का तात्पय यह 


है कि मन लगाना चाहिए भगवान्‌ में ( ज्ञानयोग ), भक्ति करनी चाहिए 


द्ष भारतीय दर्शन 


भगवान्‌ की.( भक्तियोग ), यज्ञ करना चाहिए भगवान्‌ के निमित्त ( कर्मयोग ) 
तथा प्राश्षय लेना चाहिए भगवान्‌ का ही (द्रणागति )--इस प्रकार इन विविध 
. मार्गों का अविरोध केवल भगवान्‌ में आश्रित होने से ही होता है। गीताकार 
मत्परायणा/ शब्द को झ्लोकान्व में रखकर तथा इसे “स्वेगुह्मतमं वचनस॒' 
फह कर ( १८६४ ) छारणागरति की थेष्ठता स्पष्टतः प्रतिपादित करते हैं । 
... इन साधनों के फल का भी वर्णन गीता ने विंस्तार के साथ किया है। 
. आत्मा को जानने वाले, परमात्मा के साथ ऐक्य स्थापित करने वाले ज्ञानी को 
क्‍ .... भिन्न-भिन्न नामों से पुकारती है। वह स्थितप्रज्ञ है 
६. सिद्घावस्था (२४२), भक्त है (१२१३ ), तिग्णातीव है 
क्‍ .. (१४२२-२७ ), ब्द्यमृत है ( १८।७५ )। ऐसे 
अैह्ममूत्र की स्थिति 'ब्राह्यी स्थिति? ( २७७२ ) कहलाती है। साधनाओं का 
रस सक्ष्य परमतत््त का श्रपरोक्ष ज्ञान है। यह ज्ञानमार्गं से, भक्तिमार्ग से, 
सस्यि से समभावेन प्राप्य है। इसीलिए गीता में सिद्ध पुरुष के लिए भिन्‍न-भिन्‍न 
संज्ञाओं का व्यवहार किया गया है, परंन्तु तत्व एक ही है। सिद्ध पुरुष सब 
े भट्ट, सबका निःस्वार्थ प्रेमी, दयालु, ममता तथा भहंकार से 
/ उस तथा दुःख की प्राप्ति में सम, श्वान्तचित्त तथा क्षमावान्‌ होता है 
( १२११३ ) । वह भ्रपने मनोगत समस्त कामनाशों का परित्याग कर देता है, 
आत्मा से ही आत्मा में सन्तुष्ट रहता है, दुः्खों के बीच वह उद्वेग-रहित रहता 
या सुझों की प्राप्ति होने पर यह स्पृह्ा नहीं रखता; सर्वत्र आत्मस्वरूप को 
फरण राग, भय तथा क्रोध के भावों से वह उन्प्ुक्त रहता है। ऐसे 
पे फी ही संज्ञा है-स्थितप्रज्ञ, स्थितधी तथा प्रतिष्ठितज ( २।१५-५८ ) । 
। के कनुसार मानव जीवन के लिए यही भादर्थ है, सफल जीवन के परखने 


की यही कुंजी है; जीवन्मुक्ति' के औपनिषद पभादर्श 
दर्श का इससे सुन्दर सरकर 
रोचक वर्णन नहीं मिक सकता । का 


“वान को स्मरण करते हुए इस संसार-युद्ध में प्रवृत्त होने तथा अपने समस्त 
धामिक एवं सामाजिक कर्तव्यों का यथावत्‌ पाछन करते रहने “मामनुस्मर युध्य च” 
की गीता-दिक्षा आज भी उसी प्रकार उपयोगी तथा उपादेय है जिस प्रकार वह 
अहाभारतकालछ भें थी। भारतीय धर्म तथा दर्शन का यह परम प्रामाणिक 
भाजऊ, सरक्त तथा सरस सारांश है। इसलिए धास्र इसी के भ्रष्ययन करने का 
उपदेक्ष देते हैं। धाज़विस्तार से लाभ क्या ? “गीता! को ही 'ुगीता! फरना 
चाहिए। (गीता सुगीता कतंव्या किमन्‍ये: शाख्रविस्तरेः--गीता- 
माहात््य ) । गीता का ज्ञान पुण्यसलिला गंगा के जल के समान पावन, पवित्र । 


गीता दर््षंत ६६ 


तथा कलिकल्मषनार्शन है, जिसमें स्नान कर कौन मनुष्य विधृतपाप नहीं हो 
जाता ? गीताकल्पपद्रम की शीतल छाया का जाअय लेने पर किसको मनोवाझ्छा 
सफछ नहीं हो होती ? इसीलिये गीता काः अनुश्ीलन तथा मनन आजकल 
निप्तान्त अपेक्षित है । शाऊत्र से बढ़कर गीता का व्यवहार परमोपयोगी है । 
गोता के उपदेक्षों को श्रपने जीवन में उतारना प्रत्येक मानव का कर्तव्य है ॥ 


गीता का सुलभ साधन 


भगवान को पाते का सुलभ साधन कौन-सा है ? विचार करने पर भगवान्‌ 
की धारण में जाने से बढ़कर अन्य कोई साधन है ही नहीं । जो सब शक्तियों का 
का ध्ाधार है, जो अधटना को भी घटित फर सकता 'है, उस परमात्मा को 
शरण में जाने से दुर्बल आत्मा में अमित बल का संचार हो जादा है। उस मार्ग 
को पकड़ने पर अनायास ही हम छोग भगवान के पास पहुँच सकते हैं । गीता 
का भी तात्पर्य इसो दारणागति में प्रतीत होता है। गीता के नर्वें अध्याय में 
भगवादु ने भज्जुंन को वह विद्या बतलाई है, जो सब विद्याओं फी सार है भौर 
सब गुझ बातों में भी गुछ्या है। वह है भगवान्‌ को अनन्य भाव से भजना। 
“अनन्याश्विन्तयन्तो मा! में “अनन्य” पद महत्त्व का है, जिसके लिए कोई भाधार 
या आश्रय ने हो उसके उपर भगवान्‌ की दया होती है। जबतक हम जगत्‌ को 
वस्तुओं का अवलम्बन कर बंठे हुए हैं दबतक भगवान्‌ को दयां हो तो कैसे हो ? 
जब दृदय सबसे विसुख होकर केवछ भगवान्‌ ही पर अवरूस्बित हो यह कहता है 
कि हे भगवादु--म्रुके फिसीका सहारा नहीं, कोई देखभाऊ करने वाला नहीं, 
अन्यका रमयी रजनी में कहीं से भो प्रकाथ की झलक नहीं भरा रही है, आगे 
का रास्ता सुझता नहों, क्या करूँ ? कहाँ जाऊं १ तब भगवानु का आसन डिगने _ 
लगता है, भक्त की भार्त पुकार भगवान्‌ के आसन को हिला देती है। परन्तु 
भक्त को “नित्ययुक्त' होना चाहिए, भगवान्‌ में भक्त की निष्ठा होनी चाहिए | इसी 
प्रकार अठारहवें भ्रष्याय में भी इसी बात को भगवान्‌ ने गुह्मतम बतलाया 
है। १५॥६४ में गुझातम शान के बतलाने की प्रतिज्ञा है और वह ज्ञान दो पचों 
में है--मन्मना भव तथा 'सर्वर्धर्माद्‌ परित्यज्य ।! इसलिए गीता का तात्परय यही 
दरणागत वाली भक्ति है; पर उस भक्त को ज्ञानसम्पन्न होना चाहिए " ज्ञानी 
स्वात्मैव मे मतम्‌ ।! परलोकसंग्रह के लिए सब कर्मों को करते रहना होगा । 
अतः गीता के अनुसार भक्ति को प्रधानता दी गई है । 

झान और कर्म का समत्वय भक्ति में है। भक्त ही यथार्थ में ज्ञानी और 
कर्मपोगी हो सकता है । मेरे विचार से गीता में प्रधान लक्ष्य इसी समन्वय की 


७७० भारठीय दर्दान 


ओर है, जिसमें भक्ति को प्रधानता बनी रहती है। थ्ृष्क ज्ञान को पीके ह्म 
क्या करेंगे; साथ दही. इसी प्रकार केवल भक्ति से भी हमारा काम नहीं चलेगा । 
देखने में ये भिन्‍न-भिन्‍न दो मार्ग प्रतोठ होते हैं, परन्तु वस्तुत) इनमें भेद नहों है । 


गीता के तात्पयं॑ के ऊपर जितना विचार किया जाता है, उतना ही अनन्य 
भक्ति के द्वारा भगवान के भजन का ही तात्पय॑ निकलता है। भगवान्‌ ने अपने 
भीमुस से यही कहा है. कि थ्ात्र का ज्ञान, प्रत्यक्षरूप से दर्शन ( ग्यारहवाँ 
प्रष्याय ), तथा तन्‍्मयता से भगवानु के साथ एकीकरण---इन तीनों की प्राप्ति 
भनन्य भक्ति के द्वारा होती है। (११५४७ )। इससे बढ़कर स्पष्ट उक्ति 
झोर क्‍या हो सकतो है | भगवान्‌ का सदा स्मरण करते हुये अपने काम में लगे 
रहना चाहिए, परन्तु सदा अनन्यभाव से । भगवान्‌ से बढ़कर अन्य हमारी गति 
नहीं है। वही हमारा आधार है। वही, भथर्ववेद के अनुसार, 'स्कम्म” है ॥ उसी 
से यह हमारा जीवन है। नाणवान्‌ पदार्थों में वह स्वयं अनश्वर होकर विद्यमान 
रहने बाला है। ऐसे भगवान्‌ के ऊपर भ्रपता सर्व॑स्व श्रपँण कर देना चाहिए। णो 
दम करते हैं, वह उसका है, क्‍यों कि वह उसी की अध्यक्षता में निष्पन्न हुआ है । 
ऐसे भाव की . बहेतुकी भक्ति ही वास्तव में भगवान के प्रति सच्चा अनुराग है | 
प्रियतम को स्व॑स्व. मानकर जो अनुराग नहीं किया जाता, वह भरता सच्चा 
अदुराग क्‍्योंकर माना जा सकता है। अतः अनुराग को “अनन्य” होना ही 
पड़ेगा । यदि भगवान्‌ से माँगने की प्रवृत्ति बनी रही तो भी वह सच्चा नहों हो 
सकता । जब पक्‍का प्रेम हुआ, तब भाँगना क्‍या १ जो भपने हृदस में निवास 
रता है, जो हृदय की बातों से सर्वया परिचित है, उससे कुछ कहना या माँगना 
उसकी सर्वज्ञता का श्रनादर करना है और अपनी तुच्छता प्रकट करना है । 
अतः भगवान्‌ से माँगने की प्रवृत्ति बड़ी बुरी है। यह तो लेन-देन का व्यापार 
पनियापन हुआ । बणिक्‌-बूत्ति में साधुता के संत्तार की प्रिय वस्तुओं से अपने 
वित्त को समेट भगवान्‌ के चरण में छगा देना ही मनुष्य का काम है। यही 
भनन्‍्य भजन हुआ । पर बिना सातह्तविकी श्रद्धा तथा देवी सम्पत्ति के पाये यह 
ही नहीं परकता । अतः भगवदुभक्ति के लिए अमय, सत्त्वशूद्धि आदि सद्‌गुणों का 
आाजेन करना नितान्त आवश्यक है। ये भी सात्तिकी श्रद्धा से हो उत्पन्न 
है। सकते हैं, भ्रत: दैवो सम्पत्ति को पाकर कर्मयाग तथा ज्ञान में लगाकर अनन्य 
भक्ति करना हो गीता का तात्पर्य प्रतीत होता है । 


जान ओर भक्ति में कुछ लोग अन्तर बतलाते हैं भौर एक को दूसरे का 
प्रतिबन्धक समझते हैं, पर बात ठीक इसके विपरीत है। जबतक ज्ञान नहीं तबतक 
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सच्चो भक्ति नहीं होती । जिस व्यक्ति के रूप के श्रवकोकन का भ्वसर द्दी 
नहीं मिला है, भला उससे हम प्रेम क्‍यों कर सकते हैं। भनुराग करने के लिए 
यह आवश्यक है कि उस व्यक्ति को हम सब प्रकार से जानें, उससे परिचित हो 
जाँय, उसके भीतरी तथा बाहरी तत्त्वों से हम अवगत हो जायें। अतः ज्ञान होने 
पर ही सच्चे अनुराग का उदय होता है। दोनों का पारस्परिक सम्बन्ध भी 
कितना सुन्दर है। विना भक्ति के ज्ञान नीरस है बोर विना ज्ञात के भक्ति अंधी 
है । अतः इनकी जुगल जोड़ी ही हमारा लक्ष्य होना चाहिए । ज्ञानी मक्त को 
पहछा दर्जा देकर इस बात की पुष्टि को गई है। ज्ञान से सम्पन्न भक्त हो तो 
सच्चा भक्त हो सकता है। भक्त ज्ञान की उपेक्षा नहीं कर सकता और न ज्ञानी 
को भक्ति फी उपेक्षा करनी चाहिए । 


आददों भाव 


गीता के झनुधार जीवन का आदर्श क्‍या है ? धांदर्श मानव कैसा होता 
है ? वह जो घरबार छोड़कर जंगल में भागकर अरण्य को शरण लेता है अथवा 
वह, जो इस संसार में विषम स्थितियों के ऊपर श्रपना प्रभुत्व जमाकर जीवन को 
पागे बढ़ाता है ? इस विषय में भिन्न-भिन्न मत हैं, परन्तु तथ्य तो यह है कि 
गीता व्यवहार-शा््र हे, जो अध्यात्म-ज्ञान को हढ भूमि पर अवस्थित है । 
इसीलिए गीता फी पुष्पिका में “ब्रह्म विद्यायां योगशास्त्रे” ये दो महत्त्व के 
हाब्द मिलते हैं। यह योगद्याऊत्र है--फरतंव्यथाज्र है, जो अपने खड़े होने के छिए 
भ्रह्मविद्या के हढ आधार पर आश्षित है। गीता का सारांश कहीं श्लोक में, कहीं 
एलोक के अर्धभाग में भोर कहीं श्लोक के चतुर्थ भाग में ही उद्घोषित किया 
गया है । इस श्लोक में गोता का तात्पयं निविष्ट है-- 


यतः प्रवृत्तिभु तानां येन स्वेमिदं ततमु। 

स्वकमंणा तमभ्यच्य॑ सिद्धि विन्दति मानवः॥ 
- ( गीता १८।४६ ) 
अर्थात्‌-णिससे प्राणियों की प्रवृत्ति हुईं कि वे अपने विशिष्ट कर्मों में छगे 
तथा जिससे यह समस्त विश्व रचित है, उस भगवान्‌ को अपने कर्म से पूजा कर 
मनुष्य सिद्धि को प्राप्त करता है--इस श्लोक के अनुसार सिद्धि-लाभ का एक ही 
मार्ग है--भगवान्‌ की अर्चना ओर वह सिद्ध होती है 'स्वकर्म” की उपासना से | 
फलत: मानव को चाहिए कि वह अपने वर्णाश्वम के द्वारा नियत कर्मों का सम्पादन 
. करे, उनके फलों को भगवान्‌ के चरणों में प्रपित करे और इस प्रकार उसे श्रपने 
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जीवन में सिद्धि ग्रवश्यमेव प्राप्त होती है । इस प्रकार स्वकर्म से भगवत-चर्चा 
. और भगवतु-चर्चा से सिद्धिलाभ यह साधना का व्यवहारिक पक्ष गीता को 

अभीष्ट है। 'मामनुस्मर युध्य चः ( मुके सतत स्मरण करते हुए युद्ध करो, 
. जौवनसग्राप्त में अपनो विरुद्ध शक्तियों से )--इसका भी आदाय यही है। इस 
भ्रकार गीता संधार से भागने का उपदेश नहीं देती, प्रत्युत संसार में उटकर खड़ा 
होने, अपनी विषम परिस्थितियों से जुबने तथा अन्त में विजय पाने फी उदात्त 
शिक्षा गीता हमें सर्वदा देवी है । इसलिए गीता का आकर्षण सार्वभौम तथा 
सॉर्विकालिक है--सब समयों के छिए, सब परिस्थितियों के लिए, सब मानवों के 
लिए इसका उपदेश समान रूप से उपयोगी है । 


गीता ने श्राद्श मानव का वर्णन तीन स्थलों पर किया है--स्थितप्रज्ञ 
उयाय ५५०७२ ), भक्त ( १२१३।१६ ) तथा गुणातीत ( १७२ १- 
. २७ )। ये तोनों वर्णन एक समान हेँँ--इनमें समरसता है । यही गीत्ररभिमत 
फा भो लक्षण है। आदर्श मानव अब प्राणियों से मित्रता करनेबाला, 
बह्रेष्ट, करणा, ममता तथा अहँकार से होन, दुःख और युख को समान मानने 
छा दया क्षमाशीर होता है। वह न हर्ष के वश में जाता है भौर न द्वेब के; 
ने शोक करता है भौर न आकक्षा रखता है। वह शुभ तथा अद्युभ कर्मों के 
फल का त्याग करने वाला होता है। 'स्थितप्रज्ञ” का मान्य लक्षण यही है--- 
. दुःखेष्वनुद्विन मना; सुखेषु॒ विगतस्पूह; । 
! वीतरागभपक्रोघ: स्थितघीमुंनिरुच्यते ॥ 
द द ( गीता १२१३ ) 
अर्थात्‌-.वह दुष्खों से कभी उद्दि्मन नहीं होता, सुद्रों में स्वृह्ा नहीं 


रखता । राग, भय तथा क्रोध से बिरहित होंता है । यही मननशीरू व्यक्ति 
'स्थितधी, 


प्यतप्रज्ञ, स्थिरधी--भादि नाना नामों से अभिदित किया जाता है। 
प्रदेश सवभूतानां मेत्रः करुणा एवं च। 
पेममी तिरहद्भार। समदु/खसुख। क्षमी ॥ 
क्‍ क्‍ (गीता १२१३ ) 
हि गोता की दृष्टि में ऐसा ही मानव जगत का उपकार करने वार तथा स्वार्थ 
र परभार्थ का समन्वय क्र जीवन की लक्ष्यसिद्धि करने वाला होता है-। 


द ज्ज्म बस» का. न-3मनममनभा बम ४ 


भारतीय दर्डठान 


' गा: ााश्नण कट: टएजटटए था जमाना, ह :आ किम. स्‍मर्क ना: भार का आग जद 2 (मरी कं एप काजक। २ जिया हरि 


: कु पाल गन अालटनला;न्गीजा++गहअ 2० ०-०7 ।7 गुत०+कामम ० बा; का 7४ न 
न श्याम मय मम पा आम 2 ज्यों प्रा हे का धि 






चतुर्थ परिच्छेद 
चार्वाक दहांन 


सन्देहवाद बड़ी विचित्र वस्तु है। इसके बोज यदि किसी दर्शन की भूमि में 

लग जाते हैं, तो उन्हें दुर करने के सतत प्रयत्न करने पर भी वे सर्वथा निमृ"ल 

नहीं होते । जक्षरूप में वे बढ़कर तैयार हो ही जाते हैं । . 

महाभा रतोत्तर युग उन्हें कितना भी काटा जाय, बेर के पेड़ के. समान वे 

श्राप से आप पुनः उत्पन्न हो जाया करते हैं। विचार 

का क्षोंका सन्देह के बादलों को इतस्तत: विक्षिप्त करने में कतिपय क्षण के 

लिए ही समर्थ हो सकता है, परन्तु ज्यों ही उसका वेग कम होता है, वे फिर 

गगन भण्डल में आ धमकते हैं और गाढ तिमिर-पठल से ज्ञानसूर्य को भी निगछ 
जाने के लिए तैयार रहते हैं । . 


भारतीय तत्त्वज्ञान के इस नये युग के इतिहास पर दृष्टि डालने से इस कथन 
की सत्यता प्रमाणित हो जर॑ती है। हमने गत परिच्छेद में देखा है कि उपंनिषद 
के पीछे की शताब्दियों ने अनेक अ्रवैदिक मतवादों को जन्म दिया । अक्रियावाद, 
यहष्छावाद, नियतिवाद श्रांदि समस्त वादों के भूल में यही सन्देहवाद क्रियाबील 
था। इन मतवादों को भारतमूमि से निफारू कर वैदिक धर्म की पुनः प्रतिष्ठा के 
लिए पश्चम वेद--महा भा रत--का निर्माण किया गया । गौतम ने सन्देहवादियों 


के आपाततं; रमणीय युक्तियों की नि:सारता भी दिखलाई। आसुरी सम्पत्‌ के 


वर्णन के श्रवसर पर सोलहवें अध्याय में गोता उन छोगों क्षी प्रवृत्तियों का उल्लेख 
करती है णो जगत को आश्रय-रहित, नितान्त असत्य, अनीश्वर, अपने भाप 
स्‍्त्री-पुरुष के संयोग से उत्पन्न होने वार ( श्रपरस्परसंभूत ) तथा केवल 
भोगवृत्ति को चरितार्थ करने वाला ( कामहेतुक ) बतलाते हैं ( १६।८ ), 
जो काम को परम पुरुषार्थ ( कामोपभोगपरमा ) मात कर मरणपर्यन्त अनन्त 
चिन्ताओं के शिकार बने रहते हैं ( १६।११ ) तथा जो नाममात्र के यज्ञों का 
पाखण्ड-से श्रविधिपूर्वक सम्पादन करनेवाले हैं ( १६।१७ )। परन्तु गीता के 
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अनन्तर- चार्वाकों की प्रगति रुको नहीं, प्रत्युत अनुकुल स्थिति में वे और भी 
पनपे । इन छोगों ने वैदिक धर्म के अध्यात्म-पक्ष तथा व्यवरह्मर-पक्ष दोनों की 
आमूछत: उपेक्षा कर भूतात्मवाद का प्रचार किया। ये उस युग के सच्चे 
विज्ञानवादी प्रतीत द्वोते हैं, परस्तु इनका मतवाद समाज तथा थर्म के लिए 


इतना विद्रोही था कि इनके सिद्धान्तों फा विशेष प्रवार न हो सका । कोई भी . 


व्यवस्थित समाज “ार्वाक-दर्धंत! का अनुयायी बन अपना वास्तव कल्याण-साधन 
नहीं कर सकता । अत) ये जनता की दुष्टि को अपनी ओर श्राक्ृष्ट न कर सके । 


इस युग में पनपनेवाले श्रन्य घर्मों की -दक्या इससे भिन्‍न थी । उौनधर्म तथा 


बौद्धघर्मं ने जनता के पीडित हृदय को पहचाना, उससे सद्दानुभुति दिखलाई, 
भवरोग के ओषघ हुढ़ निकाले और सामाजिक व्यवस्था के पक्षपाती होने के 
हेतु जनता के प्रेममाजन बने । जरामरंण के क्लेद्य से मुक्ति प्राप्त करना प्राचीन 
उपंनिषतु-काह़नीन ऋषियों का भी लक्ष्य था तथा उनकी बतलाई पगडंडी पर 
चलने वाले महायीर और बुद्ध का भो। महावीर शौर बुद्ध ने उपनिषत्‌- 
प्रतिपादित विचार-पद्धति का ही अवलूम्बन किया है, परन्तु अपने सिद्धान्तों में 
विशिष्टता छाने के लिए इन्होंने कहीं-कहीं श्रृतिमुल का- तिरस्कार किया है । 
इसे आगे दिखलाया जायेगा फि महात्रीर तथा बुद्ध उपनिषत-परम्परा के 
बहिमूत नहीं हैं। एक ही विज्ञालकाय प्रच्छाय शीतल भारतीय धर्मरूपी 
महाद्रव की जिस प्रकार वैदिक धर्म एक छाखा माना जाता है, उसी प्रकार 
जैनधर्म तथा बौद्धपर्म भी शाखायें हैं। आरम्भ का में दोनों का अवान्तर भेद 
गगण्य था, पर परवर्ती छताब्दियों ने इतने भेदभाव की कल्पना क्र दी कि 
दोनों एक दुसरे से नितान्त विभिन्‍न प्रतीत होने लगे । परख्व श्द्ची बात ऐसी 
नहीं है। श्ति-प्रमाण के निषेव करने के कारण ये तीनों 'अवैदिकः कहे जाते 
हैं। इन्हीं भ्रवेदिक सम्प्रदायों का वर्णन इस खण्ड का विषय है । 


अवेदिक दर्शनों में 'चार्वाक-दर्शन' हो प्राचीनता फी दृष्टि से सर्वप्रथम माना 
जाता है। यही छोफ भारसा का क्रीड[स्थल है; इसके बाद प्रलोक नामक कोदूं 
बस्तु नहीं है; यह शरीर ही आत्मा है, मरण ही मुक्ति है । 
अत एवं जब तक इस शरीर में प्राण है, तब तफ सुख प्राप्ति 
को ही चिन्ता करनी चाहिए। धर्म कोई पुरुषार्थ नहीं है । 
मानव जीवन के लिए 'काम' ही पुरुषार्थ है--आदि चार्वाक सिद्धान्तों का प्रचार 
इस देश में सुदूर प्राचीन काल से चला ज्ञाया है। उपनिषत्‌-काल में भी चार्वाकों 
के समान सिद्धान्त का प्रचार जहाँ-तहाँ इस देश में था । इस समय में भी मृत्यु के 


. आरम्भ 
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प्रनन्‍न्तर आरमा फी स्थिती के विषय में छोगों में सन्देह का भाव बना हुआ था 
( कंठ उप० १।१।२० ) । कुछ लोग आत्मा की सत्ता मरणानन्तर स्वीकार करते 
थे, पर अन्य जन स्पष्ट छब्दों में उसके अभाव का प्रतिपादन करते ये | कुछ 
छोगों की सम्मति में "न प्रेत्य संज्ञास्तिः ( बृहू० उप० ४।५ १३ ) वाक्य 'मरण 
: के श्रनन्तर चेतनन्‍्य नहीं रहता” इस अर्थ में चार्वाकों की प्राचीन रियथति की सूधना 
दे रहा है। गत परिच्छेद में सप्रमाण दिखलाया गया है कि बौद्ध भ्रन्थों में 
चार्याक सिद्धान्तों का निर्देश अनेक स्थलों पर मिलता है। उच्छेदवाद के प्रतिपादक 
अजित केशकस्बल' का सिद्धान्त लोकायतिक मत के अनुरूप ही है। जैन प्रन्थों 
मैं भी इस मत का निदेश पाया जाता है। इस प्रकार चार्वाक मत की प्राचीनता 
का अनुमान इन पुष्ट प्रमाणों के धाधघार पर किया जा सकता है। शअतिकाल में 
यज्ञानुष्ान तथा तपस्याचरण पर विशेष रूप से जोर दिया जाता था; ऐटहिकता 
की अपेक्षा पारलोकिकता की चिन्ता प्राणियों को विशेष थी | चार्वाक-दर्श॑न में 
इन सिद्धास्तों की प्रतिक्रिया दीख पड़ती है। परछोक की चर्चा सुनते-सुनते छोग 
इतने ऊब गये थे कि उन्होंने परलोक को ही उड़ा डाला तंथा परलोक के साधन- 
भूत धर्म की संत्ता को ही चट कर डाला । उस छोक में जाने वाले नित्य आत्मा 
के ही प्रस्तित्व का छोप कर डाला; इन्द्रिय-गम्य जगत्‌ हो सत्य है, इसी सिद्धान्त 
पर डट गये । इस प्रकार श्रौतकालीन अधिक पर्मानुछान की प्रतिक्रिया के रूप में 
इस दर्यंन का उदय मानना उचित होगा । 


इस दर्दन का सबसे प्राचोन नाम 'लोकायत” है। इसके मानने वालें छोग 
धुद्ध बुठिवाद पर आस्था रखते थे तथा परपक्ष फा खण्डहन ही उनका प्रधान 
ध्येय था। स्वपक्ष की स्थापना में उनका छ्यान न था, 

नामकरण प्रत्युत इन छोगों का लक्ष्य वैदिक मार्गानुयायी छोगों के 

क्‍ पक्ष का केबल दाष्क तर्क से खण्डव करना ही था| इस 

तरह छोकायतिक प्राचीनकाल के वेतण्डिक*" थे। अपने तकों को छोड़ ये छोग 
किसी भी थ्ास्न का प्रमाण नहीं मानते थे। ये वेद के विदूषक तो थे ही; साथ ही 
साथ बुद्ध तथा जैन भागमों के भो निन्‍दक थे। इसलिए भ्रापस में सिद्धान्सम त 
भतभेद होने पर भी ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन धर्माचाय इनके प्रति बढ़ी श्रणा का 
भाव रखते थे। रामायण में रामचन्द्र ने भरत से इन लोकायतिकीं की निन्‍दा की 
है*। विनयपिटक में बुद्ध भगवान्‌ ने भिक्षुओं को लोफायत शास्त्र सीखने या 
सिखाने का स्पष्ट निषेध किया है। सदठ्मेपुण्डरीक में ( १३ परिष्छेद ) बोषिसत्य 
को इस धासत्र के पढ़ने तथा पढ़ाने का स्पष्ट निषेष मिऊूता है। जेन भ्र-थ इसे 


बल 


एष भारतीय दर्शन 


'मिच्छादिट्टि! ( मिथ्यादृष्टि ) का एक प्रफार मानता है। इस प्रकार तीनों धर्मो 
का लोकायतमंत की निन्‍्दा के विषय में ऐकमत्य था। सामान्य निर्विचार छोगों 
की तरह आचरण करने के फारण इन छोगों की 'लोकायत” या लोकायतिक” 
संज्ञा पड़ी थी। भागे चलकर कर इन्हें 'चार्वाक' कहने लऊगे। कुछ छोग 
बृहस्पति के दिष्य चार्चाक के द्वारा प्रचारित होने के कारण इन्हें इस नाम से 
पुकारते हैं* । छाशझो, ( चव - भोजन करना ), पीओ, मौज उड़ाओ--इसी 
सिद्धान्त के कारण “चार्वाक! संज्ञा भी मानी जाती है। पुण्य-पापादिक परोक्ष वस्तु- 
जात के च॒र्वेण कर जाने से ( चटकर जाने से ) इन दार्शनिकों का नाम 'चार्वाक! 
पड़ा; यह गुणरत्न का कहना है । यह भी सम्मव है कि बहुत से लोग सुखप्राष्ति के 
उपदेशक इन दार्शनिकों की “चारु बाक्‌/ को सुनकर इन्हें 'चार्वाक' कहने लगे थे । 
जो कुछ भी सा कारण हो, पर इस नाम का खूब प्रचार हुआ । श्राजकल किसी 
भकार की नास्तिकता के सिद्धान्त को मानने वाला “चार्वाक' नाम से पुकारा जाता 
दे। इस दर्शत का तीसरा नाम 'बाहुस्पत्य दर्शन! है। भारतीय दर्शन के इति- 
कम में बृहस्पति चार्वाक मत के संस्थापक मानें जाते हैं। इसी कारण इस मत को 
बाहस्पत्य” मत तथा: उनके झनुयायी को 'बाहंस्पत्य” कहते हैं । 


* नास्तिक भत के संस्थापक फोरई बृहस्पति नाम के आचार्य थे। यह सिद्धान्त 
नहीं है, प्रत्युत इसके लिए ऐसे अनेक प्रमाण उपलब्ध हुए हैं ॥ यह 

ह ...._ इेहस्पति की ऐतिहासिकता सिद्ध करते के छिए पर्याप्त माने 
हिल यलीली नी __ जा. सकते .हैं। दृहस्पति-रचित सूत्रों का उल्लेख अनेक 
शा स “ननन्‍्यों में मिछता है। “एक आत्मना छरीरे भावातु” ( ब्र० सू० 
+ ३३ ) के भास्कर-माष्य में तथा .ध्यॉंकर-भाष्य में, गीता ( १६।११ ) की 


नौऊफण्ठी, श्रोषरी तथा मधुसूदनी में भौर प्र का 
| 9 2 * जे ह र्‌ श्र इत-अ्रह्मसि 
'उद्धुत किये गये क्‍ -अद्यसिद्धि न निम्नलिखित सूत्र 


(१ “ धथिव्यप्तेजोबायुरिति तत्तवानि । 

( २.) तत्समुदाये धरीरेन्द्रियनिषयसंज्ञा । 
 » ) तेम्यश्वैतन्यमू। 

( 9 ) किप्वादिश्यों मददाक्तिवद्‌ विज्ञान । 
(१) मदयक्तिवद्‌ विज्ञानन। 
(६) चैतन्यविशिष्ट; काय। पुरुष: | 

( ७ ) काम एवंक) पुरुषार्थी । 

(८ ) मरणमेवापवर्ग) । 
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ये सूत्र बृहस्पति की ऐतिहासिक सत्ता के लिए पर्याप्त साधन हैं । इसके अति- 
रिक्त राजनीति-श्वास्त्र के इतिहास में बृहस्पति का मठ उल्लिखित किया गया है। 
भास ने प्रतिमा नाटक में बाहंस्पत्य भर्थक्षास्त्र का तथा कौटिल्य ने- अपने अर्थशास्त्र 
में ( ११२ ) बृहस्पदि के मत का निर्देश किया है। उनकी दृष्टि में ऐहिक सुख के 
साधनभूत वार्ता तथा दण्डनीति ही प्रधान विद्यायें हैं ( वार्ता दण्डनीतिब्चेति 
बाहंस्पत्या। )। कहा नहीं जा सकता कि ये दोनों बृहस्पति-चार्वाकमत के संस्था- 
पक तथा अर्थष्षास्त्रप्रशेता--अमिन्न व्यक्ति हैं या भिन्‍न। मतों की समानता 
दोनों की अभिन्नता मानने के लिए हमें प्रलोभित करती सी प्रतीत होती है । 


ये ही इने-गिने बाहँस्पत्य-सुत्र चार्वाक दर्शन के सर्वस्व हैं। जान पड़ता है 
कि प्राचीन फाल में चार्वाक दर्शान के भूल प्रन्य भी विद्यमान थे, परन्तु इन 
सिद्धान्तों के प्रति अवहेलना के कारण उन ग्रन्थों का लोप 
चार्वाक ग्रन्य॒ हो गया । पतञ्जलि के समय में (वि० पु० द्वितीय तक ) 
द 'भागुरी” नामक टीफा-ग्रन्य विद्यमान था* । भट्ट जयराधि 
विरचित “तत्वोपप्लवसिह में भी चार्वाक के तथ्यों का ही प्रतिपादन है* । यह्‌ 
तर्बबहुल ग्रन्य १० वीं दाताब्दी के आसपास लिखा गया था। ए्ंस मत के 
सिद्धान्तों का परिचय हमें सब दक्षनों के संग्रहात्मक ग्रन्थों से ठथा 
न्‍्याय-वैशेषिक, वेदान्त आदि दर्शनों के भ्रन्थों से मिलता है, जिन 
में ये पूर्वपक्ष के रूप में बहुलतयां निविष्ट किये गये हैं। ब्रह्मसुत्र के 
३॥६॥५ ३-५४ सुन्नों के भाष्य, न्‍्यायमझ़री, विवरणप्रमेय-संग्रह, स्वंसिद्धान्त-संग्रह, 
सर्वमत-संग्रह, षड़्दर्शन-समुच्चय तथा इसकी गुणरत्न-कृत टीफा, फ्मलश्ीलकृत 
तत्त्वसंग्रह की पश्लिका, नैषध काव्य का १७ वाँ सग॑, कृष्णायतिमिश्र-कृत प्रबोध- 
चन्द्रोदय नाटक ( ठ्वितीय अंक )--के अध्ययन करने से इसके मूलभूत तत्त्वों का 
पता पर्याप्त रूप से चलता है। 'सर्वदर्दानसंग्रह* के प्रथम अध्याय में माधवाचार्य 
ने चार्वाकमत का प्रतिपादन कुछ विस्तार के साथ किया है । 


अब इस परिष्छेद में चार्वाकों के सिद्धान्त तीन मीमांसाऑ--ज्ञान-मीमांसा, 
तत्त्व-मीमांस, आचार-मीमांता--के अन्तर्गत दिखलाये जायेंगे । 


(१) चार्वाक ज्ञान-मीमांता 


द जार्वाक मत में प्रत्यक्ष ही केवल प्रमाण है। अनुमान, शब्द आदि प्रभाभों 
की सत्ता निराधार मानी जातो है ॥ विषय तथा इच्ध्रिय के सम्पर्क से होने वाऊा: 


घ० भारतोय दर्शन 


ज्ञान प्रत्यक्ष कहछाता है। प्रमेय की सिद्धि प्रत्यक्ष 
प्रत्यक्षकी प्रमाण से ही हो सकती है। हमारी इन्द्रियों के द्वारा 
प्रामाशिकता प्रत्यक्षीकृत जगत्‌ ही सत्‌ है, उससे अन्य पदार्थ नितरां 
असत्‌ हैं; ये केवल कल्पना के विषय हैं, वास्तविकता 
के नहीं । स्पर्षेन्द्रिय के द्वारा मृदु, कठोर, थीत, उष्णादि भावों का ग्रहण होता 
है; रसनेद्धिय से कठु, फषाय, अम्छ, मध्रादि रसों का ग्रहण होता है; प्रारेन्द्रिय 
- से भृगमद, मलयघन्दन, कपूर भादि सुरभि पदार्थों का परिचय प्राप्त होता है; 
चक्षुरिद्धिय से भू, मूघर, घट, पट, पशु , मनुष्यादि स्थावर-जंगम पदार्थों का ज्ञान 
हमें प्राप्त होता है; श्रोत्रेन्द्रिय से शब्द का ज्ञान हमें होता है। इन्हीं पाँच 
प्रकार के प्रत्यक्षों के द्वारा अनुमूत वस्तु प्रमाणमत मानी जाती है। भअस्थृष्ट, 
अनास्वादित, अनाप्रात, अहृष्ट तथा आश्रत पदार्थ की सत्ता किसी प्रकार भी 
स्वीकृत नहीं की जा सकती । 


बोद, जैन आदि भ्रवैदिक दशन तथा न्याय-वैशेषिकादि वैदिक दर्ग्घंत भनुमान 
की. प्रामाणिकता मानते हैं। प्रत्यक्ष के द्वारा समस्त प्रभेय पदार्थों की सत्ता सिद्ध 
द नहीं की जा सकती और न समस्त लोक-व्यवहार फी 
: अनुमात्ष को उपपत्ति सिद्ध हो सकती है। अतः भगत्था इन दर्शनों 
भप्रामाणिकतां को श्रनुमानप्रमाण मानना ही पड़ता है, पर चार्वाक 
दर्शन अनुमान को प्रमाण कोटि में स्वीकार नहीं करता । 

इस विषय में उसकी तर्वप्रणाली बड़ी ही पैनी तथा मर्मस्पशिनी है ।० 


अनुमान लोकव्यवहार फा साधक माना जाता है; पर चार्वाक का कहना है 
कि लोढब्यवहार के छिए निवचय की आवश्यकता नहीं; आवश्यकता है सम्भावना 
ु की ।- सम्भावना के आधार पर जगत्‌ का समस्त 
अजुभान तथा ध्यबहार चलता है। दूर पर कटोरें में रखी गईं सफेद 
लोक-व्यवहार्‌ रंग की चीज दूध सी है, तथा उसके छिये बालक 
शक भागे बढ़ता है। यह प्रवृत्ति सम्मावना-मृछक है, 
' +मूलक नहीं । वाकूक उस वस्तु को ग्रहण करने के लिये जब प्रवृत्त होता 
है, तब वह इसीछिये नहीं भागे बढ़ता कि वहाँ उसे दूध मिल ही जायगा, 
अर्थुत सम्भव है दूध मिल जाय; यही ज्ञान उसकी प्रवृत्ति के छिए पर्यात फारण 
है। ऐसी दक्षा में निश्चय को कोई प्रावश्यकता नहीं । शत: सम्भावनामात्र को 
उंतन्न कर देते से ही छोकव्यवहार के छिये अनुमान भ्रावश्यक है । 








घार्वाक दर्शन ण्रै 


अनुमानवादी यदि घूम-वह्धि के कार्य-कारणभाव को मान कर उनके 
साहचय को न्यायसंगत स्वीकार करे तो भी चार्वाक व्याप्ति मानने के लिए तैयार 
नहीं है । उसकी दृष्टि में जगत्‌ में कार्य -कारणमाव के लिए कोई स्थान नहीं है। 
संसार की विचित्रता कार्य-कारणभाव की विचित्रता से नहीं है, बल्कि स्वभाव के 

कारण है। सुखी मनुष्य को देखकर धर्म की कल्पना 
स्वभाववाद तथा दुःखी मनुष्य को देखकर श्रधर्म की कल्पना 
न्‍्यायसंगत नहीं प्रतीत होती । सुख का कारण न तो 

घ॒र्म है और न दुःख का अधघर्म | मनुष्य स्वभाव से सुल्ी भ्रयवा स्वभाव से दुःखी - 
हुआ करता है। इसके लिए दूसरा कोई कारण नहीं। भरिन जलाने वाला है 
तथा जल स्पर्श में शीतल होता है; इसके लिए किसी कारण को मानना ठोक्‌ 
नहीं है। यहाँ तो वस्तु का स्वभाव ही फारण है । मयूरों फो इतना रंग-बिरंगा 
किसने पैदा किया ? कोकिर की वाणी किसने इतनी भीठो बनाई ? इसका 
कारण स्वभाव के अतिरिक्त और क्‍या हो सकता है* ? चार्वाक का सिद्धान्त 
स्वभाववाद के नाम से दा्धनिक जगत में विख्यात है। वे जगत्‌ फी उत्पत्ति 
तथा विनाश का मूल कारण स्वभाव” ही मानते हैं। पस्तु-स्वभाव जगतु की 
' विचित्रता का फारण है, अन्य कुछ भी नहीं । 

कार्य-कारण का ठोक ज्ञान भी सिद्ध नहीं हो सकता । कार्य की उत्पत्ति के 
समय अनेक साधक-उपाधियों की सत्ता रहती है, जिनमें बहुत से व्यक्त 
झोर बहुत से छिपे रहते हैं। इन समग्र व्यक्त तथा श्रव्यक्त उपाधियों के पूर्ण 
ज्ञान हुए विना कार्य-कारणभाव की ठोक कल्पना हो ही नहीं सकती । यही 
कारण है कि चार्वाक लोग कार्य-कारणभाव को मानने के लिए तैयार नहीं हैं 
विना हेतु के ही वस्तु के सदभाव--प्रकस्मात्‌ भूति--को अंगीकार करते हैं ।१० 

इन्हीं सब कारणों से बाध्य होकर चार्वाक लोग अनुमान फो प्रमाण नहीं 
मानते । वे शब्द को भो प्रमाण नहीं मानते ॥ 

दाब्द प्रमाण की सत्यता पर विभिन्‍न द्षांनों का पूर्ण विश्वास है। जैन तथा 
बोद् दर्शनों में वेद-प्रामाण्य- के न मानने पर भी दाब्द-प्रामाण्य का तिस्कार नहीं 
किया गया है। ज॑तागमों तथा बुद्धवचनों 'फी पर्याप्त प्रामाणिकता सिद्ध मानी 
जाती है, पर चार्वाक 'दब्द' को प्रमाण नहीं मानता। उसका कहना है कि किसी 
भाप्त पुदष के वाक्य फो सुनने से जो भर्थज्ञान होता है वह तो प्रत्यक्ष से ही सिद्ध 
होता है, उसके लिए एक स्॒तन्त्र प्रमाण की कल्पना नितरां व्यर्थ है। किसी पुरुष 
के ध्ाप्त, प्रामाणिक, सस्यवचन तथा दितेच्छु होने के कारण उसके बचनों में 

सा ६6०१ 


दर भारतीय दर्शन 


आस्था रखना अनुमान ही है और अनुमान की प्रामा- 
धब्द-प्रमाण की णिकता का खण्दन श्रभी प्रबल युक्तियों से किया जा 
श्रसिद्ध चुका है। अतः भाप्त पुरुषों के वाक्‍्यों की सत्यता में 

0 द विश्वास करना एकदम निधसार है। यदि वे प्रत्यक्ष 

पदार्थों का वर्णन करें, तो विश्वास रखा भी जाय, पर अदृष्ट लोक के अश्वतपूर्व 
पदार्थों का वर्णन मनोरक्षन कहानी से बढ़कर और सत्यता नहीं रखता ॥ इसी 
फारण वे वेदों की प्रामाणिकता स्वीकार नहीं करते । आपस में विरोघ द्वोने से, 
झनर्थंक शब्दों के प्रयोग करने से तथा अप्रत्यक्ष पदार्थो' की कल्पना करने से वेद 
प्रभाण-बाह्य हैं। श्रश्चमेघ में घृणित कार्यकलाप के वर्णन करने से, जर्भरी, तुफरी, 
पफरीफा, जेमना, मदेरू श्रादि अनर्थक छाब्दों के प्रयोग से ( ऋ० १०॥१०६।६ ) 
तथा यज्ञों में मांसमक्षण के विधान करने से यही प्रतीत होता है कि वेद के बनाने 
वाले भण्ड, धूर्त तथा निधाचर ये१*१ | वेदों का जितना खण्डन भार्वाकों ने किया 
हे, उतना शायद ही किसी ने किया हो। उन्होंने वैदिक ऋषियों को तथा 

तद्ठणित श्रोत विधियों को पानी पी-पी कर कोसा है । 

(२ ) चार्वाक तत्वमामांसा क्‍ 

_-चार्चाकों की तत््वसमीक्षा"भी अपने ढंग की एक निराली वस्तु है। पृथिवी, 
जल, तेज तथा वायु ये ही चार जगत्‌ के तत्त्व हैं। बौद्धों के ही समान चार्वाकों 
का भी, मत था कि भावरणाभाव के कारण श्राकाद्य शुन्य ही है; कोई सत्तात्मक 

द पदार्थ नहीं । ये ही चार पदार्थ अपनी आणविक अवस्था 

: * जगतू. में जगत्‌ के मुलकारण हैं। बाह्य जगत, इन्द्रियाँ तथा 
भौतिक शरीर इन्हीं चार मुलभूतों से उत्पन्न होते हैं, 

. हर इनकी उत्पत्ति होती है कैसे ? इस प्रश्न का उत्तर देने से चार्बाक छोग सदा 
विरत थे। उन्होंने इस सन्वन्ध को समझाया ही नहीं । दृष्ट तथा अदृष्ट कारणों 
के साक्षाद्‌ निषेध करने से तथा इस जगत के किसी चेतन भ्रन्तर्यामी की सत्ता न 
४५७३३ पह विश्व, चार्वाकों की दृष्टि में झकस्मात्‌ सम्मिलित होने वाले भूतचतुष्टय 
हि 'ए सेग्रहमाञ् है। इसकी उत्पत्ति के रहस्य का पता श्रमी तक मानवबुद्धि 
. लगा ही नहीं है । अत: इसे ठीक-ठीक समझाने फी पेष्टा विडम्बनामात्र है । 

शैथिवी आदि चारों भूत के सम्मिश्रण से दरीर फी सष्टि होती है और 

क्‍ इस छारीर के श्रतिरिक्त भात्मा नामक अन्य कोई 
२. जीव पदार्थ है ही नहीं । चैतन्य आत्मा का धर्म है; पर इस 

चैतन्य का सम्बन्ध घरीर से होने के कारण दरीर को द्वी 
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आत्मा मानने के लिए बाध्य होना पड़ता है। चैतन्य तथा शरीर का सम्बन्ध 
तीन प्रकार से पुष्ट किया जा सकता है+--- / 

( क ) नैयायिकपद्धति से --धरीर रहने पर ही चैतन्य का उदय होता है 
झौर द्वारीर के नाश हो जाते पर चैतन्य का भी नाश सिद्ध हो जाता है। अन्नपान 
के उपयोग से घरीर भें प्रकृष्ट चेतता का उदय होता है तथा उसके न होने से 
चेतना फा हास हो जाता है। चैतन्य के कारण कार्य करने के लिए शरीर 
आवश्यक साधन है । अतः चैतन्य छशरीर का ही सिद्ध होता है, आत्मा का नहीं । 

( ख ) भनुभव से---'मैं स्थुल हूँ', 'मैं कश हूँ, 'मैं श्रान्त हैं, 'में प्रसन्‍न हैं, 
प्रादि अनुभवों का ज्ञान हमें जगत्‌ में पद-पद पर प्राप्त होता है । यहां पर स्थुलता, 
कुषता, श्रान्ति तथा प्रसन्नता का सम्बन्ध चैतन्य के साथ शरीर में निष्पन्न है । 

( ग ) वेधकणास्त्र के प्रमाण से-- चैतन्य का भौतिक पदार्थ के साथ सम्बन्ध 
सत्य प्रतीत होता है* । ब्राह्मीघ्रृत के उपयोग से संस्कृत कुमार-छरीर में प्रा क॑ 
पद्ठता उत्पन्न होती है । इतना ही नहीं, वर्षा काल में दही में बहुत ही जल्द छोटे-; 
छोटे कीड़े रेंगते हुए दिखलाई पड़ते हैं। इन सब भ्रमाणों के आधार पर छारीर 
में चैतन्य मानना क्या त्बासंगत नहीं है ? अतः 'चेतन्यविशिष्ट: कायः पुरुष: 
यह बृहस्पति का सूत्र युक्तियुक्त है । यही है चार्वाकों का सुप्रसिद्ध 
'भतचेतन्यवाद! । है 

पर भूतों में चैतन्य की उत्पत्ति कैसे हुई? इसका भी उत्तर चार्वाक छोग 
लोकसिद्ध अनुभव के भ्राधार पर देते हैं। मद्दिरा के साधक द्रव्यों में । 
मादकशक्ति नामात्र को नहीं है, पर मदिरा में मादकता का आविर्भाव अनुभवसिद्ध 
है। इससे पता चलता है कि किन्‍्हीं पदार्थों को एक विशेष प्रकार या 
मात्रा में सम्मिलित करने से अवस्थाविदेष में नये धर्म का उदय भाप से आप हो 
जाता है? । भूत की एक विशेष ढज्कू या परिणाम में समष्टि होने पर चंतन्य की 
उत्पत्ति स्वयं सिद्ध हो जाती है । इसके लिये एक दूसरा उदाहरण भी दिया जाता 
है--पान, खैर, चूना तथा सुपारों में श्रढछग-अलग ललाई दोख नहीं पड़ती, 
पर एक विशिष्ट मात्रा में इनके संयोग होने से पान खानेवाले के मुँह में छलाई 
की उत्पत्ति हो जाती है। इसी प्रकार चैतन्य कें उदय की घटना भी अनुभव की 





१. न्यायमझ्ञरी ( चौखम्भा संस्करण ) द्वितोय भोग, पृ० १३ । 
२. प्रष्टगय “'किण्वादिभ्यो मदद्षक्तिवद्‌ विज्ञानम! ( छु० सू० ) 'किण्व” एक प्रकार 
का बीज होता है,,जिसका भ्योग छराब बनाने में किया जाता था। 


द्पे भारतोय दर्शन 


आधार-छ्िका पर स्रमझाई जा सकती है।* अतः चैतन्य की उत्पत्ति झौर 
विनाष् के साघन तथा आधार होने के फारण इस छारीर को हो चार्वाक लोग 
भात्मा मानते हैं । 
चार्वाकों में आत्मतत्त्व के विवेक के विषय में अमेक मत थे। सदाननद ने इन 
मतों का उल्लेख किया है। कुछ चार्वाक लोग एक-देशीय श्रूति तथा अनुभव के 
भाषार पर इन्द्रियों को, कुछ छोग प्राणों को और भनन्‍य लोग मन को भात्मा 
मानते ये |१३ द 
इश्ववर की सत्ता छब्द-प्रमाण तथा अनुमानप्रमाणों से सिद्ध मानी जाती है । 
श्रूति एक स्वर से पुकार कर कह रही है कि ब्रह्म इस 


रे. ईश्वर संसार के जनन, स्थिति तथा नाश का कारणभूत है । 


पर श्रृतति के प्रमाण्य को न मानने से चार्वाक ईश्वर की 

सत्ता छब्द के भ्राघार पर मानने के लिए उद्यत नहीं है। नैयायिक लोग ईश्वर 
ग सदभाव भनुमान के आधार पर मानते हैं। वे लोकिक दृष्टास्तों को सहायता 
इधर को स्वीकार फरते हैं। यदि घड़ा कोई कार्य पदार्थ है वो उसका कर्ता 
डुम्मकार भ्वश्य ही विद्यमान है। यह जगत्‌ भी कार्य है, अत: इसका भी कर्ता 
कोई अवश्यभेव होगा। पर" चार्याक शनुमाच की भी प्रामाणिकता नहीं मानता । 
अंत) उसके मत में शब्द तथा अनुमान के झूठा होने से ईश्वर असिद्ध है । स्वभाव 
से ही जगत की विचिन्रता की सृष्टि तथा स्वभाव से ही जगत्‌ के रूय की 
स्पा हछ कर देने से बार्वाकों के किए ईश्वर मानने को जरूतर ही नहीं होती ॥ 


( रे ) चार्वाक श्राचार-सीमांसा 
चार्वाकों की ज्ञान-मीमांसा तथा तत्त्व-मीमांसा के अध्ययन करने से स्पष्ट 
प्रतीत होता है कि वे इस जगत के अतिरिक्त किसी भी पदार्थ को अंगोकार नहीं 
करते | मीमांसाओं के आधार पर वे मनव जीवन के फृतंव्य की भी विशद 
समीक्षा करते हैं। दार्शनिक लोग मानवमात्र के लिए धरम, भर्थ, काम एवं मोक्ष 
इग चार पदार्थों को उपादेय बतराते हैं तथा पुरुषमात्र के लिए उपादय होने के 


हेतु इन्हें पुरुषाथ॑ नाम से पुकारते हैं। पार चार्वाक दार््यनिक भ्रादिम तथा 
अन्तिम पुरुषायों के अस्तित्व में विश्वास नहीं करते । 


१. जडभूतविकारेघु चेंतन्य॑थत्तु दुश्यते । 
ताम्बूलपृगचूर्णानां योगाद राग इयोत्यितम्‌ ४ 
(्‌ स० सि० सं० ९॥७ ) 





चार्वाक दर्धन सा ( 


भीमांसकगण देवविहित विधिविधवानों के अनुष्ठान को धर्म के नाम से 
अभिहित करते हैं । मानवमात्र का फर्तव्य है कि वेदप्रतिपाद्य यज्ञयागादिकों फा 
अनुष्ठान कर मरने के बाद स्वर्ग सुख का उपभोग करे । 
घर्मं की अस्वीकृति पर इस लोक के हो अ्रस्तित्व को माननेवाले चार्वाक 
लोग स्वर्ग को स्वोकार नहीं करते । जब स्वर्ग नामक 
सुखप्रघांन ही लोक है, तब उसके लिए शरोर को तरह-तरह का क्लेश देकर तपस्या 
करना तथा द्रव्य का व्यय उठा कर यज्ञानुछान करना एकदम व्यर्थ है। इस 
प्रसंग में चार्वाकों ने वैदिक धर्म को बड़ी कड़ो श्रालोचना की है वथा उप्तको 
क्षिक्षा देनेवालों को बड़ी खरी-खोटो सुनाई है। उनका फहना है कि किसी 
कपोलकल्पित पारकौकिक सुख की प्राप्ति के लिए जीव-विशेष की हत्या कर योग- 
साधन फरना पहले दर्ज की मूर्खता है। 'ज्योतिष्टोम” यज्ञ में मारा गया पश्चू यदि 
वास्तव में स्वर्ग पहुंचाने में समर्थ होता, तो यजमान अपने ही पिंता को क्‍यों 
नहीं मारता ? कौन कहता है कि श्राद्ध करने से फल की प्राप्ति होती है ? “यदि 
श्राद्ध करने से मरे हुए जन्तुओं की तृप्ति होतो, तो तेल डालने से बुके हुए दीपक 
को भो शिखा बढ़ती ?” पर जगत्‌ में क्य। ऐवी घटना देखो गई है ? दोपक के 
बुझ जाने पर कितना भी तेल क्‍यों न डाछा जाय, उसकी शिख्ला कभी नहीं बढ़ 
सकतो । .इन स्पष्ट उदाहरणों के आधार पर मृतक की तृप्ति के लिए श्राद्ध करने 
की कल्पना नितान्त निराधार है । क्‍या यहाँ दान देने से स्वर्थस्थित पुरुषों की 
तृप्ति कभी सिद्ध हो सकती है ? यदि ऐसी बात सम्भव मानें, तो महरू के ऊपर 
रहने वाले पुरुष के लिए .निचले खण्ड में ही चीजें दे दी जातीं। इन उदाहरणों 
से श्राद्ध की अयुक्तिमता सिद्ध होती है। चार्वाक लोग वेद-विधानों फो कपोल 
कल्पना सिद्ध करने के लिये बड़े-बड़े लौकिक दृष्टान्त उपस्थित करते हैं * ॥ वे 


स्पष्ट शब्दों में धर्म तथा श्रघर्म में न तो विश्वास करते हैं और न पाप-पुण्य के 
फल को अंगोकार करते हैं । 


मोक्ष की कल्पना भी चार्वाकों की विलक्षण है । प्रत्येक क्लेश का निकेतन 
यही भोगायतन शरीर है। जबतक शरोर है तबतक जीव नाना प्रकार के संकटों 
को भेलता हुआ जीवन-यापन में प्रवुत्त रहता है। श्रत) इस देह के पतन के साथ 
ही दुःखों की आत्यन्तिक निवृत्ति सिद्ध हो जाती है । इस प्रकार 'म रणमेवापवर्गं।! 
( बृ० सू० ) मरण को अपवर्ग मानना युक्तियुक्त है । 


मोक्षावस्था में प्रास्‍्मा अपने स्वरूप में विद्यमान रहता है ( आ्रात्मन: स्वरून 
पेणावस्थितिमेक्षः ), परन्तु चार्वाक मत में इसकी उपपत्ति नहीं होती; देह दी 
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आत्मा ठहरा, तब देह-पात हो जाने पर श्रभिमत प्रात्मा के श्रभाव में कौन 
अपने स्ररूप में विद्यमान रहेगा ? मरण के साथ-साथ आत्मा भो जब नष्ट हो 
गया, तब स्वरूप” में स्थिति किस पदार्थ की मानी जाय ? अतः देहपातं के 
अनन्तर किसी स्थायी नित्य पदाथै को न मानने के कारण ही चार्वाकों को 
मुक्ति सर्वथा असत्य है। ५ 
तब जीवन के लिए लक्ष्य क्या है ? अर्थ और काम । काम ही प्रधान पुरुषार्थ 
है ओर तत्‌-सहायक होने से भ्रर्थ भी । प्राणिमात्र के लिए जीवन का उद्देश्य 
होना चाहिए ऐहिक सुख की प्राप्ति ।- लौकिक सुख ही 
आधिभोतिक जीवन का चरम-लक्ष्य है और उसकी प्राप्ति अर्थ के ही 
सुलवाद धरा हो सकती है, अतः श्रर्थ और काम दो ही पुरुषार्थ हैं.। 
चार्वाकों का यह कथन सर्वत्र प्रसिद्ध है कि जब तक जीए, 
पुलपूर्वक जीए। अपने तीस द्रव्य न होने पर ऋण लेकर घृत पीए---आ्रानन्द से 
गाछभवा चाभे। ऋण के छौटाने की व्यर्थ चिन्ता न करे, क्‍योंकि शरीर के 
मैस्म हो जाने पर भलछा जोव का पुनरागमन होता है ? 


यावज्जोवेत्‌ सुख जीवेदू ऋरं कृत्वा घृत॑ पिबेतु । 


भेस्मीशृतस्थ देहस्प पुनरागमन॑ कुत: ॥ 


अतः 'खाश्रो, पीोझो, मौज उड़ाओर-यही जीवन का आत्यन्तिक लक्ष्य है। 
दुःख से मिश्वित हो 


ने से सुख त्याज्य नहीं है ? विश्ुद्ध सुख को सत्ता जगत्‌ में नहीं 
| क चाह हमें नहीं करनी चाहिए ? जिस प्रकार मछली 
ड्फ मछलियों को प्रहण कर ग्राह्यांध को ले लेता है भ्ौर 
पट दता है; जंसे धान्य को चाहनेवाला पुरुष पलाल से युक्त 
मिश्नित सा ₹ उपादेय अंश को ले लेता है, उसो प्रकार सुखार्थो दु:ख से 
28६ हा रता है और उपादेय भाग को लेकर ही तृप्ति-लाभ करता 
प्याग किया जाय ' ३७ रस 5हरो कि दुःख के भय से सुख का सवंधा 
माँगनेवाले ६ हे जगत में मृग हैं, तो उनके डर से क्‍या धान नहीं रोपे जाते ? 
भेश्षुओ की सत्ता बनी हुईं है, तो क्या भोजन बनाने के लिए आग पर 


हाँड़ी ते चड़ायो जाय ४ 9 हि सो करके भा्ष*होने 
प्याज्य है--यह मूखों का तपय के संगम से उत्पन्न सु दु:ख के साथ होने से 


फा विचार है। क्या कोई हितेच्छ सफेद, सन्दर कणों से 

क्‍ कु ज्छु सफेद, सुन्दर क 
के हे के १३ करण छोड़ देता है कि उनके ऊपर भूसी का हलफा छिलका 
दि लह्ता हैे*५। पा रांश यही है कि जीवन भोगविलास के साथ सुख की 
भात्त में बिताना चाहिए। स्वर्ग-नरक तो इसी जगत्‌ में विद्यमान है। सुख की 


चार्वाक दर्शन घ्७ 


प्राप्ति स्वर्ग तया दुःख का मिलना नरक है। अतः सांसारिक सुखवाद चार्वाकों 
के भ्ननुसार प्राणिमात्र का प्रघान, लक्ष्य है । 


( ४ ) समोक्षा 


ब्राह्मण, बौद्ध तथा जैन दार्शनिक चार्वाक मत के खण्डन करने के लिए सतत 
उद्यत थे, क्योंकि व्यवहार की सिद्धि केवल प्रत्यक्ष के अंगोकार करने से नहीं 
हो सकती । यदि प्रत्यक्ष ही केवलमात्र प्रमाण हो, तो पति के विदेश चले जाने 
पर उसके न रहने पर उसका नितानन्‍्त अभाव मानकर, क्‍या पत्नी अपने को 
विधवा मान लेती है ? यदि छोकव्यवहार में ऐसा कभो नहों होता तो प्रत्यक्ष 
अकेले लगड़ा है | भूतचिद्वाद भी इसो प्रकार प्रबछू युक्तियों के आधार पर टिक 
नहों सकता । चार्वाक के आधार-सिद्धान्त से समाज के विशेष अस्त-व्यस्त होने की 
सम्भावना है । अतः इस सिद्धान्त का खण्डन बड़े मामिक ढंग से किया गया है। 
इप प्रसंग में यह जान लेना नितान्त श्रावश्यक है कि बाहंस्पत्य सुत्रों में उच्छ'खल 
जीवन फा-ऋण लेकर घुतपान का-कहों भी विधान नहों मिलता । वृहस्पति विद्च 
की पहेली को समझाने के लिए वेज्ञानिक पद्धति का अवलूम्बन करने वाले विद्वान 
थे | उनको व्याख्या वैज्ञानिक व्याख्या के श्रनुरूप है। दाशंनिकों ने इन लछोकप्रिय 
उपदेशों को चार्वाक के मत्ये मढ़कर उन्हें स्वार्थी भोौतिकसुखबादी बतलाया है, 
परन्तु वास्तविक बात कुछ दूसरो हो थो। अत; ये सिद्धान्त चार्वाक के न होकर 
पीछे किसी के द्वारा उनके ऊपर मढ़े गये जान पढ़ते हैँ । 


चार्वाकों की तिन्‍दा दाशनिकों ने जो खोलकर दातमुख से को है। इस 
निन्‍्दा के यथार्थ होने में कोई सन्देह नहीं, पर इसका मूल आधार उनको भश्राचार- 
मीमांसा ही है। जिस दर्शन में धर्म के लिए स्थान नहीं, पाप-पुण्प का भ्रस्तित्व 
नहीं, स्थूल भौतिक सुखवाद ही प्राणिमात्र के छिए परम पुरुषार्थ है, वह मानव- 
जीवन की गुत्थियों को सुलझाकर उनके लिए एक श्रादर्श मार्ग की सृष्टि करेगा ? 
यह आशा दुराश्या मात्र है। अतः चार्वाकमत में त्रुटियों का होना अनिवायं है, 
प्र फिर भी उसकी विशेषताओं को ओर छ्यान न देना भी उसके साथ 
अन्याय करना है। 


चार्वाक ज्ञानमीमांसा की प्रधान विशेषता है--आप्तवचनों में अच्चश्षद्धा या 
विश्वास का न रखना । श्रद्धा फिसी भी सत्‌ सिद्धान्त को जननो नहीं है; सिद्धान्त को 
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सृष्टि तो तक से होती है। सच्चा अविश्वास 

यार्वाक ज्ञानमीमांतता अन्धविश्वास की अपेक्षा दार्थनिक तत्वों फी समीक्षा के 

को विशेषतायं लिए श्रधिक मुल्य रखता है। श्राप्तवाक्यों के व्यामोह 

। से अपना उद्धार विवा किए तथा अपनी तर्क-प्रधान 

बुद्धि का सहारा लिए विना दर्शन का उदय नहीं हो सकता ।॥ झाुद्ध तर्क की 

उपयोगिता दिखलाकर चार्वाकों ने भारतीय विचारकों के लिए एक मनोरम 
भार्ग की सृष्टि की है । 


अनुमान की श्रप्रामाणिकता दिखछाते समय इन लोगों ने 'व्याप्ति? के जिन 
दोषों का उद्घाटन किया है उन्हें आधुनिक पश्चिमी तर्क के पण्डितों ने 'इल्डक्ण्यनः 
( भागमन ) की परीक्षा करते समय अनेक अश्रंद्यों में 

व्याप्तितिससन स्वीकृत कर लिया है। जान स्टुअर्ट मिल ने बड़ी सुन्दर 

ु युक्तियों के आधार पर भ्रागममन ( इन्डक्शन ) को 
प्रम्भावनामात्र बतछाया है। आगमन के निश्चय के लिए यूनिवर्स मेजर प्रेमिस 
( व्यातिवाक्य ) की सत्यता नितान्त अपेक्षित है, परन्तु 'सब म नुष्य मरणशील 
हैं! इस वाक्य की सत्यता क्या कभी प्रमाणित को जा सकती है? समस्त मानवों 
में मरणशीलता की सत्ता को व्यांपक बतलाना केवरू अन्दाजा ही है। अतः उस 
सन्दिग्ध वाक्य के आधार पर झागमन का किला खड़ा फ्रना ठोक नहीं है । मिल 
की इस तर्क प्रणाली का चार्वाकर्शली से साम्य रखने में श्राश्वर्य न होना चाहिए, 
क्योंकि मिछ भी दार्शनिक अभिरुचि में मेटी रोअलिस्ट (मौतिकवादी) ही थे ।* ९ 


इसके भ्रतिरिक्त चार्चाकों ने ऐहिक सुख्लमय जीवन के साधनभूत कला-कौशलू 

की स॒ष्टि की ओर लोगों का ध्यान माकृष्ट किया। आचार्य बृहस्पति ने अर्थ-शास््र 
लिखकर मनुष्यमात्र के छिए उच्छछुलता का त्याग क्र नियमपूर्वक जीवन 
| बिताने की पद्धति पर भ्राग्रह दिखलाया। मनुष्य एक 

समाज व्यवस्था सामाजिक प्राणी है। मनुष्य के जीवन की उन्नति समाज 

की उन्नति को छोड़कर कभी नहों हो सकती । अत: मनुष्य 

फो चाहिए फि वह अपने जोवन को समाज के अनुकूल बनावे । समाज का 
नियमानुकुछ चलना संध्ार के कल्याण के लिये नितान्त भावश्यक है। चार्वाफ छोग 
इसी कारण मनुष्यों के निग्नह तथा. अनुपह, दण्ड तथा दया करने वाले राजा 
को ही ईश्वर मानते ये ( निग्नहानुभ्रहकर्ता राजा ईश्वरः )। वे जानते थे कि 
इण्ड का भय ने होते पर मनुष्य को पशुरूप में परिवर्तित होने में विलूम्ब नहीं 
_ छगेगा । इसी कारण चार्वाक उच्छुखल जीवन के पक्षपाती न थे, प्रत्युव नियमबद्ध 





चार्वाक द्शषन । दक्ष 


सामाजिक जीवन को हो भ्रादर्श मानते थे। अत) भ्राधिमौतिक सुखवाद के 
पुजारी होने पर भी चार्वाकों ने मानव जोवतन को विश्युंखल होने से बचाया और 
 पारलोकिक सुद्ध की मृगतृष्णा में अपने बहुमूल्य दारीर फो व्यर्थ ग़लाने वाले 
अधिकांज छोगों के सामने इस जीवन फो सुखमय बनाने का ठोस उपदेश दिया | 
उनकी इस सेवा की ओर ध्यान देना हमारे लिए न्यायसंगत ही है। 


चार्वाक के मत में एक ही प्रधान विद्या है दण्डनीति और वार्ता नामक 
विद्या इसी के भीतर भ्रन्तश्लु क्त होती है । यहाँ दण्डनीति से तात्पर्य 'राजनीति' 
से तथा वार्ता से अभिप्राय कृषि वाणिज्य, व्यापार भ्रादि तिषयों से संवर्लित 
भ्र्थशात् से है। प्राचीन काल में बहस्पति नामक अभ्राचाय्य थे जिनके मत में 
दण्डनीति तथा वार्ता फो विद्यात्रों में प्रमुसता थी। (वार्ता दण्डनोतिश्वेति 
बाहंस्पत्या:--कौटिल्य ने इस सूत्र में इनके अनुयाश्नियों का उल्लेख किया है । 
ये बृहस्पति चार्बाक मत के प्रतिष्ठापक से अभिन्‍न प्रतीत होते हैं। चार्वाक को 
'हौकिक मार्ग” का अनुसरण अभीष्ट है। इस तेथ्य का प्रभापक उनका सूत्र ही 
है--लौकिको मार्गोअ्नुसतंव्य/ः । 'लौकिक' शब्द का बर्थ है छोकोपकारो। 
बहुजनहिताय तथा बहुजनसुखाप वाला मार्ग ही चार्वाक को अमीष्ट है। फछतः 
चार्वाक्मत को छौकिक मार्ग का पोषक सार्ग मानना नितान्त उचित है। 
भारतीय दृष्टि से वह सम्पूर्ण डप से नास्तिक है; वह न बेद को मानता है , न 
परलोक फो, न ईश्वर फो और न धर्म को । वह प्रत्यक्षवादी दार्शनिक है, जो. 
हन्द्रिय से श्रननुभत पदार्थ को अंसत्य सानता है। इसी प्रकार समाज की दृष्टि से 
भौतिफ सुख पर ही आस्था रखना इसका विप्लवकारी सिद्धान्त थे। अत। 
घार्वाकों की निन्‍दा शास्त्र में सर्वत्र है। परन्तु चार्वाक की समाज-व्यवस्था के 
भीतर विद्यमान तथ्यों की अवहेलना नहीं की जा सकती है। 


सच पूछिए तो चार्वाक प्राचोंन काल के भारतीय वैज़ानिक हैं थो 'तक॑! को . 
. कसौंटी पर ही सत्य को छप्तते हैँ, परन्तु भ्राघुनिक वैज्ञानिकों की प्रपेक्षा वे संयमी 
हैं तथा संयत जीवन विताने के पक्ष पाती हैं । इसलिए वे ऋण लेकर भी थी पीने 
का उपदेश देते हैं, धराब पीने का नहीं। सुन्दर समाज में रह कर ही प्राणी 
भ्पनी उन्नति फ्र सकता है, इत बात को भोर चार्वाकों ते अधिक प्राग्रह दिखलाया 
है। भत) उनके सिद्धास्तों फा भी मूल्य है। वे एकदम नि।सार नहीं हैं । 


पशन्नम परिच्छेद 
जन दहाँन 
( १ ) जनधर्म छा उदंप तथा विस्तार 


जेनघर्म का उदय बौद्धधर्म से पहले को घटना है। दीर्घनिकाय ( पृ० १८ ) 
में जंनधर्म के अन्तिम तोर्थद्धुर वर्धभान महावीर का तत्कालीन विख्याततम 
६ तोथडूरों में (निगण्ठ नातपुत्त! के नाम से उल्लेख हो नहीं मिलता, बल्कि 
उनके 'चतुर्यामसंवर” के प्रिद्धान्त तथा उनफो मृत्यु का वर्णन भी. उपलब्ध 
होता है । इस धर्म का प्राचीन नाम 'निगण्ठ” था, जो “निर्ग्नन्य” शब्द का पाली 
र्पान्तर हे । भवबन्धन की ग्रन्धियों के खुल जाने के कारण महावीर को यह 
उपाधि दी गई थो । इस धर्म में सर्वज्ञ, रागहेष के विजयो, त्रैलोक्य-पूजित, 
यथास्थितार्थवादी तथा सामर्थ्यवान्‌ सिद्ध पुरुषों फी संज्ञा अहंत्‌” है* । अतः 
तद्द्वारा प्रचारित होने से यह धर्म “ग्राहेतः कहलाता है'। रागद्वेषी शत्रुओं पर 
विजय पाने के कारण वर्धमान की उपाधि “जिन” ( जेता ) थी। श्रत: उनके 
द्वारा प्रचारित धर्म 'जेनः कहलाता है । इन नामकरणों के मूल में इस घर्म 
को प्राचीन आचार-प्रधानत। ही कारण है। जैन छोग अपने धर्म के प्रचारक सिद्धों 
को 'तीर्थद्धुर! कहते हैं, जिनमें भ्राद्य तीर्थद्भधुर ऋषभदेव थे। इनकी ऐतिहासिकता 
के विषय में पुराणों के श्राधार पर संशय नहीं किया जा सकता । श्रीमद्भागवत 
के कई अध्याय ( स्क० ५, अ० ४७--६ ) ऋषभनाथ के वर्णन में लूगाये गये 
हैं । ये मंनुवंशी महीपति नाभि तथा महाराज्ञों मरुदेवों के पुत्र थे। इनकी 
विजय-वेजयन्ती भ्रखिल्ल महीमण्डल के ऊपर फहराती थी । इनके सौ पुत्रों में से 
सबसे ज्येन्‍्ठ थे महाराज भरत, जो जडभरत के नाम से अपनी अलौकिक श्राध्या- 
त्मिकता के कारण प्रसिद्ध थे श्रोर जिनके नाम से प्रथम श्रधीश्वर होने के हेतु 
हमारा देश “भारतवर्ष! के नाम से विख्यात हुआ है। ऋषभनाथ फो जैन लोग 
ही भ्राद्य तीर्थड्भूर होने से आदर नहों करते. प्रत्युत ब्राह्मण-धर्म में भो विष्णु के 


१. सर्वज्ञों जितरागादिदोषवस्त्रेलोक्यपूजित: । 
यथास्थितार्थवादी च देवो5हंत्‌ परमेश्वर) ॥ 


( स॒० द० सं७, पृू०६॥।) 
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चौबीस अवतारों में इनको गणना को गई है। इनके पीछे होने वाले २३ 
तोथंझुरों का विस्तृत विवरण जैन ग्रन्थों में उपलब्ध है, पर इनकी ऐतिहासिकता 
मान्य भालोचकों के लिए आज भो संशय का विषय बनी हुईं है । भ्रन्तिम दो 
तीर्थद्धुर--पाश्वंनाथ तथा महावीर निःसन्देह ऐतिहासिक पुरुष थे । 
.... विवेचक विद्वानु पाश्वेनाथ को ही इस धर्म का आंद्य प्रवर्तक स्वीकार करते 
हैं। इन्होंने चाहे कालफ्रम से विलुप्त तथा शिथिलप्राय धर्म को नवोव जीवन 
प्रदान कर पुनरुजोवित किया, चाहे स्वयं जैनघर्म को 
पाइवनाथ प्रवतित किया, इतना तो निश्चित है कि ये ऐतिहासिक 
व्यक्ति थे ओर महावोर से ढाई सौ वर्ष पहले इस देश को . 
इन्होंने श्रपने जन्म से अलंकृत किया था | इनके पिता काशी के राजा अश्वसेन ये 
तथा माता थी महारानो वामादेवी । काशी नगरी में ८७४ वि० पु० ७८१७ 
ईसवी पूर्व में इनका जन्म हुआ था। इनके जन्म से पहले इनकी माता ने एक 
कृष्णवर्ण सपप॑ को भ्रपने बगल में रेंगते हुए देखां था। इसी कारण इनका नाम 
पार्श्वनाथ पड़ा । तीस वर्षों तक इन्होंने सांसारिक वैभव के बीच गाहंस्थ्य जीवन 
को बिताया । बाद में इन्होंने अगणित सम्पत्ति को लात मारकर भिक्षु-जीवन को 
स्वीकार किया तथा धोर तपस्या कर कंवल्यज्ञान फा सम्पादन किया । इन्होंने 
सत्तर वर्ष तक अपने सदुपदेशों द्वारा जैनधर्म का प्रवार किया । अनन्तर समेत 
शिखर” पर निर्वाण प्राप्त किया । 
जैन ग्रन्यों में उपलब्ध इनको श्राचार-शिक्ष तथा महावीर को शिक्षा में 
कुछ भिन्नता दृष्टिगोचर होती है। पाश्वंनाथ ने चार महातन्नतों--अदिसा, सत्य, 
भस्तेय ठथा प्रपरिग्रह--के विधान प्र जोर दिया है, पर महावीर ने ब्रह्मचर्य को 
भी उतना ही आवश्यक तथा उपादेय बतला कर इसको भो गणना महाद्तों में 
की है। पाश्वंत्राथ 'वल्ध धारण करने के पक्षपाती थे, पर महावीर ने -नितान्त 
वैराग्य की साधना के लिए यतियों के छिए वतन परिधान का बहिष्कार कर 
नरत्व को ही भादर्श आचार बतलाया है। बाज कह के श्वेताम्बर तथा 
दिगम्वर सम्प्रदायों का विभेद इस प्रकार अत्यन्त प्रादीन काल से चला आता है । 
जैनधर्म के भ्रन्तिम तीर्थद्भुर का नाम था--वर्धभान । ये वैद्याली .(बिंहार 
के मुजफ्फरपुर जिले के बसाढ़ ग्राम ) में पाश्व॑नाथ से ढाई सौ वर्ष बाव (६४५६- 
वि० पु० ) में पैदा हुये थे। वेशालछो में उस समय 
व्धंभान महावीर कई क्षत्रिय सरदार मिलकर राज्य फ्रिंपा करते ये। ऐसे 
: ही 'ज्ातुक' नामक क्षत्रियवंध में इनका जन्म हुआ्ला था। 


९२ भारतीय दक्षन 


पिता का नाम था सिद्धार्थ तथा माता का त्रि्छा। इनकी पूजनीय जननी 
_राजकन्या थी | अपने कुछ के नाम पर ही पाली ग्रन्थों में इन्हें नातपुत्त ( ज्ञात्‌- 
पुत्र ) के नाम से निर्देश किया गया है । इनका धूम विवाह यक्षोदादेवी के साथ 
सम्पन्न होना श्वेताम्बर लोग बतछाते हैं। इन्होंने माता-पिता के अनन्तर अपने 
ज्येष्ठ आता नन्दिवर्धन की अनुमति लेकर घर-बार से नाता तोड़ा । हृदय में सच्चे 
वेराग्य के बीज पहले से विद्यमान ये, भ्रवसर पाकर वे अंकुरित हो उठे । तीस 
वर्ष की अवस्था में ( छयभग ६७२ वि» परू० ) इन्होंने यतिधर्म को ग्रहण 
किया-- बड़ी कठोर तपस्या का साधन किया तथा अन्त में तेरह वर्षों के लगातार 
अभ्यास के अनन्तर इन्हें 'कैवल्य' ज्ञान प्राप्त हुआा। इन्होंने पहले-पहल पद्म 
महान्नतों को शिक्षा ग्रपने प्रथम दिष्य गौतम इन्द्रमति को दी । इसके पभनन्‍्तर 
इन्होंने जज्भू, मगघ, कौशाम्बी आदि राज्यों के अधिपतियों को अपने घम्म का 
मधुर उपदेश दिया, जिसके फलस्वरूप वे इनके धरम में दीक्षित हो गये, पर इनका 
अधान स्थान मगध को तत्कालीन राजघानी “राजगिर! थी। उत्तर भारत में 
अधेमागधो” भाषा के द्वारा अपने प्रभावशाली व्याख्यानों से जैनधर्म का प्रजुर 
क्‍ विस्तार सम्पादन क्र पावापुरो में ७२ वर्ष को आयु में बुद्ध के निर्वाण से पचास 
पे पहले महावीर ने निर्वाण प्रात्त किया । रामहेषरूपी शत्रुओं पर विजय प्राप्त 
फर लेने के उपरष्षय में इन्हें “जिन! तथा 'महावीर” की उपाधि श्रास हुई । जैन 
पम्मदाय के अनुसार इनका जन्म ६५६ वि० पूृ० «(५६६ ई० परु०) तथा मृत्यु 
४८७ वि० पू७ ( ५२७ ई० पू० ) में बताई जाती है। 
इनको मृत्यु के अनन्तर इस घर्म को विशेष राजाश्रय प्राप्त हो गया । मगध 
के नन्दवंक्षो नरेश तथा किंग के अधिपति सम्राट खारवेल इसी धर्म में दीक्षित, 
'स्वेताम्ब॑र हुए तथा उन छोगों ने इसकी श्रीवृद्धि करने में यथेष्ट 
मकर, तथा परिश्रम किया। मोयंबंश के संस्थापक आर्यावतं के 
* स्वर! का भेद . एकछत्र सम्राट चन्द्रगुत्त मौर्य भी जैन-धर्मानुयायी ये । 
मगभ में अकाल के प्रचण्ड ताण्ठव के कारण यतिवर 
भद्बाहु सज्नाट्‌ चन्द्रगुत्त तथा अन्यान्य प्रनुयायियों के साथ दक्षिण की ओर चले 
गये। अ्दगुप्त ले महीशुर प्रदेश के 'अवगबेक गोल” के पास तपस्या में निरत 
रह अपनो ऐहिक छोछा समाप्त को, पर भद्रवाहु भरकाल के शान्त होने पर उत्तरी 
भारत में आये श्रौर जैन-यतियों में आचार-सम्बन्धी परिवर्तनों को देखकर ये 
दुशित हुए संघभद्ग इस समय के जैनसंध के प्रधान नेता ये । इम्होंने 
समय की गति के कारण उम्र तपस्या के छुद्ध भाव को भुछा कर जैनाचार में 
जनेक संशोधन कर डाला था। प्रायोन संघ में नगता के झाददं का ही बोल- 
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बाला था, पर अब मागध संघ ने श्वेताम्बर (सफेद कपड़ा ) को घारण करना ' 
न्यायानुमोदित बतहाया । इस प्रकार ई० पूर्व द्वितीय शतक से श्वेताम्बर तथा 
दिगम्बर इन दो अवान्तर भेदों का उदय जैनधर्म में हुआ | श्वेताम्बर सम्प्रदाय 
के अनुसार दिगम्बरों की उत्पत्ति महावीर के निर्वाण के ६०६ वर्ष बाद ( अर्थात्‌ 
वि० सं० १३६ -- ८५२ ई० ) हुईं है। ठत्त्वज्ञान के विषय में इन दोनों में फोई भी 
मतभेद नहीं है, पर अनेक विषयों में आचारगत पार्थवय दृष्टिगोचर होता है । 

दिगम्बर सम्प्रदाय में धामिक नियमों की उमग्रता स्पष्ट दीख पड़ती है, पर 
इवेताम्बरों ने मानव कमजोरियों का स्मरण कर कुछ अंथों भें कठोर नियमों में 
छिथिलता छा दी है। दिगम्बरों का कहना है कि केवडी ( केवऊुशानसम्पन्न 
पुरुष ) भोजन नहीं करता, न॒स्त्रियों को मोक्ष प्राप्त हो सकता है । स्त्रियों को 
पुरुष-जन्म ग्रहण के अनन्तर ही मोक्ष प्राप्ति का विधान है। 

भुक्‍्ते न केवली न सत्री मोक्षमेति दिगम्बर:। 


प्राहरेघामयं॑ भेदो महान इवेताम्बरेः सह ॥ 
( सर्वंदर्धन-संग्रह में जिनदत्तसुरि का श्लोक ) 


इन प्रसिद्ध सम्प्रदायों के अतिरिक्त यापनीय या “गोप्य' संध प्राचीन कार 
में कभी बड़ा ही प्रसिद्ध था। “दर्शनसार! के कर्ता देवसेनसूरि के कथनानुसार 
बि०सं० २०५ से इसका पता चलता है। इसकी भी उत्पत्ति उन दोनों सम्प्रदायों 
के समय में द्वी हुईं। इनके कठिपय सिद्धान्त दिगम्थरियों से तथा प्रन्य 
खेताम्बरियों से मिलते हैं। इस संघ के मुनि नग्न रहते थे, मोर फा पिछछ रखते 
थे, पाणितकू भोजी थे, नग्न मू्तियाँ पूजते थे और वन्दना करनेवाले शआवकों को 
'घर्मक्ाम! देते ये, इन बातों में वे दिगम्बरियों के समान थे, परन्तु साथ ही वे 
यह भी मानते ये कि ज्ियों को भो इसो जन्म में मोक्ष हो सकता है और केवली 
भोजन करते हैं ( जिसे श्वेताम्बर छोग मानते हैं )। इनका विपुरू साहित्य 
नष्टप्राय सा है । 


( २ ) जैन प्रभाण-साहित्य 


जैन दर्णन के दाह्ानिक ग्रन्थों की बहुलता है, पर आचार सम्बन्धी ग्रन्धों की 
संख्या प्रमाण-सम्बन्धी ग्रन्थों की भ्रपेक्षा कहीं अधिक है। ऐतिहासिक हृष्टि से हम 
इन वर्दान-ग्रन्यों को चार काल-विभागों में विभक्त कर सकते हैं ...... 


१. द्रष्टटय 'जेन-साहित्य और इतिहास” प० ४१-६० ॥ 





६४ भारतीय दर्शन 
के विषय 
कि धव्‌वंः 
एवेवाम्बर 
पता हमें 


( क ) प्रागम ग्रन्थ- जैनघर्म के मूल प्रागम प्रन्थों की रची 
में दोनों पम्प्रदायों में पर्याप्त मतभेद है। दिगम्बरों का कहना हैं 
संज्षक मूल आगम विलुप्त हो गये हैं, श्राजफल समुपलब्ध आगम 
सम्प्रदाय में ही संरक्षित हुआ है। इसकी भ्रादिम रचना के काल की हे 
नहीं चलता, पर अन्तिम संशोघन छठी छाताब्दी में वछभी की समिर्ति में भाषाय 
देवधिगणि के द्वारा किया गया था। ऐसा श्वेताम्बरों का सम्पर्दीर्ट है पल है 
भद्रबाहु के कर्नाटक चले जाने पर स्थुलूमद्र की प्रध्यक्षता में पर्टि 
जेन-यतियों की समिति ने जैनागमों का स्थिरीकरण किया था । ११ भ्ज्ञी का 

पबध्धि८ अंधों को 
१२ वें ( दिट्ववाय नामक ) भ्रज्ज में संकलन किया गया था, 
सम्प्रदाय इस पर आस्था नहीं रखता । उसका कहना है कि पूर्व तथा 
सदा के लिए बिस्मृति के गर्भ में विलुप्त हो गये हैं । 

जनसिद्धान्तों की संब्या ४७५ है*-जिनमें ११ अंग, १२ उपांग, १० प्रकीर्ण, 
६ छेदसुत्र, ७ मूलग्रन्य तथा २ स्वतन्त्र प्रन्थ ( नन्‍्दीसुत्र तथा अनुयोगढार ) 
माने जाते हैं। अंगों की महत्ता के कारण उनके नाम यहाँ दिये जाते हैं. ० 
(१ ) प्रायारंग सुत्त ( श्राचारांग सूत्र ) » (२) सूयगडंग ( सुश्रकृर्तांग ) क 
: (३) थाणंग ( स्थानांग ), (७) समवायांग, (५) भगवतीसूत्र, (६) नंवीपस्स 
फहाप्नो ( ज्ञाताधर्मकथा।), (७) उपासगदसाओं ( उपासकदथाः ) 
(८) अन्तगढ़दसाओ ८ भ्रन्तकृदशा। ), (९) अखुत्तरोवबाइयदसाझो ( ४वुत्त- 
रोपपादिकदशा), (१०) पण्हावागरणआई ( प्रश्नव्याकरणानि ५, (११) विवागसुय 
( विपाकश्रत्‌ ), (१२) दिंद्रवाय (दृष्टिवाद-जो अघुना उपलब्ध नहीं 
हीता )। इन श्रागमों की रचना अर्धमागधी भाषा में की गई है । 
अनेकान्तवाद, जीव तथा पुदगल श्रादि दार्शनिक सिद्धान्तों का विवेचन उन 
आगम प्रन्थों में मिकता है । 


(लव) ग्रारस्भकाल--जैन दर्शन की सुव्यवस्था विक्रम की प्रथम शताब्दी 
में आरम्भ हुई । इस फाल में तीन विद्वानु तथा महामान्य प्रन्थकारों ने इसकी 
दा्शनिक नींव को खूब मबबूत बनाने का उद्योग किया। इनमें एक का नाम 
था उमास्वाति, दूसरे का कुन्दकुन्दाचार्य और तीसरे का समन्तभद्र । 


१, इन ४५ ग्रन्थों के विषय-विवेचन के लिए द्रष्टव्य डाक्टर विन्टरनित्स-- 
हिस्द्ी ग्राफ इण्डियन लिटरेचर, भाग २, पू० ७२८-४७४ । 
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उमास्वाति-«इन्हें दोनों सम्प्रदाय के छोय बढ़े ध्ादर तथा श्रद्धा के भाव 
से देखते हैं तथा इन्हें भ्पने सम्प्रदाय का अनुयायी मानते हैँ। दिगम्बर छोग 
इन्हें उमास्वामी के नाम से पुकारते हैं। ये मगघ के निवासी थे तथा विक्रम के 
 झारम्भ फाछ में कुसुमपुर में इन्होंने अपना प्रर्याततम ग्रन्थ तत्त्वाथंसू चर! या 
'तत्त्वार्थाधिगमसूत्रर की रचना की 4 इस ग्रन्थ की महत्ता इसी बात से समझी जा 
सफती है कि इसको वृत्ति, भाष्य तथा टीकायें मान्य जैनाचार्यो ने समय-सभय पर 
की ॥ न्यायसूत्र के समान निगूढार्थ यह तत्त्वार्थसुत्र जैन दर्शन के माननीय मन्तब्यों 
का प्रकाण्ठ भाण्डार समझा जाता है। उमास्वाति ने स्वयं इस पर अपना 
आष्य- बनाया। पूज्यपाद देवनन्दि का 'सर्वार्थप्तिद्धि' दिग्म्वरों के सम्प्रदायानुसार 
समनन्‍्तमद्र फा तथा श्वेताम्बरों के मतानुसार सिद्धसेनदिवाकर का तथा 
ऐतिहासिक आलोचना के अनुसार सिद्धसेनगणि ( विक्रम ७ शतफ---€ शतक के 
बीच उत्पन्न होने वाले ) का “गन्घहस्तिभाष्य”', भट्ट अकलंक का “राजवात्तिक' 
तथा विद्यानन्दि का 'श्लोकृवात्तिक'----ये इस ग्रन्थ के प्रामाणिक तथा प्रधान 
भाष्य एवं जूत्तियाँ हैं* । द 


कुन्दकुन्दा चाये---द्रविड देश के विख्यात दिगम्बर जैनाचार्थ थे। इनके 
कार के विषय में बड़ा मतभेद है, पर मान्य ऐतिहासिक इन्हें विक्रम की प्रथम 
धाताब्दी में विद्यमान बतरूाते हैं? | इस प्रकार ये उमास्वाति के समसामयिक 
प्रतीत होते हैं। ये जैन दर्शन के प्रकाण्ड झाचार्य माने जाते हैं तथा इनके 
ग्रन्थ दस सम्प्रदाय के सिद्धान्तों के विश्वकोष का काम करंते हैं। इनका श्वविड 
नाम “कोण्डकुण्ड” था लिसका संस्कृत रूपान्तर “कुन्दकुन्द' के रूप में सर्वत्र 
प्रंसिद हुआ । इनके लिखे अनेक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं, जिनमें ८७ पाहुडों (यो प्राभत- 
एक पिषिष्ट विषय पर लिखे गये ग्रन्थ ) का नाम बतलाया णाता है। इनके 
'अधिरिक्त इनके चार प्रन्ध जैनागम के सर्वस्वः भाने जाते हैः--( १ ) नियमसार, 
, (२) पश्नास्तिकायसार, (३) समयसार, (४७) प्रवचनसार । विद्वत्ता 
की दृष्टि से तथा विषयप्रंतिपादन की शंली की दृष्टि से ये प्रामाणिक तथा 
तथा बविदृत्तासुचक माने जाते हैं । अन्तिम दीन ग्रस्थों की जैन सम्प्रदाय में 
नाटकत्रयी” की संज्ञा है। जिस प्रकार श्राह्मण दर्शन में प्रस्थानत्रयी---उपनिषद्‌, 


१. उमास्वाति के जोवन-चरित .तथा ग्रन्थ के लिए देखिए पण्डित 
सुखलाऊजी की उत्त्वार्थ की विस्तृत भूमिका, पृ०--३६ ॥ 
२. इहज्य प्रोफेसर उपाध्ये--प्रवचनसार की भूमिका, पृ७--२२ | 


। 


श्६्‌ भारतीय दर्शन 


ब्रह्ममशत्र॒ तथा गीता का समधिफ पश्रादर है, उसी प्रकार जैन तत्त्व-ज्ञान में 
नाटकन्नयी को समधिफ महत्त्व तथा आदर प्राप्त है। 


समन्तभद्र-- जैन दर्शन के सर्वमान्य आचार्य हैं। इनके समय के विषय में 
विद्वानों में पर्यात्र मतभेद है; परन्तु इनके ग्रन्थों की अन्तःपरीक्षा से इनका 
समय तृतीब या चतुर्थ शतक विक्रमी में पड़ता है। देवनन्दि ( अपर नाम 
पृज्यपाद ) के प्रस्थों में समन्‍्तभद्र का उल्लेख मिलता है। पृज्यपाद ने अपने 
जनेन्द्र व्याकरण” में समन्तभद्र के मत का उल्लेख किया है (बतुष्टय॑ समन्तभद्रस्यः 
५।॥४।१६८ ) | पृज्यपाद ने आचाय॑ उमास्वाति के तत्त्वार्थसूत्र पर जो “सर्वार्थ- 
सिद्धि! नामक टीका छिखी है उस पर समन्‍्तभद्र के सिद्धान्तों का प्रचुर प्रभाव 
पड़ा है। ऐसी दशा में इनफा समय पुज्यपयाद ( वि० षष्ठ दतक ) से प्राचीन 
मानना ही न्यायसंगत है। ये दिंझ नाग से मी प्राचीन प्रतीत होते हैं । 


स्वामी समन्तभद्र एक साथ ही घर्मझास्री, ताकिक तथा योगी तीनों थे । 
इनकी रचना-सम्पत्ति बड़ी मामिक है। इनका प्रख्याततम ग्रन्थ 'आत्ममीमांसाः 
है, जो आरम्भिक छाब्दों के आधार पर “देवागमस्तोत्रः भी कहलाता है (११७ 
फारिकाओं में ) भट्ट श्रकलंक रचित “अष्टशती” तथा विद्यानन्दकृत “अष्ट्साहस्री 
भसिद्ध व्याख्यायें हैं। युक्‍त्यनुशासन ६४ पद्मों द्वारा स्वमत तथा परमत के 
गुणदोषों का सून्ररूप में विवेचन करता है। स्वयंभूस्तोत्न ( समन्तभद्रस्तोत्र ) 
जनधर्म के बोबीसों तीर्थद्धुरों के घर्म का प्रतिपादन १७३ पद्यों में करता है। 
स्तुतिविद्या ( भ्रपर नाम “जिनस्तुतिदतक?, 'जिनदतक? तथा' जिनशतकालद्धार” ) 
भक्ति रस से लवालब भरा है। पचित्रकाव्य के उत्कर्ष से मण्डित होने से निव।न्त 
35ह तथा विद्वानों के लिए व्याख्या के अभाव में अगस्य है। पद्मों की संख्या 
११६ है। धर्मशासत्रीय भ्राचार के विंषय में समन्तभद्र की प्रमुक्च रचना “रत्नकरण्ड 
तावकाचार” है, ज़िसमें अखिल सागार मार्ग का प्रकाशन किया गया है । 
इस भ्रौढ़ ग्रन्थ की असिद्धि जेन समाज में नितान्त 5 पापक है। कन्नड़ी तथा 
तमिल में इसकी टोका अथवा भावार्थ उपलब्ध होता है? । 


(ग ) मध्यगरुग--( ६ वीं ताब्दो- ६ म शताब्दी ) यह युग जैन 
दर्शन के इतिहास में सुवर्ण-युग समझा जाता है। इस काल को भ्रनेक मौलिक 


१. विद्येष द्रष्टव्य श्री जुगलकिशोर मुख्तार रचित 'जैन साहित्य और 
इतिहास पर 'विशद प्रकाद्! नामक ग्रन्थ, पृ० २५८०--२७० 
( कलकत्ता, सं० २०१३ )। 
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विद्वतापूर्ण सारगर्भित रचनाझों के निर्माण करने फा गौरव प्राप्त है। इस काल 
का आरम्म गुप्तकाल के भीतर पड़ता है। कतिपय माननीय जाचायों का संक्षिप्त 
वर्णन किया जाता है +- क्‍ 

सिद्धसेन दिवांकर ( पंचम ध्ताब्दी) अपने समय के सबसे बड़े 
पण्डित ये। उज्जैन के किसी विक्रमादित्य के साथ उनकी धनिष्ठ मित्रता थो । 
इनके गुर का नाम दुद्धवादी” था। इनके प्रसिद्ध प्रन्य हैं +--(१) न्‍्यायावतार 
( सिद्धि ने १०वें शतक में दोका लिखी), (२) सन्मतितर्क ( विद्वद- 
व्यास्याकार अभयदेवसूरि ) (३) तत्त्वाथंटीका, (७) फल्याणमन्दिर-स्तोत्र 
तथा अनेक द्वात्रिशिकायें। न्‍्यायावतार की रचना कर इन्होंने जैन-न्याय फो 
जन्म दिया है। 'सन्मति-तर्क नितान्त प्रमेयबहुल ग्रन्थ है* । 

हरिभद्र ( ८ छतक विक्रमी )--जैनघर्म तथा दर्शन पर अनेक महत्त्वपूर्ण 
प्रन्थ के रदयिता होने के अतिरिक्त इन्होंने लोकप्रिय “बड्दर्शन-समुचय” तथा 
अनेकान्त-जयपताका” की रचना फी है | 

भट्ट अकलंक-( ८ णतक )--दिग्रम्बर मतानुवायी थे । अष्टम शताब्दी 
के उत्तराद्ध में उत्पन्न हुए थे। इन्होंने तत्त्वार्थसुत्न पर महत्त्वपूर्ण 'राजवात्तिक' 
तथा भात्त-मीमांसा के व्याख्यार्प में “अष्टशतीः की रचना की है। अभी 
हाल में इनके जिन तीन छोटे दार्शनिक प्रन्थों का प्रकाशन हुआ है उनके नाम--- 
रूघी यत्रय, न्यायविनिश्चय तथा प्रमागसंग्रह हैं। इन सब प्रन्थों का विषेय 
जैनन्याय है । ः 

विद्यानन्द--( नवम छताज्दी ) इन्होंने 'भ्रष्टटाती” पर 'अष्टसाहस्ी” तथा 
तस्वार्थसूत्र” पर 'श्ोकवात्तिक' छिखकर मीमांसकमूर्घन्य कुमारिछभट्ट की शैली 
का अनुकरण किया है। भ्रकलंक शोर विद्यानन्द जैनदर्शन को प्रतिष्ठित तथा 
सर्वमान्य बनाने वाले विद्वानु हैं। इन दोनों की कृतियाँ प्रौढ; विद्तापूर्ण तथा 
माननीय हैं। विद्यानन्द के 'तत्त्वार्थ-इक्तोकवात्तिकः में जितना और जैसा पूर्व- 
मीमासा का सबलू खण्डन है, वैसा तत्वार्थ फी किसी टीका में उपलब्ध नहीं । 
मट्ट अकलंक के “राभवात्तिक में दार्शनिक प्रस्यास की विशालता है, तो 
'इलोफवात्तिक” में इसके साथ गम्भीरता भी विशेष रूप से है। भट्ट अकलंक ने 
जैन परम्परा में न्याय, अर्थात्‌ प्रमाणशासतत्र का जो प्राथमिक निर्माण किया, 


१. इनके जीवन चरित तथा प्रन्यों के विशेष वर्णन के लिए ब्रष्टव्य-- 
'सन्मतिर्क! की पं० सुखलालजी छुत भूमिका (अं०), पृ० १--५५। 
परू० ६७--७ 


हद भारतीय द्यंन 


परिभाषायें निधिष्ट कीं, लक्षण औौर परीक्षण किया वही सर्वमान्य हुआ । इन्होंने 
सर्वज्ञत्व, जीवत्व आदि की सिद्धि के द्वारा धर्मकीति को मुँहतोड़ उत्तर 


दिया था । विद्यानन्द ने क्षान्तर्रक्षत के परीक्षणों की जैन परम्परा में समीक्षा का. 


सुत्रपात किया । ये दोनों जैनेतर दर्शनों के भी प्रकाण्ड विद्ानु थे । 
वादिराजसूरि ( एकादश घतक )--दिगम्बर सम्प्रदाय के एक बड़े ताकिक 
माने जाते हैं। ये द्राविड़ संघ के अनुयायी थे। षदट्तर्कषण्मुल, स्याहाद, 
विद्यापति प्रादि उपाधियों से इनकी विद्वता का स्पष्ट पता चलता है । इनके 
'एकीमायस्तोन्न! के अनुसार इनके समान कोई भी अन्य शाब्दिक, ताकिक तथा 
कवि न था*। दक्षिण के सोलंकी वंश के विख्यात राजा जयसिंह प्रथम 
( ६३८ छधा० सं०--&६४ छा० सं० ) के ये समकालोन ये। काय्यप्रन्थ में 


वार््वनायचरित” की पर्याप्त स्याति है, (रचनाकाल ६७७ शक ०७ १०२५ ६०) । 


क््यायविनिश्चिय-विवरण” इनका न्यायविषयक सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ है जिसमें भट्ट 
झकलंकदेव के 'न्‍्यायविनिश्चय” का भाष्य है । यशोधर के प्रख्यात जैन भाख्यान 
पर वादिराज का “यथ्योघरचरित” नामक चार सर्भ का रूघुकाव्य प्रख्यात है। 
इस प्रकार ये कवि तथा तत्त्वज्ञ रूप से सम्प्रदाय में प्रसिद्ध हैं। 

(घ) अ्रवान्तरयुग के दार्धनिक जैन पग्रन्यों की संख्या अत्यधिक है | 
इनमें से समधिक प्रसिद्ध कतिपय भ्रन्यकारों का ही परिचय देना पर्यातर होगा *३-- 

देवसूरि--( १२वीं शताब्दी ) इन्होंने 'प्रमाणनयतत्वालोकालंकार! दया 
इसकी टोका 'स्याद्वादरत्नाकार” की रचना की है। ये ग्रन्य जैनन्याय के महत्व 
पृण प्रमाणभूत ग्रन्थ माने जाते हैं । 

देमचन्द्र--( ११४७५ वि०--१२२६ बि०८१०६८८-११७२ ई० )-- 
ये देवसूरि के समकाझोन थे । ये अपने समय के उदुभट विद्वान तथा विख्यात 
जैनाथाय माने जाते ये । ड्राह्मंणों के द्वारा निभित काव्य, व्याकरण तथा अलंकार 
ग्रन्थों के स्थान पर इन्होंने स्वय॑ जैनियों के उपकारार्थ अनेक काव्यादिकों की 
रचना की । इसके अतिरिक्त इन्होंने जेबन्याय के विषय में 'प्रमाणमीमांसा! 
नामक विद्वतापुर्ण तथा प्रभेयबहुल ग्रन्थरत्न का भी निर्माण किया है। निखिल- 
दासतत्र निपुणता तथा बहुश्ता के फारण इन्हें 'कलिफाऊसर्यज्ञ” की उपाधि प्राप्त थी । 


१. पधादिराजमनु शान्दिकलोको वादिराजमनु ताकिकर्सिहः । 
वादिराणमनु काव्यकृतस्ते वादिराजमनु भव्यसहाय/॥ 

२. विस्तार के लिए ब्रष्टटय श० सतीक्षचद्ध विद्याभषण--हिस्ट्री आफ 
इण्डियन छॉजिक ( पृ० १८८--२२० )। 


$ 
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मल्लिषेणसूरि--( १३७६ वि० ० १२६२६० ) की रचना 'स्याद्वादमझ्री? 
है जो हेमचन्द्र की “अन्ययोगव्यवच्छेंदद्ात्रिश्षिका! फी बिस्तृत तथा विद्त्तापूर्ण 
. टीका है। इस ग्रन्य की विशेषता यह है कि इसमें ब्राह्मण, बौद्ध तथा धार्वाक 
दर्शनों फी जैन-हष्टपा समालोचना है एवं जैन-सिद्धान्दों का प्रमाणपुसर 
विवेचन हैं । 


गुण रत्न--(१४७६६ वि० ७ १४०६ ई०)--इन्‍्होंने हरिभद्र के बडदर्शन- 
समुख्यय की बड़ी सुन्दर तथा विस्तृत व्याख्या लिखी है, जिसमें सब दर्श्षनों के 
सिद्धाग्तों की मामिक बिवेचना की गईं है तथा उनके विषय में अनेक विश्षिष्ट 
साम्प्रदायिक बातों का भी उल्लेख किया है । 


यहोविजय--( १७ वीं छाताब्दी का पूर्वार्थ )--इन्होंने संस्कृत, भ्राकृत, 
गुजराती तथा हिन्दी में खण्डनात्मक, प्रतिपादनार्मक तथा समत्वयात्मक भनेफ 
ग्रन्थों की रचना की है। इनका “जैन-तर्कंमाषा' सरछ्त, संक्षिप्त तथा प्रत्यन्त 
उपादेय है । 


(३) जैनक्ानमीमांला 


जैनमतानुसार जीव चैतन्य है, ज्ञान उसका साक्षाद्‌ लक्षण है। वह 
निसर्गंत) अनन्तज्ञान विशिष्ट है, पर कर्मों के भ्रावरण के कारण उसका छाद्ध 
चैतन्य रूप हमारी दृष्टि से सदा धोझ्ल रहा करता है, परन्तु सम्यक्‌-चरित्र के 
सेवन करने से जीव अपने घाूद्ध रूप को फिर से पा सकता है; वह कैवल्य तथा 
सर्वज्ञता से मण्टित हो सकता है ॥ 


यह ज्ञान दो प्रकार हे--प्रत्यक्ष तथा परोक्ष । इन दोनों दाब्दों की 
व्याख्या में जैन दर्शन जेनेतर दर्शनों से नितान्त पृथक्‌ है। यहाँ आत्म-सापेक्ष 
झह्ञान को प्रत्यक्ष तथा आत्मेतर इन्द्रिय-मन:सापेक्ष-ज्ञान को परोक्ष कहते हैं । 
जिस ज्ञान फी उपलब्धि में प्रात्मा स्वयं कारणभृत है, अन्य किसी फी सहायता के 
छिये परतन्त् नहीं है, उसे जेन दर्शन 'प्रस्यक्ष' के नाम से पुफारता है; पर 
जिस ज्ञान की प्राप्ति इन्द्रिय तथा मन के हारा होती है, उसे “परोक्ष” का नाम 
दिया जाता है 


१७०७ | भारतीय दर्दन 


परोक्ष ज्ञान उमास्वाति के विवेचन के अनुसार दो प्रकार का होता है+-- 
(१) भति तथा (२) शत । ये दोनों इग्द्रिय तथा मन की सहायता से 
क्‍ उत्पन्न होते हैं। (१) अवधि, (२) मना॥पर्याय 
परोक्ष के भेद. तथा (३) केवकू--ये तीनों प्रत्यक्ष के भेद माने 
जाते हैं, क्‍यों कि ये इन्द्रिय . तथा मन की सहायता के 
विना ही केवल आत्मा की योग्यता के बल से उत्पन्न होते हैं। इन्द्रिय तथा 
मन के सम्पर्क से समुदूभत विषयज्ञान को “मतिज्ञान' कहते हैं। स्मृति, संज्ञा 
चिन्ता, श्रभिनिवोध---ये चारों मतिज्ञान के पर्याय हैं। मति सामान्यतः दो 
भकार की बतछायी जाती हैः--( १ ) इच्दियजन्य--बाझ न्द्रियों के द्वारा जन्य 
गान को इन्द्रियजन्य कहते हैं। (२) अनिन्द्रियजन्य---मानस ज्ञान । 


शब्द से उत्पन्न ज्ञान को 'श्रृतज्ञान” कहतें हैं। भ्रत ज्ञान मतिपृवंक होता है ॥ 
मतिज्ञान विद्यमान वस्तु में प्रवृत्त होता है और श्र॒तज्ञान अतीत, विद्यमान तथा 
भविष्य इन श्ैकालिक विषयों में प्रवृत्त होता है । इस विषयक्ृत भेद के भतिरिक्त 
दोनों में यह भी अन्तर है कि मतिज्ञान में छाब्दोल्लेख नहीं होता, जब कि 
शतज्ञान में धब्दोस्लेख रहता है। जैनागम के हादश अंधों के ज्ञान को अंगप्रविष्ट 
.. जैमान और गणघरों के पश्मात धुद्ध बुद्धिवाले झाचारयों के द्वारा विरचित 
थाजओं का ज्ञान अंगवाह्म श्रतज्ञान कहछाता है । 


भैत्यक्ष ज्ञान के तीन प्रकारों फा मिर्देश ऊपर किया गया है| इनमें दुरस्थित 
-तधान-मुक्त पदायों का शान 'भ्रवधि ज्ञान” कहलाता है। जब जीव विधिष्ट 
ट सात्विक साधनों की सहायता से आवरणीय कर्मों का क्षय 
स्यक्ष के भेद... करने लगता है, तब उसे दुरस्थित पदार्थों का ज्ञान भी 
स्वय॑ आत्मा की योग्यता के कारण उत्पन्न हो जाता है, 

दी भवधि भान है। जो भ्रवषि ज्ञान जन्म लेते ही प्रकट हो जाता है उसे “मव- 
अरयय कहते हैं और जिस ज्ञान के छिए प्रत, नियम आदि-के अनुष्ठान की अपेक्षा 
पनी रहती है उसे भरुणप्रत्यय” की संज्ञा दी जाती है (१०सु०११२१-२३) । भागे 
९ जब जीब द्रोह, ईव्या आदि परकीय मन की प्रवृत्तियों के निरोधक फर्मों 
_। आय कर लेता है, तब उसमें दूसरों के मत्र के विचारों को जानने को योग्यता 
आ जाती है। यही मनापर्याय: जान! कहलाता है। पर जब ज्ञान के समस्त 
भवारपीय कर्मों का नितान्त क्षय कर दिया जाता है, तब श्रात्मा अपने घृद्ध 
पेज रूप को प्राप्त फर लेता है। उस समय उसमें सर्वशता आदि धर्मों का उदय 
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स्वत) हो जाता है। यही प्रत्यक्ष का पारमायिक रूप है जिसे 'केवल ज्ञान” कहते 
हैं । इसके अधिकारी सम्यक्‌ चरित्र के अनुष्ठान करनेवाले सिद्ध पुरुष ही होते हैं । 
यह विवेचन तच्वार्थसूत्र के न्ाघार पर किया गया है, पर पीछे के जैनाचाय 
प्रत्यक्ष तथा परोक्ष का विभाग एक दूससे प्रकार से करते हैं। आचार हेमचन्द्र 
ने प्रमाणमोमांसा में तथा गुणरत्न ने षड्दर्शनसमुचय 
हेमचर्द्र-- की टोका ( पृ० २०४ ) में प्रत्यक्ष के सांग्यवहारिक 
प्रमाण-विभाग तथा पारमाथिक दो भेद माने हैं। हमारा प्रत्यक्ष, 
। जिसमें इन्द्रिय तथा मन की सहायता नितान्त आवद॑यक 
है धांग्यवहारिक' प्रत्यक्ष कहलाता है । ध्रावरण के नाश हो जाने पर चेतन जीव 
के स्वरूप का प्रकट' होना 'केवल ज्ञान” या 'पारमाथिक प्रत्यय” कहलाता है । 
परोक्ष ज्ञान के पाँच प्रकार स्त्रीकृत किये गये हैं-(१) रुप्ृति + वासना के उद्बोध 
के कारण जायमान भतीत का यथार्थ स्मरण, (२) प्रत्यभिज्ञान - यह वस्तु वही 
है” इत्यादि ज्ञान, (३) तकी& उपलम्भ तथा अनुपलम्म, निमित्तव्याप्त 
का ज्ञान, ( ४ ) अनुमान हेतु से साध्य का अनुमान, ( ५ ) आगम £« आप्त पुरुषों 
तथा भागमों के वाकक्‍यों से समुत्पन्त प्रामाणिक ज्ञान | 


सामान्य रीति से कहा जा सकता है कि जैनन्यायप्रत्यक्ष, अनुमान तथा 
प्रागम--इन तीन प्रमाणों को ही स्वीकार करता है, प्रत्यक्ष की सत्ता सबंमान्य 
हैं। अनुमान घार्वाक को अस्वीकृत है, पर जैनाचार्यों ने बड़ी प्रबल युक्तियों के 
' झाधार पर लोकव्यवहार के लिए बनृमान की प्रामाणिकता मानी है। जैन 
झागम से प्रतिपादित सत्य जैन दर्शन को मूलभित्ति है, पर जैन लोग ब्राह्मग- 
: शास्त्र, श्रुति तथा स्मृति की प्रामाणिकृता को अनेक दोषों के विद्यमान होने 
से मानने के लिए तैयार नहीं हैं । 


मन समन _ न पुन नगद न कम न. म् 


जैन दर्शन का यह प्रधान सिद्धान्त है कि प्रत्येक वस्तु अनन्त घर्मात्मक हुआ 
करती है। इन समस्त वस्तु-धर्मों का यथार्थ ज्ञान उसी पुरुष को हो सकता है 
जिसने वैवल्यज्ञान को प्राप्त कर लिया है। पर श्रान्ति-बहुल मानवों में इतना 
सामर्ध्य कहाँ है कि वे प्रत्येक वध्तु के समस्त घ॒र्मों का ययार्थ ज्ञान प्राप्त कर सकें । 
बह तो वस्तु के केवछ एफ धर्ममात्र फो जान सकता है । परत) उसका ज्ञान सदा 
बांक्षिक हुआ करता है। जैन दर्शन वस्तु के अनन्त धर्मों में से एक धर्म के ज्ञान को 


बल ऐट 
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“नय? के नाम से पुकारता है । वस्तु-स्थिति पर विचार करने से प्रत्येक ज्ञान का 
भांशिक या सापेक्ष होना हो न्यायसंग्रत है, परन्तु वास्तविक ज्ञान इससे भिन्न 
पदार्थ है। साधारणतया ज्ञान तीन प्रकार का हो सकता है--( १ ) दुर्णय, 
(२) नय, ( ६ ) प्रमाण | यदि विद्यमान होनेवालो किप्तो वस्तु को दम 
विद्यत्रान हो ( सदेव ) बतलावें, तो उसके अन्य प्रकारों के निषेष किये जाने के 
अआरण यह ज्ञान *दुर्णय” ( दुष्ट नय ) के नाम से पुकारा जायेगा | अन्य प्रफारों 
का विना निषेध किये हुए वस्तु को सत्‌ बतछाना आंधिक-ज्ञान-संवक्तित होने के 
कारण “नय” कहछायेगा, पर प्रमाण इन दोनों से भिन्‍न होता है। विद्यमान वस्तु 
के विषय में 'संभवतः यह सत्‌ है! ( स्थात्‌ सत्‌ ) यद्दी ज्ञान वस्तु के ज्ञात तथा 
भशात समस्त धर्मों के संकलन होने के कारण प्रमाणकोटि में आता है ( स्याद्ाद- 
मझ्जरी, झ्लोफक २८ ) । द 
नय! सिद्धान्त जैन दर्शन का एक मुख्य विषय माना जाता है । किसी बिषय 
| साक्षेप निरूपण नयवाद के नाम से पुकारा जाता है । इस नयवाद का विवे- 
जज चन ज॑न ग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ बड़ो सूक्ष्म दृष्टि 
पेयवाद से किया गया उपछब्ध होता है ( त० सु० 
की १।३४-३५ )॥ वस्तु के भ्रनन्तघर्मात्मक होने से उसके 
के विशेंद के मिरूपण करने से नयों की संख्या भी भनन्‍्त है, परन्तु विवेक- 
दृष्टि से उसके सामान्यतः दो भेद स्वीकृत फिये जाते हैं“ १ ) द्रव्याधिक नय 
पउैथा ( २ ) पर्यायाथिक नय। किसी वस्तु के दो धर्म हो सकते हैं--एक 
तो वह जिसके फारण विविध परिणामों के बीच वस्तु की एकता बनी रहती है। 
इसको ही “द्रव्पाथिक नय' की संज्ञा है। दूसरे वे धर्म थो देश तथा काल के 
कारण फिसो वस्तु में उत्पन्न हुआ करते हैं। इन विशेषों के निस्षण को 
वर्यायाथिक नय! की संशा दी जाती है । प्रथम नय तीन प्रफार का तथा 
अन्तिम चार प्रकार का, दोनों मिकृकर सात प्रकार के होते हैं-नंगम नय, संग्रह 
नय, व्यवहार नय, ऋतु नय, शब्द नय, समधिरूढ नय तथा एवंभूत नय । -इनके 
नामों में समानता होने पर भी भिन्‍्न-भिन्‍न ग्रन्थों में इनके स्वरूप के विषय में 
. विशेष मतभेद दीक्ष पड़ता है।...... द 


१. एकदेशविश्िष्टो यो नयस्य विषयों मत; | 


.... (६ न्यायावतार, श्लोक २६ )। 
नर्या धन्द को निरक्ति यों है-«नोयते परिच्छिद्यंते एफदेशविधिष्टो3र्थः 
अनेन देति “नय/। ( स्थादवादमंझ री, पृ० १५६ )' द 
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इस आंशिक ज्ञान के कारण ही जगत्‌ में पारस्परिक कलह दिखलाई पड़ 
रहा है । प्रत्वेक दर्शन इस विचित्र नानात्मक विश्व के ही विवेचन करने में व्यस्त 
है, पर वह किसी एक अंश को ही लेकर ऊहापोह में 
दादंनिक विरोध लगा रहता है। दर््षनों में पारस्परिक कलह का बीज 
का कारण यही है कि वे श्रपने हो विवेचन को यथार्थ मानकर 
अन्य दर्शनों के विवेबनों को भ्रययार्थ ठहराते हैं। 
इस विषय में दार्ध्निकों का पारस्परिक विरोध हाथी के स्वरूप-निर्णय के 
विषय में झगड़ा करनेवाले अन्धों के करूह के समान हो है। पर जैन दर्शन 
का फहना है कि दर्शन चानारूपिणी सत्ता के अंश्वमात्र के विवेचन करने में 
अपना महत्त्व रखते हैं । उनमें झापस में किसो प्रकार के मतभेद के लिए स्थान 
नहीं है । इस उदार चित्तवृत्ति तथा विद्यालहृदयता के कारण जैन-तत्त्वज्ञाव 
का किसी भी दर्शन से विरोध नहीं है । जैनदर्शन न केवल आचार के छिए ही 
झहिसा का पक्षपाती है; प्रत्युत तात्विक समीक्षा के विषय में भी वह “बौद्धिक 
अहिसा” को मानता है । 


जैन दर्शन के अनुसार प्रत्येक परामर्श के पहले उसे सीमित तथा_ सापेक्ष 
बनाने के विचार से 'स्थात्‌! विशेष का जोड़ना अत्यन्त आवश्यक है। 'स्यात्‌ः 
( कथंचित्‌ ) दाब्द झस्‌ धातु के विधिलिड के रूप का 
स्पाद्गाद का श्रथं. ठिडन्त प्रतिरूपक अव्यय माना जाता है। घड़े के 
विषय में हमारा पराम् 'स्यादस्ति ८ फर्थंचित्‌ु यह 
विद्यमान है” इसो रूप में होना चाहिये ॥ वर्तमाव कारू तथा देश के विधार 
करने से हम घट को सत्ता का अनुभव करते हैं, परन्तु यह सत्ता त्रैंकालिक सत्य 
नहीं है; अपितु सापेक्षिक सत्य है, क्योंकि प्रत्येक देश में, प्रत्येक काल में, प्रत्येक 
दक्षा में तथा एताहड अन्य प्रकारों में घट को सत्ता का अनुभव हमें नहीं दो 
सकता । अतः) घट के विषय में हमारा परामर्श 'स्थादस्ति! का ही रूप घारण कर 
सकता हैं। इसी कारण जैन दर्शन प्रत्येक परामर्श वाक्य के साथ स्थाइसद-का 
योग करने के लिए आग्रह करता है। यही सुप्रतिद्ध स्थादवाद या भ्रनेकान्तवाद 
है, जो जैन दर्शन की प्रमाणमीमांसा के इतिहास को एक पूर्व महत्त्वपूर्ण देन 
माना जाता है । 


'स्पाद्ादः को उत्पत्ति भो बड़ों रोचक है । बुद्धकाल में अनेकान्तवाद मानने 
वाले दाह तिकों की कमी नहों थी। ये ब्राह्मण तथा परिन्नाजकों में पाये जाते थे । 


3० भारतीय दर्शन 
सामल्जफल-सुत्त में संजय बेलट्विपुत्त' के मत का जो वर्णन मिलता है बहू 
स्याह्मद के अनुरूप ही था| संजय ने स्पष्ट शब्दों में परछोक के अस्तित्व तथा 
अनस्तित्व दोनों को सत्ता के विधान तथा प्रतिषेष के 

स्पाद्गाद की उत्पत्ति विषय में अपने को नितान्त असमर्थ ठहराया है। 
पाली फ्रन्यों में ट्वमराविक्शापक+ संज्ञक दार्सनिकों 

के मत की चर्चा उपलब्ध होती है, जो वस्तु के अस्तित्व तथा नास्तित्व की 
स्थिति तथा अनुभव के विषय में एक मत को अंग्रोकार न करके अनेक मतवांद 


की पुष्टि कियों करते थे। थे मत ब्राह्मणों तथा परित्राजक्ो के बतराये गये हैं । 
प्रत) स्थाह्ाद को उत्पत्ति को कविपय (322 जल कक: जैनेतर सम्प्रदायों में मानते हैं* ॥ 

उपनिषदों में ब्रह्म कहीं सठ्‌, कहीं अग्ृ्े, कहीं उर्भयात्मक बवछाया गया है । 

इन मतों के आधार पर ही सत्ता को भ्नेकान्त मानने की कल्पना अवान्तरकारू 

में मानी गई; यह मत भी सम्भव ढे। स्याद्वाद की उत्पत्ति के रहस्य का पता 

अभी तक मले न चले, पर इतना तो निश्चित रूप से कहा जा सकता है कि 

भगवतीसूत्र में स्वयं महावीर ने '्यादस्ति, स्यान्नास्ति तथा स्थाद्‌ भ्रवक्तव्यम 

इन ३ भंग्रों का स्पष्ट उल्लेख किया है। इसी कारण इन भंगों को 'सुलभंग” की 

संज्ञा दी गई है। भागे चक्कर इन्हीं मूलभंगों के पारस्परिक भिश्रण से 

सप्तभंगी” की. कल्पना का प्रादुर्माव हुआ । 


. सप्तमड्ी नय 
साधारणतया न्यायश्षाज्र में परामर्श के दो ही प्रकार के रूप हो सकते हैं।--- 
(१) अन्चग्री, जिसमें किसी उदंश्य के विषय में किसी विधेय का विधान 


१. “प्रमराविक्षेपवाद! का श्रर्थ किसी निश्चित सिद्धान्त को न मानना है। 
“अमराविक्षेप' नामक छोटी-छोटी मछलियाँ बड़ी चश्चछ हुआ करती हैं, जो 
बहुत प्रयत्त करने पर भी हाथ में नहीं आती हैं । अत: प्रयत्न फरने पर 
भी क्षिप्ती निर्णय पर न पहुंचने के कांरण इंस वाद को “अमराविधेप' की 
संज्ञा दी गयी है। यह ब्रह्मजालपुत्त में उल्लिखित बुद्धकालीन १३ वाँ 
सिद्धान्त है। देखिये दीर्घनिकाय, पु० ६-१० । 

२. अंष्टम्य स्थाह्मरमझरी फी भूमिका, पृ० ७५-७६ । 

प्रनेकाल्तवाद के विषय में द्रष्टणठय प्रमाणसभुच्चय की प॑० सुल्लताऊूजी 

कत भ्रस्तावता, पृ १ 5-२६; सन्मतितर्क फी अंग्रेजी भूमिका, पृ० ११२०७ 

१४०, उपाष्येकृत प्रवचनसार की अंग्रेजी भूमिका, पृ० 4६-९१। 


न्प् 
छ 
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किया जाय अथवा (रे) व्यतिरेक, जिसमें किसी उहेश्य के विषय में किसी 
विधेय का निषेध किया जाय, परन्तु जैन न्याय में सत्ता के सापेक्ष रूप को 
स्वीकार करने के कारण परामअ्ं का रूप सात प्रकार का माना जाता है णिसे 
'सप्तभंगी तय” के नाम से पुकारते हैं । वे रूप नीचे दिये जाते हैं :-- 


(१) स्यादस्ति ( किसी प्रकार में है ) । 

(२) स्पाल्नास्ति ( किसो प्रकार में नहीं भी है ).। 

(१) स्यादस्ति च नास्ति च ( कथश्वित्‌ है और नहीं है ) 

(४) स्थाद भ्रवक्तव्यम्‌ ( कथथित्‌ अवक्तव्य ८ वर्णनातीत है ) । 

(५) स्थादस्ति च झ्वक्तव्यं च ( कथश्वित्‌ अथवा किसी प्रकार में है 
ओर अवक्तव्य है )। 

(६) स्यान्नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथश्वित्‌ नहीं है और अवक्तन्य है ) | 

(७) स्यादस्ति च नास्ति च अवक्तव्यं च ( कथश्विद्‌ है, नहीं है तथा 
अवक्तन्य है ) ॥ 


इनके स्वरूप को जानने के लिए थोड़ा सा विवेचन प्रस्तुत किया जाता है । 
पहले वावय का अर्थ है कि कथश्चित्‌ कोई पदार्थ फिसी धर्म विशेष के साथ 
सम्बद्ध है। जैसे 'स्थात्‌ घड़ा है? अर्थात्‌ “इस समय में एक विशेष प्रकार के 
का अही भर्य समझा जाना चाहिये। दूसरे वाक्य का प्रयोग पदार्थ-विशेव का दूसरे वाबय का प्रयोग पदार्थ-विशेष का 
धर्मविशेष के साथ सम्बन्ध-प्रतिषिष के अवसर पर किया जाता है। णैसे 'स्थात्‌ 
इस घर के बाहर घड़ा नहीं है! इसका यह शर्थ है कि किसी विशेष प्रकार का 
घड़ा विशिष्ट समय में एक विशिष्ट गृह के बाहर प्रभाव धारण किये हुए है!। 
किसी वस्तु के सत्तात्मक्‌ तथा निषेघात्मक उभयविध स्वरूप के संवर्ित रूप से 
ज्ञान के लिए पूर्ववाले दोनों परामझ्यों को एकत्र करने से तीसरे प्रकार के परामर्श 
का उदय होता है। जैसे--स्याद्‌ ग़ृहे अस्ति घट), ग़रहादु बहिर्नास्ति घटः ( स्पात्‌ 
घर के भोतर घट विद्यमान है तथा गृह के बाहर वह प्रविद्यमान है )। इसका 
निर्देश तृतोय वाक्य में किया गया है। फच्चा होने पर घड़ा काला है, पर पक 
जाने पर वही छाल बन जाता है, तब घट का यथार्थ रूप क्‍या है ? इस प्रश्न 
का निष्कृपट उत्तर यही हो सकता है कि परिस्थितियों की विपुलता के कारण 
एकत्र विरोधात्मक नाना धर्मों की सत्ता होने के कारण घट का वास्तविक रूप 
8 अवक्तव्य अनिर्वचनीय है । जैनन्याम के अनुसार चतुर्थ परामर्थ इसी सिद्धान्त को 


१०६ भारतोय दर्शन 


प्रतिपादित करता है। अन्तिम दीन परामद्यों की उस्तत्ति पू्॑निद्धष्ट चारो 
विचार-बिन्दुओों के सम्मिश्रण से होतो है। जनन्‍्याय के अनुसार किद्धी भी पदार्थ 


के विषय में इतने हो विकल्पक ज्ञानी का उदय हो हो विकल्पक ज्ञानों का उदय हों सकता है। अत$3, सात 


प्रकारों को घारण करने के कारण इसे सप्तभंगी नय” को संज्ञा प्रदान 
की गई है । 





( ४ ) जैन तत््वसघीक्षा 


वस्तु अनन्तधर्मात्मक होती है ( अनन्तधर्मात्ककमेव तत्त्वम्न )। किसी 
मनुष्य के स्वरूपज्ञान के लिये उसके देश, काल, जाति, जन्म, धर्म, वर्ण, समाज 
आदि का जानना तो श्रत्यन्त आवश्यक है। इन 

वस्तु सत्तात्मक धर्मों का नाम सस्वपर्याय है. ये अल्प ही 

हुआ फरते हैं; पर वस्तु के निषेधात्मक घर्मं अनन्त 

होते हैँ, जो उसे भ्रन्य तत्सह॒श वस्तुओं से 7_रथक्‌ किया करते हैं। «५देवदत्त” के 
विषय में इतना हो ज्ञान पर्याप्त नहीं हे कि वह भारतवर्षवासो, श्य मवर्ण, हिन्दू, 
आरय॑-धर्मानुयायी, ब्राह्मण-कुलोसन्न है, ये तो सत्तात्मक गुण हुए । निषेघात्मक 
गुणों की जानकारी भी उतनी ही जरूरी है। यह भी जानना पड़ेगा कि वह न 
तो बुयरोपियन है, न चीनदेशोय, न इ्वेतवर्ण का है, न पीत वर्ण का-झादि 


भादि। इन इयत्ताहोन निषेधात्मक धर्मों को 'परपर्याय” के नाम से पुकारते हैं । 


इस प्रकार जैन दर्शन की कल्पना में प्रत्येक वस्तु 'स्वपर्याय” तथा “परपर्याय” का 
समुच्चय है । 


द्र्व्य 


सतत के स्वरूप के विषय में: दर्शनों में पर्याप्त मतभेद है । वेदान्तदर्शन केवल 

गेह्म को 'सत्‌' मानता है, बौद्धदर्शन 'सत! पदार्थ को निरन्वयक्षणिक ( अर्थात्‌ 

उत्पादन विनाशशील ) मानता है, सांख्यदर्ध्नन चेतन 

पत्स्वलप 'सत्‌! पदार्थ (पुरुष ) को कूटस्थ नित्य 

गनता है, पर अचेतन तत्त्वरूप 'सत्‌ः पदार्थ ( प्रकृति ) 

नित्यानित्य मानता है, परन्तु जैनदर्शन के अनुसार 
भत्त हो प्रकार पे क्रिया जाता हैँ । 

प्रत्येक पदार्थ के दो अंश 


सतु'! की व्याख्या 


को परिणामिनित्य अर्थात्‌ 
संत! का विवेचन एक्क वि: 


हुआ करते हैं शाश्वत अंश श्रौर अशाश्वत 


अंग । शाश्वत बंध के कारण प्रत्येक वस्तु ध्ोवात्मक, अर्थात्‌ नित्य है और 


जेन :दर्घ्वंग | १०७ 


मशाश्वत अंद् के कारण हर-एक वस्तु उत्पाद-व्ययात्मक (उत्पत्ति तथा विनाश- 
शालो अर्थात्‌ अनित्य है) यदि केवल एक अंश पर हृष्टिपात करते हैं तो 
वस्तु स्थिर प्रतीत होती है, तथ। दूसरे अंश पर दृष्टि डालते हैं तो बहःस्थिर 
प्रतीत होती हैं। किन्तु एकांश पर दृष्टि. डालना एकांगी सत्य हो सकता है, 
सर्वाज्भोण सत्यता उमयांशों के निरीक्षण पर ही अवलूम्बित है। शभ्रत)३ इन दोनों 
दृष्टियों का अनुसरण कर जनशास्त्र प्रत्येक वस्तु को उत्पादग्यय-प्रोग्य युक्त 
बतलाता है। अआर्बात्‌ पदार्थ उत्पन्न होने तथा नाथ होनेबाला होता है; साथ 
दी साथ वह स्थिर होने वाला भी होता है।* श्रर्थात्‌ वह नित्यानित्य होता है। 
यहाँ पर छंका का उदय होना स्वाभाविक है. कि जो पदार्थ नित्य है वह उसो क्षण 
में अनित्य कैसे हो सकता है ? क्‍या एक ही पदार्थ में नित्यता तथा भ्रनित्यता 
का एककालिक सम्बन्ध मानता विरुद्ध नहीं माना जा सकता ? इसका उत्तर 
 जेनदछन में बड़े सुन्दर ढंग से दिया गया है। बिना फिसी प्रकार के परिवर्तन 
हुए समान भाव से रहने वाली वस्तु को वह नित्य नहीं मानता । उसकी हष्टि में 
भपनी जाति से च्युत न होवा” ही नित्यत्व का लक्षण है। वस्तु में परिणाम 
होने पर भी जातिगत एकता विधटित नहीं होती, भ्रत) इन्हें नित्य मानने में 
फिसो प्रकार की विप्रतिपत्ति न होनी चाहिए । अनुभव इस परिणामिनित्यता के 
सिठान्त की प्रामाणिकता सिद्ध करता है ! सुवर्ण भें कुण्डलत्व, अंगुलोीयत्व आदि 
घर्म के उत्पन्न होने पर भी वह सुवर्णत्व जाति से चयरुद नहीं. होता । 'परिणामि- 
_नित्मंता” के सिद्धान्त में वेदान्तियों के 'कूटस्थनित्यता' तथा सोगतों के 'परिणाम- 
वाद! का हुथ समल्वय है। प्रपश्व के नातात्व के भीतर विद्यमान एकत्व को 
जैन-दर्शन अंबोकार करता है। वह कहता है कि जगत्‌ का नानात्व भी 
वास्तविक है तथा एकत्व भी सत्य है । 


सतत विद्यमान रहनेवाले तथा वस्तुसत्ता, के लिए नितान्त आवश्यक धर्मों . 
को “गुण” कहते हैं तय देशकालजुन्य परिणमशाल्षों धर्म को 'पर्याय! कहते हैं । 
गुण तथा पर्यायविक्षिष्ट वस्तु को जैवन्याय के भनुसार द्रव्य” कहते हैं 
( गुणपर्यायवदु द्रव्यसु--तत्तवाथंसुत्॒ ५-३७ ) । 


१. उत्पादब्यपपश्नौव्ययुवतं सतु--( तत्त्वाथेंसुत्न ५२९ )॥ 
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द्रब्य का सबसे बड़ा विभाग दो प्रकार का होता है :--(१) एक देशव्यापी 

द्रव्य तथा (२) बहुप्रदेश-व्यापी द्रव्य । कार ही एक पदार्थ ऐसा है जो एक 

प्रदेशव्यापी माना जाता है। जगत्‌ के अन्य समस्त पदार्थों में 

द्रव्यविभाग विस्तार उपलब्ध होता है। अतः वे बहुप्रदेश-व्यापी माने 

जाते हैं। ज॑नदर्शन में विस्तार घारण करनेवाले द्रव्य 'अस्ति- 

काय' कहे जाते हूँ । सत्ता धारण करने के कारण वे “अस्ति” तथा द्वरीर की 

भाँति विस्तार से समब्बित होने से वे 'काय” कहे जाते हैं* । ऐसे पाँच द्रब्यों 

को सत्ता स्वीकृत की गई है--(१) जीवास्तिकाय, (२) पुदुगलास्तिकाय, (३) 
आकाशास्तिकाय, (9) धर्मास्विकाय तथा (५) श्रधर्मास्तिकाय । 


देशव्यापी ( अस्तिकाय ) द्रव्यों के दो प्रधान भेद हैं---जीव और अजीव ॥ 
इनमें जोव भात्मा का वाचक है । जीव सामान्यत॥ दो प्रकार के होते हैं--बद्ध 
( संसारी ) तथा बन्धन से निर्मुक्त ( मुक्त )। इनमें संसारी जीवों के अ्रनेक 
भेद स्त्रीकार किये गये हैं.। वे जीव जो उद्दोश्यपूर्वक किसी स्थान से दुसरे स्थान 
पर जाने की शक्ति रखते हैं 'त्रस” कहलाते हैं और जो जीव ऐसी शक्ति से विहीन 
रहते हैं उन्हें 'स्थावर' कहते हैं। संसारी जीव के भ्रन्य चार प्रकारों का वर्णन 
तत््वार्थाधिगमसूत्र ( २३३२-३६ ) में दिया गया है ।--( १ ) नारक--विविध 
नरकों में निवास करनेवाले जीव, (२ ) मनुष्य, ( ३) तिर्यश्च--पद्यु-पक्नी 
आदि लघुकाय जीव, (७) देव--ऊरश्वछोक में नित्रास करनेवाले जीव । स्थावर 
जीव सबसे निकृष्ट माने जाते हैं, क्योंकि इनमें केवल स्पर्शन्द्रिय की ही सत्ता मानी 
जाती है। जज्जूम जीवों में कुछ दो इन्द्रियसम्पन्न, कुछ तीन इन्द्रिय से युक्त और 
कुछ चतुरिन्द्रिय से युक्त होते हैं; परन्तु मनुष्य, पश्च-पक्षी श्रादि उन्नत जीवों में 
पाँचों इन्द्रियाँ पाई जाती हैं। यह तो जीव का सामान्य. निरूपण हुआ । 
प्रजीष चार प्रकार के होते हैं--पुदुगल, भाकाद, धर्म तथा प्रधर्म । 


१. संसि जदों तेणेदे अत्यीति भणंति जिणवरा जम्हा । 
काया हव बहुदेसा तम्हा काया थ अत्थिकाया थ ॥ 
द ( द्रव्यसंगप्रह, गाथा २५ ) 
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द्रव्य-विभाग का संक्षिप्त वर्णन 





द्रव्य 
। | 
््््-्---->.प् | 
बहुदेदा-व्यापी एकदेश्य-व्यापी 
(अस्तिकाय) (अनस्तिकाय) 
[ काल ] 
| 
जीव भजीव 
| 
ह हक आाकक काऊा । 
हे मुक्त पुदुगल झाकाश धर्म भ्रधम 
[ 7॥7  आाक | 
जंगम  स्थावर अखु संघात 


(नस) 


पा] 
पञ्म न्द्रिय बतुरिर् न्नीन्द्रिय द्वीन्द्रिय 


जीय 


चैतनद्रथ्य को जीव फट्ते हैं। चैतन्य जोव का सामाम्य लक्षण है* | संसार 
के समस्त जीवों में, चाहे वे किसी प्रकार के वयों न हों, चंतन्‍्य उपलब्ध होता 
ही है। प्रत्येक जीव नैसगिक रूप से अनन्त ज्ञान, अनन्त दर्शन, अनन्त सामर्थ्य 
आदि गुणों से सम्पत्त माना गया है, परन्तु जीवों में आवरणीय कर्मों के कारण 
इन स्वाभाविक धर्मों का उदय नहीं हुआ करता । अपने ही शुभाशुभ कर्मों के 
प्रभाव से जीव के स्वाभाविक गुणों पर एक प्रकार का श्रावरण पड़ा रहता है । 
दाभ कार्यों के अनुष्ठान से इस आवरण के तिरोधान द्वोने से इन गुणों का साक्षा- 
कार जीव फो हुआ करता है। दष्यंन, ज्ञान दि गुणों के विपुल तारतम्य के 
कारण जींवों के अनन्त भेद हैं। जीव शभाद्भ कर्मोंका कर्ता है तथा कमे- 
फलों का मोक्ता भी वह स्वयं है। जगत्‌ के प्रत्येक भाग में जीवों की सत्ता 
मानी गयी है ॥ 


१, चैतन्यलक्षणो जीव:--( षड्दर्धन-समुश्चय, कारिका ७६ )। 
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जीव ही वस्तुओं को जानता है, कर्मों का सम्पादन करता है, सुख का भोक्ता 

है, दुःख को सहता है, अपने को स्वयं प्रकाक्षित करता है | नित्य होने पर भी 
जीव प्ररिणामशील है। यह छ्ारीर से भिन्‍न है और उसकी सत्ता का सबसे प्रबल 
प्रमाण चैतन्य की उपलब्धि है। जैन दर्शन जीव को मध्यम परिमाणविशिष्ट 
सानता है। इस विषय में भी भ्रात्मा को विश्रु माननेवाले ग्रहैत वेदान्तियों 
तथा अणु मानतंवाले वृष्णवों के उभय झन्तों को छोड़कर मध्यम-मार्ग को 
माननेवाला है। जीव शरीरावच्छिन्त होता है, वह अपने निवासभूत शरीर के 

परिमाण को घारण करता है। वह दीपक की भाँति अपने निवासभूत शरीर को 

प्रकाद्ित करता है। यह स्वयं अमतें है, पर दीपक के प्रकाश की तरह 

ध्राघारभूत शरीर के रूप तथा परिमाण को घारण करता है।॥ इस प्रकार हस्ती 

के विशालकाय में रहनेवाला जीव विपुल परिमाण-विष्चिष्ट होता है, पर चींटी 

जंसे अल्पकाय में रहने वाला जीव परिमाण में नितान्त स्वल्प होता है | प्रदीप 

की तरह जीव भी संकोच एवं विकाशशाली होता है* । तात्विक दृष्टि से भ्ररूपी 

होने के कारण उसका ज्ञान इन्द्रियों के द्वारा नहीं हो सकता, पर स्वस॑वेदन, 

भत्यक्ष तथा अनुमान के बल प्र उसका ज्ञान किया जा सकता है। 


श्रजोव 


जैन दर्शन में 'पुदुगल” छाब्द का अर्थ कुछ विलक्षण माना जाता है। यह 

भूत सामान्य के लिए व्यवहृत किया जाता है। 'पुद्गलास्तिकाय” यह संज्ञा जैन 
शास्त्र में ही प्रसिद्ध है, भ्रन्य दर्शनों में पुद्गल-स्थानीय तत्त्व को प्रधान, प्रकृति, 
परमाणु भ्रादि छाब्दों से पुकारते हैं। सर्व-दर्शन-संग्रह में 'पुद्गलः दाब्द की 
निरक्ति बतलाई गई है--पूरयन्ति गलन्ति च 

१. पुद्गल ( थो पूर्ण हो जाय तथा गल जाय ), भर्थाव्‌ पुदुगल 

द उन द्वव्यों की संज्ञा है जो प्रचयरूप से शरीर फा 
निष्पादन करनेवाले होते हैं तथा प्रचय के विनाश होने पर जो छिन्‍न-भिन्‍न हो 
जाते हैं। पुदूगल के दो रूप उपरूब्ध होते हैं -..- भ्रणु तथा संघात । पुदुगल के 
सृक्ष्त्म निरवयव अंश जिनका और सूक्ष्म रूप में विभाजन नही किया जा 


१. भ्रदेशसंहारविसर्गाम्यां प्रदीपवत्‌ । 
( त० सू० ५॥१६ )। 
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सकता 'अणु” फहलाता है। दो या दो से अधिक इन सुध्ष्म अंशों के परस्पर 
एकन्र होने से 'संघातः बनता है। इन्हीं संघातों के द्वारा हमारे घरोर तथा 
उसके भिन्न-भिन्न अंग, मन, प्राण आदि की संष्टि होती है। पोम्दलिक पदार्थों में 
चार गुण पाये जाते हैं--स्पर्श, रस, गन्ध तथा वर्ण । ये गुण उनके द्विविध 
रूपों में विद्यमान रहते हैं | भ्रणु या संघात--दोनों प्रकार में ये चारों गण पाये 
जाते हैं। भ्रन्य दार्शनिक 'छब्द! को भो भतों का गुणविशेष स्वीकार करते हैं, 
पर जैन दाशनिक छाब्द को मूछभूत गुण नहों मानते, प्रत्युत सुक्ष्मत्व, स्थुलूत्व, 
भनन्‍्धकार, छाया प्ादि के समान होनेवाला भ्रवान्तर परिणाम बतलाते हैं 
( तस्वाथंसूत्र (॥२४७ ) 


'ग्राकाश” जीवादि प्रस्तिकाय द्वव्यों को अवकाश देनेवाला पदार्थ है। 
झाकाक्ष की सत्ता प्रत्यक्ष ज्ञान के ऊपर अवरूम्बित न होकर अनुमान के आधार 
प्र अंगीकृत की जाती है। जीव, पुदूगल, घर्म तथा 

२. आझ्राकाश  अषर्म पदार्थ बहुप्रदेशव्यापी हैं। अतः उनके विस्तार 
फी सिद्धि के लिए प्रदेश पर्यायवाले प्राकाक्ष-द्रभ्य 

की सत्ता मानना न्याय-संगत है। प्राकाश दो प्रकार का माना जाता है;-- 
(१ ) जीव, पुद्गल भ्रादि द्रव्यों की स्थिति जिस भाग में होती है उसे 'लोका- 
काए' की संज्ञा दी जातो है, (२) ठथा छोक से उपरितन आकाछ्य की अलोका- 


काश संज्ञा है। 


काऊझ की कल्पना भनुमान के आधार पर मानो जाती है। जगत्‌ के 
समस्स पदार्थ परिणामश्ील हैं। इस परिणाम के साषारण कारण के रूप में 
काऊ की सत्ता मानी जाती है। व्तना, परिणाम, क्रिया, 

३. फाल परत्व तथा भ्रपरत्व--ये पाँचों कार के “'उपकार” माने जाते 
हैं । का के बिना पदार्थों की स्थिति. की कल्पना नहीं की 

जा सकती । स्थिति का अर्थ पदार्थ का अनेक-क्षणव्यापी अवस्थान है। कार के 
अवयवों को बिना माने स्थिति की कल्पना निराघार हो है। किसी वस्तु का 
परिणाम कार की सत्ता पर ही भ्रवकूस्नित है। कज्वे आम का पक जाना 
कारूजन्य ही है। पूर्वापरक्षण-व्यापिनोी क्रिया काऊ के ही कारण सम्भव है । 
ज्येन्नता तथा कनिष्ठत्ा की कल्पना कार की सिद्धि को प्रमाणभूत बतलछा रही है। 


काल का विस्तार नहीं माना जाता, प्रतः वह अस्तिकाय द्रब्यों से इस विषय में 


भिन्न द्वी है। छोकाकादा के एक-एक प्रदेश में अगुरूप काल की सत्ता रस्नों को 
राक्षि के समान मानी जाती है। रत्नों के ढेर होने पर भी जिस प्रकार प्रत्येक 
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रत्न पृथक्‌ रूप से विद्यमान रहता है, उसी प्रकार लोकाकाश में काल भ्रणुरूप से 
पृथक्‌-पुथक्‌ स्थित रहता है (द्र० सं० का० २३ )। ्रव्यसंग्रह” में काल के 
दो भेद माने गये हैं ( गाथा २२ )--- 

( १ ) व्यावहारिक काल--द्रव्यों के परिणाम से श्ननुमित दण्ड, घटी, 
पल आदि अवयव से सम्पन्न काल का व्यावहारिक काल कहते हैं । 

(२) पॉरमाथिक काल--यह काल नित्य निरवयव माना जाता है। 
वर्तना-पदार्थ की स्थिति--.इनका सामान्य लक्षण है । व्यावहारिक काल के हर 
अंगों की कल्पना है। श्रतः वह सादि तथा सान्‍्त है, पर पारमाथिक काल एक 
अनवच्छिन्न रूप से सतत विद्यमान रहता है । 

धर्म तथा अपर्म द्रव्यों की जैन कल्पना भ्रन्य दर्शनों में स्वीकृत कल्पना से 
नितान्त भिन्‍न ठहरती है। गतिब्ीरू.जीव तथा पदूगछ के सहकारी कारण द्वव्य- 

विशेष को धर्म की संज्ञा दो गई है। जल में चलनेवाली 

४. धर्म मछली के लिए जिस प्रकार जल सहकांरी कारण माना जावा 

है, उसी प्रकार जीव तथा पुदुगल द्वव्यों की गति के लिए 

पर्मास्तिकाय की कल्पना की गई है । धर्म स्वयं जीव की गति की प्रेरणा में 

धसमर्थ है, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र करता है। जरू मछली को 

चलने के लिए प्रेरणा नहीं कर सकता, पर उसकी गति के लिए सहायतामात्र 
देने फा कार्य करता है। 

अधघमम की फल्पना धर्म के ठीक विद्द्ध है || स्थितिशील जीव तथा पुदूग ल 
को स्थिति के सहकारो कारण द्रव्यविशेष को “अधमं' को संज्ञा जैनदर्शन में 

दी गई है। जिस प्रकार श्रान्त पशथिक के ठहरने के लिए 
वृक्षों को छाया सह्दायक होती है, उसी प्रकार जीव की स्थिति 
के वास्ते श्रधर्मास्तिकाय फी कर पना स्वीकृत की गई है। 
छाया पथिक के टिकने के लिए कारण नहीं हो सकती, न उसे टिकने के लिए 
भेरणा कर सकती है, केवल सामान्यरूपेण कारण बन सकती है । जीव तथा 
3दृगल की स्थिति के लिए श्रधर्म की कल्पना भी इसी तरह मानी गई है। 


( ५ ) जन आ्राचारसोसांसा 
ज॑नदर्शन में मोक्ष के साधन तोन हैं?--( १ 
ज्ञान तथा (३ ) सम्यक्‌ चरित्र। 'दक्षनः 


५. भ्रधर्म 


) सम्यक्‌ दर्शन, ( २) सम्पक्‌ 
दब्द का अर्थ है--श्रद्धा, श्तः 


१, सम्यक-दर्शनज्ञानचा रित्राणि मोक्षमार्ग:-. फिलागिदत हो ह ॥ 


जैन दर्शन ११९ 


मोक्षमार्ग में जाने के लिए साधक के पास प्रथम साधन होना चाहिए सम्यक्‌ 

श्रद्धा) | तीर्थद्धुरों के हारा प्रतिपादित झास्र-सिद्धान्तों में अट्टूट तथा गहरी श्रद्धा 

रखना नितान्‍त आवश्यक है। श्रष्यास्ममार्ग के पथिक 

रत्नन्नय के लिए सबसे अधिक उपयोगी तथा महत्त्वपूर्ण पायेय 

सम्यक्‌ श्रद्धा है। सम्यक्‌ ज्ञान.दूसरा साधन है। शाज के. 

द्वारा प्रतिपादित निश्चिल सिद्धान्तों तथा तत्वों का यथार्थ एवं गम्भीर अनुभव 

प्राप्त करना भी श्रद्धा के समान ही श्रावश्यक तथा उपादेय है। सम्यक्‌ दर्दान 

तथा सम्यक्‌ ज्ञान की चरितार्थता सम्यक्‌ चरित्र में ही सम्पन्न होती है। इन्हीं 

मोक्षोपयोगी तीनों साधनों--सम्यक्‌ दर्शन, सम्यक्‌ ज्ञान तथा सम्यक्त चारिश्य--- 
को जैन दर्शन में 'रत्नन्नय” की संज्ञा दी गई है । 


जीव निसर्गतः मुक्त है; पर वासनाजन्य कर्म उसके घूद्ध स्वहप पर आवरण 

हाले रहता है। इस कर्म के स्वरूप को जैन दर्शन अन्य दर्शनों से मितान्त भिन्‍न 

मानता है। फर्म पौदूगलिक दोते हैं। प्रथिवी, जल 

कमे आदि के समान कर्म भी भौतिक मात्रा जाता है। यह _ 

जीव को सर्वाद्यतः व्याप्त कर इस दु.खमय प्रपंच में 

डाले रहता है । कर्म के साथ सम्बद्ध जीव ही बद्धपुरुष के रूप में दोख पड़ता है। 

कर्म के भ्ाठ मुख्य प्रकारों का वर्णन जैन ग्रन्थों में बड़े विस्तार के साथ किया 

गया मिलता है। कुछ कर्म ज्ञान फो ढके हुए रहते हैं, कुछ दंदांन को 

प्राच्छादित किये रहते हैं तभा कुछ मोह उत्पन्न करने के साधन बने रहते हैं। 

इस प्रकार ज्ञानावरणीय, दर्शनावरणीय, मोहनीय, वेदेनोय, आमुध्य, नाम, गौत्र 

तथा अन्तराय--इन आठ कर्मों के १४४ भेदों का वर्णन जैन प्रत्थों में दिया 
गया है ( त० सु० ६४-१६ )। 

जीवन के साथ कर्म का सम्बन्ध था विच्छेद दिखलाने के लिए जैन दर्शन- 

सम्मत सप्त पदार्थों का वर्णन करना यहाँ उचित प्रतीत होता है। इन पदार्थों के 

नाम हैं--( १) आल्व, (२) बन्ध, ( ३ ) संवर, 

सप्त ददाथं. (४) निर्जरा, (५) मोक्ष-जों पूर्ववणित, (६) 

जोब तथा (७) अजीव के-साथ मिलकर सात पदार्थ 

माने जाते हैं (त० सु० १३७ ) भोगात्मक जगद तथा भोगाग्रतन छारीर दे 


१. तस्वार्थश्रद्धालं सम्यर्दर्धनम्‌-- ( तत्त्वार्थसूत्र ११२ ) । 
भा० 4द०-ट 


११७ भारतीय दर्शन 


साथ जीव के सम्बन्ध कराने का प्रधान कारण कर्म ही है। उसी के साथ सम्बन्ध 
होने से जीव का बन्धन तथा उसके प्रभाव से हीन होने पर जीव का मोझ 
निर्भर रहता है। शअपने व्यापार के लछिए अपरतन्त्र कर्मों का जीव के साथ 
सम्बन्ध होना 'भ्राज्नव” कहलाता है। तत्त्वार्थसूत्र ( ६१-२ ) में शरीर, वचन 
तथा मन को क्रिया को योग का नाम दिया गया है और यह योग ही आख्रव' 
कहलाता है। जिस प्रकार जलाशय में जल के प्रवेश करानेवाले नाले का मुख 
अखव कहलाता है, उसी प्रकार कर्म के प्रवेश कराने का मार्ग होने के कारण 
योग को 'आज्नच! की संज्ञा दी गई है। इस तरह चरम तत्त्वों के अज्ञान तथा 
वासनादि के कारण कर्मों का जीव के प्रति जो संयुक्त होने की क्रिया हुआ करती 
है उसे ही जैन दर्शन 'आा स्व” कहता है। आखज्रव दो प्रकार का होता है--- 


भावास्रव ( कर्मोत्पादक रागादिभाव ) तथा द्वव्यास्नव ( पुदूगलकर्मों का आना, 
इव्यस ग्रह, गाथा ३० ) ] 


उसके भ्रनन्तर कर्मों के द्वारा जीवों का साक्षात्‌ व्याप्त कर लेना “बन्ध! 
कहलाता है | दूसरे शब्दों में जब जीव फषाययुक्त होने से कर्म के योग्य पुद्गलों 
को ग्रहण करता है, तब इसे बन्ध! को संज्ञा प्रदान की जाती है। उमास्वामी 
( त० सू७ ८५।१ ) बन्धन के पाँच कारण मानते हैं-( १ ) मिथ्यात्व ( प्रतत्त्व 
में तात्त्तिक दृष्टि रखना ) ( २ ) अविरति ( दोषों से विरत न होकर सदा उनमें 
लगे रहना ); ( ३) प्रमाद ( कर्तव्य तथा अकर्त॑व्य कार्यों में प्रविवेक के कारण 
पानघान् न होना ); ( ७ ) कषाय ( सममाव को मर्यादा का तोड़ना ); ( ५ ) 
योग ( मानसिक, 


कायिक तथा वाचिक प्रद्वत्त )। इन्हीं कारणों से जीव कर्म 
के द्वारा बन्धन को प्राप्त करता है। 


व इन कर्मों का सम्बन्ध-विच्छेद भो दो भिन्न-भिन्न क्रमों से निष्फल हो 
सकता है। भ्रागे आने वाले कर्मों के मार्ग को सर्वथा बन्द कर देने को संवर” 
कहते हैं ( त० सू० ६१ )। यह 'झास्र॒व” से विपरीत क्रिया है। संवर का 
“हंग करना अग्रिम कर्मों के मार्ग को निरुंद कर जीव को प्रत्यधिक बन्धन में 
पड़ने से बचाता है तथा उसे मुक्ति की शोर उन्मुख करता है। संवर दो प्रकार 
का होता है--भावसंवर तथा द्रव्यसंवर । 'भाव संवर'” मुमुक्षु के उन मानसिक 
उद्योगों तथा नैतिक प्रयत्नों के लिए प्रयुक्त होता है जिनके द्वारा वह कर्म के 
नाग का निरोष कर देता है। 'द्रव्यत॑ वर” नवीन पुद्गछूकर्म के सम्बन्ध के 
वास्तविक निरोष की संज्ञा है। वास्तव क्रिया के पहिले ही मानस व्यापार का 
होना भ्रनिवार्य है। पभ्रत; संवर दो प्रकार का माना जाता है । 
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इसके झनन्‍्तर दूसरी सीढ़ी निर्जरा कौ होती है जिसके द्वारा सम्पादित 
कार्यों को निर्वो्य बनाकर फलाभाव के लिये उन्हें जीर्ण कर देना होता है। 
फलस्वरूप वही “मोक्ष” कहलाता है। इसकी स्थिति फर्म के आत्यन्तिक 
क्षय के बिना सम्भव नहीं हो सकती; इसलिए उमास्वाति ने समग्र कर्मों के 
क्षय को मोक्ष नाम से भ्रभिहित किया है' । मोक्ष प्राप्त करते ही जीव अपने 
मैसगिक छाद्ध स्वरूप को प्राप्त कर लेता है और उसमें इन 'अनन्त-चतष्टयों! 
की उत्पत्ति सद्यः हो जाती है--भनन्त ज्ञान, अनन्त वोर्य, भननन्‍्त श्रद्धा. तथा 
अनन्त शान्ति । कैवल्य प्राप्त कर लेने पर जीव इस भरूतऊ पर निवास करता 
हुआ समाज का परम मज्ुछ सम्पादन करने में छगा रहता है। वह अपने 
आदर्ष्ष चरित्र से मनुष्यमात्र के हृदय में दुःखनिषृत्ति के छिए भ्राशा का सझार 
करता रहता है । 


सिद्धावस्था तक पहुँचने कें लिए मुमुक्षु का आध्यात्मिक विकास एकदम 
नहीं हो सकता, प्रत्युत उसे इस मार्ग में अपनी नेतिक उन्नति के श्रनुसार क्रमछ३ 
आगे बढ़ना पड़ता है। मोक्षमार्ग के इन सोपानों को 

ग़ुरास्थान जैन दर्शन में “गुणस्थान” कहते हैं। प्रत्येक घर्म इस 
कल्पना की युक्तिमत्ता स्वीकार फरता है। जैन दर््षन के 

अनुसार गुणस्थानों की संख्या १७ है, जिनमें मिथ्यात्व से लेकर क्रमश: सिद्धि को 
अन्तिम श्रेणी तक पहुँचना लक्ष्य माना जाता है। ग्रुणस्थान की कल्पना मनो- 
वैज्ञानिक आघार पर प्रतिष्ठित है। इन गुणस्थानों के नाम क्रमश यों हैं-- 
(१) मिथ्यात्व ( विषेक-होनता की दक्षा ),. ( २ ) ग्रन्थिभिद ( सत-असद के 
वियेक का उदय ), ( रे ) मिश्ष ( निश्चय और अनिश्चय को मिश्षित दक्षा ), 
(४) अधिरत सम्यग-दृष्टि (संग्रय के नाथ द्वोने पर सम्यर्क्‌ घढ़ा की अतस्था), 
( ५ ) देशविरति ( पापों का प्रांशिक त्याग ) (६ ) भ्रमत्त, ( ७ ) भत्ममत्त, 
( ८ ) भपूर्व करण, (६) अनिवुत्ति करण, (१०) सूक्ष्म साम्पराय, (११) उपथान्त 
मोह, (१२) क्षोण मोह ( मोक्ष को ध्रावरण करने वाले भिन्न-भिन्न कर्मों के साथ 
से उत्पन्न दक्षायें ), (१३) संयोग केवल ( इस गुणस्थान में साधक अनन्त ज्ञान 
तथ। प्रनन्त सुख्त से देदीप्यमान हो उठता है । वह तीर्थरुर फहलाठा है भौर उसमें 
उपदेश देने फी तथा धासिक सम्प्रदाय के स्थापन की योग्यता हो जाती है, इस 
दशा में शुबंछ ध्यान की सहायता से जीव मुक्ति को प्राप्त कर लेता है ), (१४) 


१. बन्पहेत्वभावनिजरात्राम्‌। हरसस्‍्नकर्मक्षयो मोक्ष) | ( त० सु० १०१५-३ ) | 


. ११६ मारतोय दर्शन 


झ्रायोग केवल--यही अन्तिम दद्या है। इस श्रवस्था के उत्पन्न होते ही साधक 
ऊपर उठने लगता है। लछोकाफाश और श्रालोकाफाश के बीच में एक नितान्‍्त 
पवित्र स्थान है, यही इन सिद्धों की निवासभूमि है। इस स्थान को “सिद्ध- 
दिला” कहते हैं । साधक श्रनन्त-चतुष्ठय को प्राप्त कर चरम द्ान्ति का अनुभव 
करता है। साघकों के लिए यही चरम मुक्तावस्था है। 


सम्यक्‌ चारित््य की सिद्धि के लिए इन सार्वेभाम पाँच महात्रतों का पालन 
नितान्त भ्रावश्यक है--( १) अहिंसा ( शरीर, वचन या मन से किसी 
भाँति कसी प्राणी को हानि न पहुँचाना ), (२) सत्य 

सम्यक्‌ चारित््य (जो वस्तु जिस रूप में विद्यमान हो उसे उसी रूप में 
कहना ), (३ ) अस्तेय ( दूसरे किसी की वस्तु को उसकी 
आज्ञा के विना कभी ग्रहण न करना ), ( ७) ब्रह्मचर्य ( विर्य रक्षा करते हुए 
नेष्िक जीवन व्यतीत फरना ), (४ ) अपरिग्रह ( किसी भी पदार्थ में आसक्त 
हो कर उसे ग्रहण न करना, अर्थात्‌ संसार के समस्त विषयों से सच्चा 
वेराग्य )। इन व्रतों में सांसारिक गृहस्थों के लिए कभी-कभी वस्तु-स्थिति के 
विचार से शिथिलता भी दिखलछाई गई है। यतियों के लिए श्रप रिग्रह के कठोर 
नियम का विधान है, पर गृहस्थों के किए उसके स्थान पर सन्तोष का ही निर्देश 


है। जैन धर्म में आचार के नियमों के पालन में बड़ी कठोरता तथा व्यवस्था 
दीख पड़ती है। 


( ६ ) समीक्षा 


जैन दर्शन दस जगत्‌ के 
अत; वह दार्शनिक 
आरम्म से 
तथा 


मूल में अनेक तत्त्वों की सत्ता स्वीकार करता है। 
नहुत्ववाद के समर्थक के रूप में हमारे सामने आता है । वह 
ही वास्तववाद (रीअलिजम) का अनुयायी है। वह हमारी बाह्य न्द्िय 
भनन्‍्तरिच्द्रिय के द्वारा भ्नुभूत जगत्‌ फी सत्ता को वास्तव मानता है। कुछ 
दाशंनिक लोग जगत की सत्ता में बाह्य इन्द्रिय-जन्य ज्ञान को ही प्रधान मानते 
हैं। उनकी सम्मति में चक्षुरादि बाहरी इन्द्रियाँ जिन पदार्थों का स्वर्य अनुभव 
जिस रूप में करती हैं वे पदार्थ उसी रूप में सत्य हैं । इसके विपरीत कुछ दार्श- 
निक छोग प्रन्तरिन्द्रिय-मन बुद्धि के-द्वारा प्राह्म विषय को ही सत्यत्वेन भ्र्भीकार 
करते हैं; परन्तु जैन दर्शन इस विषय में दोनों के समन्वय का इच्छुक है। 
उसके अनुसार बाह्य जगत्‌ की सत्यता प्रमाणित करने के लिए मन के 
ताय-साथ बाह्य इन्द्रियों की भी उपयोगिता किसी प्रकार न्‍्यून नहीं है । 


जँन दर्ययंव ११७ 


इस प्रकार जैन दशन का दृष्टिबिन्दु निःसन्देह वहुत्व-संवलित वास्वववाद 
( प्ल्युरलिस्टिफ रोअलिजम ) है। इत् दृष्टि के अनुयायी होने से पराश्चात्त्य 
दार्शनिक लाइवनित्स के समान ही जैन दार्शनिक इध्त जगत्‌ के समस्त प्रदेशों 
में जीवों फो सत्ता स्त्रीकार करता है? ? इत विश्व में उस प्रदेश का सर्वेथा 
अभाव है, जिसे जीव अपनी उपस्थिति से सजीव नहीं बनाते | वह विविध 
विचित्रतामय विपुल प्रदेश से संवलछित विश्व के कण-कण में जीवों की सत्ता को 
स्वीकार फरता है तथा किसी प्रकार की इन्हें हानि न पहुँचाने के उदात उहं श्य 

से प्रेरित होकर वहू अहिसा को परम घर्म मानता है। | 


अनेकान्तवाद जंन दर्शन का माननीस तथा बहुमूल्य देन माना जाता है। 
समस्त पदार्थों के परस्परिक सम्बन्ध पर विना ध्यान दिये सत्य-शान का उदय 
नहीं हो सकता । ग्रुणरत्न ने एक प्राचोन श्छोक का उद्धरण देकर इस सिद्धान्त 
की पर्यात्त पुष्टि की है? । जिसने एक वस्तु का सर्वथा ज्ञान सम्पादन कर लिया, 
उसने समग्र वस्तुओं के सबंथा ज्ञान को प्राप्त कर लिया तया समत्त वस्तुओं 
का सर्वध्या अनुभवर्फ्ता एक वस्तु का सर्वथा अंनुमव करनेवारा है। नानात्मक 
सत्ता की तात्विक आलोचना 'स्याद्गाद' के पिद्धान्त को मानकर हो को जा 
सकती है) यह प्रनेकान्तवाद संशयंवाद का रूपान्तर नहों है, परन्तु अनेकान्त- 
वाद का दाहांनिक विवेचन अनेक अंश में श्रुटिपूर्ण प्रतोत हो रहा है । 
जैन दर्शन ने वस्तु विशेष के विषय में होने वाली विविध लोकिक 
कल्पनाओं के एकीकरण का एलाघध्य प्रयत्न किया है, परन्तु उतश्तका उसी 
स्थान पर ठहर जाता दार्शनिक दृष्टि से दोष ही माना जायगा। यह निश्चित 
हैं कि इसी समन्वय-हष्टि से वह पदार्थों के विभिन्न रूपों का समीकरण करता 
जाता, तो समग्र विश्व में अनुस्युत परमतत््व तक अवश्य हो पहुँच जाता। इसी 
दृष्टि को ष्यान में रखकर शंकराचार्य ने इस 'स्थाह्वाद' का मामिक खण्डन झपने 
शारीरिकभाष्य (२२४३३) में प्रबल युक्तियों के सहारे किया है । यह जैन सिद्धान्त 
दार्थनिक विवेचन के लिए आपातत्त: उपादेय तथा मनोरञ्क प्रतीत होता है, 
पर वह भूछूभूत तत्त्व के स्वरूप को समझने में सर्वता असमर्थ है। इसी फारण यह 


१. राधाकृष्णनु--इण्डियन फिलासफी, भाग १, पृ० ३३७॥। 
२, एफो भाव: सर्वया येन हृष्ट: सर्वे भावाः सर्वया तेन दृष्टा । 
सर्वे भावाः सर्वया येव हृष्टा एको भाव सर्वेया तेन हृष्ट: ॥ 

( षद्‌-दर्धानसमुचयटीका, पृ० २२२ )। 


११५ भारतोय दक्षेन 


व्यवहार तथा परभार्थ के बीचोबीच तत्त्वविचार को कतिपय क्षणों के जिए 
विद्धम्म तथा विराम देनेवाले विश्वाम-ग़ृह से बढ़कर महत्व नहीं रखता ॥ 


भाचार-मोमांसा जैन दर्शन का बड़ा महत्त्वपूर्ण मद्ध है । ज॑न मत आरम्भ 
में घर्म रूप में उदित हुआ था, क्रमबद्ध दर्शन का रूप उसे बवान्तर छतकों में 
भाप्त हुआ है | अत) विद्वजन आस्रव तथा संवर के मोक्षोपयोगी तत्त्वों का प्रति- 
. पदन ही ज॑न दर्शन का प्रधान विषय बतलाते हैं?; श्रन्य सब बातें उसी की 
भ्पंचसूत हैं। जैन धर्म की एक बड़ी त्रुटि दीख पड़ती है--कर्मफल के दाता 
ईश्वर की सत्ता न मानने में । वह ईश्वरविषयक युक्तियों का तर्व से खण्डन 
करता है तथा वह ईश्वर के निषेघ करने में सविशेष जागरूक बना हुआ है । 
कर्म को स्वतन्त्रता ईश्वर की अध्यक्षता के अभाव में भी तत्तत्‌ फल देने में 
स्वय कारण मानी जा सकती है । इस विषय में जैनदर्दन मीमांसक मत के 
पाय समता रखता है, पर जहाँ मीमांसा घर्म-कर्म के अन्तिम निर्णय के लिए 
शूति का आश्रय लेती है वहाँ जैनधर्म उस श्राश्य से भी वंचित र हता है । 
मानव हृदय अपनी श्रद्धा तथा भक्ति की विशेष उन्नति के लिए किसी साकार 
पैस्तु को चाहता है। सिद्धों को ईश्वर के स्थान पर प्रतिष्ठित कर जैनघर्म ने 
इस कमी की पूति कर दी है। “गहंत्‌” की देवस्व-कल्पना मनुष्यों के भारत॑ 
देँरय को आश्वासन देने के लिए सल्जीवनी ओषधि का काम करती है, पर 
इससे भी बढ़कर है उसका जीव के नैसगिफ श्रनन्त सामर्थ्य त था अनन्त सौख्य 
में गस्‍्भीर विश्वास । चह मनुष्य मात्र के लिए आशज्या का सन्देश तथा 
तावलम्बन की एइलाघनीय शिक्षा देता है। इस विषय में यह घर्म उपनिषत्‌ 
प्रतिपादित आध्यात्मिक परम्परा के अधिकारी होने से ही इतना प्रभावशाली 


_ पाया है, यह कहना ऐतिहासिक तथा तात्त्विक दोनों दृष्टियों से 


अवुक्त न होगा । 

-क- 
ह 7 पक आधी कैऔ आओ 280 हैं 
१६ 


आसत्रवों भवहेतु! स्थात्‌ संवरो मोक्षकारणम्‌ । 
इतीयमाहंती . दृष्टिरन्यदस्या! प्रपंचनम्‌ ॥ 


( सर्वंदर्शनसंग्रह, पृू० ३१ ) । 


घछ परिच्छेद 
बौद्ध दर्शन 


ऐतिहासिक गवेषणा के अनुसार बुद्ध धर्म का उदय जैन घ्म के अनन्तर 
हुआ | बौद्ध "निकायों! में प्रन्तिम जैन तीर्थद्भुर नाटपुत्त के नाम, सिद्धान्त तथा 
मृत्यु के उल्लेख अनेक स्थलों पर पाये जाते हैं, परन्तु जैन “अंगों” में बुद्ध घर्म- 
विषयक उल्लेखों का अमाव द्वी दृष्टिपोचर होता है। बुद्ध धर्म के दो रूप हमें 
इतिहास के पृष्ठों में सिलते हैं--पहला श॒द्धभ धार्मिक रूप है, जिसमें आध्यात्मिक 
तत्वों के रहस्योद्घाटन को श्रनावश्यक मान कर भाचार-मार्ग का ही जनता के 
कल्याण के लिए सरल रीति से प्रतिपांदन किया गया है । दूंसरा दा्ंनिक रूप है, 
जिसमें बौद्ध तत्व-विवेचकों ने बुद्ध की आचार शिक्षा के तद्द में रहने वाले सूक्ष्म 
सिद्धान्तों का तर्क-निष्णात घुद्धि से गहरा प्रनुशीलन किया तथा बुद्ध धर्म की 
घु घली दार्शनिक रूप-रेश्ला को स्पष्ट कर दिखलाया । इन दोनों रूपों का संक्षित् 
विवेचन इस परिच्छेद फा विवेच्य विषय है । 
इस धमे के संस्थापक गौतम बुद्ध का चरित नितान्त प्ररुपात है ( ४७४५८ 
ई७ पूर्व ) ५०५ विक्रम पूर्व के वैशाखी पूणिमा को धावय-गणाधिप शुद्धोदन की 
भार्या माटादेवी के गर्भ से गौतम का जन्म हुआ । 
गौतम बुढ. १६वें वर्ष में उन्होंने पत्नो के प्रेममय आलिगन, 
नवजात छिश को मन्द मुसुकान तथा राजपाट के 
विध्याल वैभव को लात मार कर महाभिनिष्क्रमण किया । सांड्योपदेशक आराड- 
काराम के उपदेशों को उन्होंने सुना, पर सन्‍्तोष न हुआ । अ्रन्ततोगत्वा पश्चीस 
भ्ाल की अवस्था में भपनी प्रज्ञा के प्रकर्ष से गौतम ने उर्वेल में चार आयंसत्यों 
की प्रत्यक्ष अनुभूति कर ४७१ त्रि० पूर्व के वैश्वाखी पूणिमा फो “बुद्धत्व' प्राप्त 
किया । मुगदाव ( सारनाथ ) में कोण्डिन्य आदि पश्चवर्गीय पद्च भिक्षुओं के 
सामने अपना प्रथम उपदेश देकर इन्होंने 'धर्स-चकऋ-प्रवर्तत! किया। गणराज्य 
के आदर्श पर बुद्ध ने भिक्षुओं के संघ! की स्थापना की और मानव ब्लेशों से 
उद्धार पाने के लिए विनय” तथा 'धर्म! की शिक्षा जनसाधारण को “मागधी 
आाषा' में दी। ४२६ वि० पृ० वैशोद्धी पूणिमा फो ८० वर्ष की आयु में मल्‍ल- 


१२० भारतीय दरशंन 


गणतस्त्र की राजघाती कुशीनगर (कसया, जिला गोरखपुर) में निर्वाण प्राप्त किया । 
जन्म, बोधिप्राप्ति तथा निर्वाणप्राप्ति को घटनाएँ एक ही तिथि वैज्याखी पूणिमा 


को घटित हुई थीं। अतः बुद्ध धर्म के लिए यह तिथि अत्यन्त पविन्न मानी 
जाती है । 


बुद्ध के उपदेश मागघी भाषा में मौखिक ही होते थे । अतः उन्हें विस्मृति के 
गर्भ से बचाने के लिए बुद्ध के निर्वागकाल में महाकश्यप॒ के सभापतित्व में बौद्ध 
भिक्षुओं की श्रथम संगीति ( सम्मेलन ) राजग॒ह में 
त्रिपिटक सम्पन्न हुई, जिसमें बुद्ध के पटुशिष्प श्रानन्द के सहयोग 
से 'सुत्तपिठक' तथा नापितकुलोद्भूत उपालि के सह- 
-सकछन किया गया । सुत्तपिटक के अन्तर्गत 'मातिका? 
( मात्रिका-« दाशंनिक्‌ अंध ) के पल्‍लवीकरण से अवान्तर काल में “अभिधघम्म 
पिटक' का निर्माण किया गया। बुद्ध धर्म के ये हीं तीन पिटक सर्वस्व हैं-- सुत्त- 
पिटक ( बुद्ध के उपदेश 2, विनय पिटक ( आचार-सम्बन्धी प्रत्थ ), अ्रशिधम्म 
पिटक ( दार्शनिक विषयों का विवेचनात्मक प्रन्थ )। इन पिठफों ( पेटारियों ) के 
भीतर भ्रनेक छोटे-मोटे प्रन्य हैं” । सुत्तपिटक में पाँच निकाय ( सुत्त-समूह ) 
हैं-..( १ ) दोधनिकाय ( ३४ सुत्त ), (२) मज्झ्िमनिकाय ( ६४२ सुत्त ), 
$ हे ) संयुत्तनिकाय ( ५६ संयुत्त ), ( ४ ) अंगुत्तरनिकाय (११ निपाछ ), 
* ) खुहकनिकाय ( १४ छोटे-मोटे ग्रन्थ ) जिनमें बुद्ध की ७२३ उपदेश्यात्मक 
“याओं का संग्रहात्मफ “घम्मपदः तथा बुद्ध के पूर्व-जन्म से सम्बद्ध ५५७ 
कथाओं का संग्रहडय 'जातक” नितान्‍्त विख्यात हैं। इनके अतिरिक्त खुदुक पाठ, 
न, इतिवुत्तक, सुत्तनिपात, विमानवत्यु, पेतवत्थु, थेरगाथा, थेरीगाथा, निहस, 
पटिसस्भिदामग्ग, अपद न, बुद्धवंस तथा चरियापिटक हैं। विनयपिटक के तीन 
अज्े हैं-( १ ) सुत्तविभंग या पातिमोक्ख, भिक्‍्खु-पातिमोक्ख तथा भिक्‍खुनी- 
पातिमोक्‍्ल, ( २) खन्धक-- (के ) महावर्ग तथा (ख ) चूलवर्ग तथा ( ३ ) 
परिवार भ्रभिषम्मपिटक के अन्तर्गत सात प्रन्ध्‌ हैं--पुगगलपञ्जति, धातुकथा, 
ह. गणि, विभंग, पद्टान, पकरण, कथावत्यु तथा यमक। नागसेनकृत 
मिलिद उडहो! भी त्रिपिटक के समान ही महत्त्वपूर्ण माना जाता है । 
“ने 72: 280 30 


१. इन ग्रन्थों के विषथ-विवेबन के लिए देखिए डा० विमलाचरणं ला-- 
हिस्द्री आफ पाली लिटरेचर (दो भाग) तथा डा० विन्त रनित्स-हिस्ट्री 
आफ इण्डियन लिटरेचर, भाग दूसरा । 


योग से “विनयपिटक्‌! का 


9 


बौद्ध दर्शन १२१ 
(१) बुद्ध की श्राचार शिक्षा 


... बुद्ध की शिक्षाओं का रहस्य समझने- के लिए पहले यह जानना आंवश्यक है 
कि अध्यात्मशास्त्र की ग्रुरिययों को तर्क की सहायता से सुरूझ्षाना बुद्ध का लक्ष्य 
नहीं था, प्रत्युव इस क्लेश-बहुल प्रपञ्ज से उद्धार पाने के लिए सरल आचार-माग 
का निर्देश करना ही उनका प्रधान ध्येय था | शिष्यों के द्वारा आध्यात्मविषयक 
प्रश्नों फो सुनकर बुद्ध के ज्ञुप हो जाने का यही रहस्य है। ऐसे प्रसंग निकायों में 
अनेक वार आये हैं कि. बुद्ध ने स्पष्ट शब्दों में अतिश्रश्नों' के पूछने से अपने 
छ्षिष्यों को रोका । श्रावस्ती के जेववन में विहार के अवसर पर मालुक्यपुत्त ने 
बुद्ध से छोक के शाश्वत, भ्रशाश्वत, अन्तवानु, अनन्त होने के धथा लीव और 
धारीर को भिन्नता-भ्रभिश्नता आदि के विषय में दस मेण्डफ प्रश्नों को पूछा, परन्तु 
भगवान्‌ ने आचा रमगार्ग के लिए वैराग्य, उपशम, अभिज्ञा ( लोकोत्तरज्ञान ), - 
संबोध ( परमज्ञान ) तथा निर्वाण ( शभात्यन्तिको दुःखनिवृत्ति ) के उत्पन्न करने 
में साघक न होने से उन्हें म्रव्याकृत ( व्याकरण--कथन के भ्रयोग्य ) बचलाया । 
इस विषय में उन्होंने एक बड़ा हो सुन्दर दृष्टान्त दिया है--यदि फोई व्यक्ति विष- 
दरव बाण से विद्ध होकर कराहवा हो, और बन्घु-बान्धव चिकित्सा के लिए किसी 
विषवैद्य को बुलाने के लिए उद्यत हों, तो क्‍या उस रोगी के लिए देथय के नाम, 
गोन्न, रूप, रंग आदि की जानकारों के लिए भाग्रह करना पहले दर्जे की मूर्खता 
नहीं है ? भवरोग के रोगो प्राणियों की दक्ला भी ठोक ऐसो हो है। उच््ें 
अध्यात्म को लेकर क्या करना है ? उन्हें तो कतंव्यमा की रूपरेखा का जानना 
ही जरूरी हैं.। 


कर्तग्य-शासत्र के विषय में बुद्ध ने इन चार आर्य-सत्यों का अपनी सुक्षम 
विवेक बुद्धि से रहस्योद्धाटन किया है--( १ ) इस संसार में जोबन दुः्खों से 
परिपूर्ण है (दुःखम ); (२ ) इन दुःखों का कारण विद्यमान है ( दुःख 
समुदय! ); ( ३ ) इन दुग्खों से वास्तविक मुक्ति मिल सकती है ( दुःखनिरोधः ) 
तथा ( ४ ) इस निरोध-प्राप्ति के लिए उचित उपाय या. माग ( दुःखनिरोध- 
गामिनो-प्रतिपत्‌ ) । सत्यों- की संख्या अनन्त है; परन्तु अत्यधिक महत्त्व रखने से 
ही सत्य-चतुष्ठय सर्वश्रेष्ठ हें। चख्रकीति के कथनानुसांर इन सत्यों को “आय! 


कहने का प्रभिष्राय यह है कि आये ( विह्वज्ञन ) लोग-ही इन सत्यों के तह तक 
* पहुँचते हैं, पामरजन जीते हैं, मरतें हैं. तथा दुःखमय जगत्‌ का श्रनुमव प्रतिक्षण 


करने पर भो इन सत्यों तक नहीं पहुँच पाते । हमने पहले बतछाया है कि 


जल 


१२२ भारतीय दर्शन 


चिकित्सा-शासत्र के ढंग पर मोक्ष-शास्त्र को चतुव्यु हू मानना भारत में एक मान्य 
सिद्धान्त है। वैद्यकशास्य को इस समता के कारण बुद्ध की “महाभिषक्‌' 
( वंयराज ) संज्ञा है तथा बोद्ध दार्शनिक साहित्य में 'भैेषज्य” नामघारी ग्रन्थ भी 
मिलते हैं ( जैसे 'मंषज्यगुरुबदूर्यप्रभराजसूत्र”ं जो चोन ओर जापान में बोद्ध- 
सिद्धान्तों के लिए नितान्‍त मान्य है ) | 


प्रथम श्रायंसत्य दुःख है । छोकिक अनुभव कहता है कि इस जगतीतलू प्र 
दुख की सत्ता इतनी ठोस तथा स्थुरू है कि उसका कथमवि अपलाप नहीं क्रिया 
जा सकता । द्वितीय आय॑धत्य दु:खसघुदव है--दुःखों का कारण । इस विषम 
दुःख के उदय के लिए केवल एक ही कारण नहों है, 

प्रायंसत्य॒ प्रत्युक्त कारणों की एक छम्बी श्यृंखला है। इस कारण- 

.. परम्परा की लछोकत्रिम संज्ञा है द्वादश् निदान--( १ ) 

जरामरण, ( २ ) जाति, ( ३ ) भव, (७ ) उपादान, (५ ) तृष्णा, (६) 
वेदना, (७ ) स्पर्थ, ( ८ ) षडायतन, ( ६ ) तामरूप, ( १० ) विज्ञान, 
६ ११ ) संस्कार, ( १२ ) अविद्या । पूर्व के प्रति पर-निर्दिष्ट कारण है । जरा- 
_.. जा फारण है जाति, जन्म लेना । जाति का कारण है भव, भ्र्यान्‌ प्राणिमात्र 
के पुनर्भव या पुनर्जन्म उत्पन्न करने वाले कर्म । वसुबन्धु ने 'भव! का यहो श्रर्थ 
किया है ( यद्‌ मविष्यद्भवफ् कुरुते कर्म तद्भाव:--अभिषर्मकोश ३।२४ ) । 
: व उसन्‍्न होता है उपादान--आसक्ति से । उपादान अनेक प्रकार के होते 
हं--कामोपादान (च््रीमें श्रः्तक्ति ), छ्ीलोपादान ( ब्रतों में आसक्ति ) 
और इनसे कहीं बढ़कर है आत्मोपादान ( भात्मा को नित्य मानने में 
आसक्ति )। आसक्ति पैदा होती है तृष्णा--इच्छा के कारण | इन्द्रिय द्वारा 
त्यार्थानुमव के बिना तृष्णा को उत्पत्ति हो नहीं सकती; श्रतः वेदना 
( इन्द्रियजन्मा नुभूति ) तृष्णा को जननी है। बेदना का उद्गमस्थल है स्पर्श, 


अर्थात्‌ विषयेन्द्रिय का सस्पक; जो स्वयं पडायतन ( मन सहित ज्ञानेन्द्रियपश्चक ) 
के ऊपर निर्भर रहता है। यह षडायतन नामहूप--हश्यमाम दारीर तथा मन 
से संवलित संस्थान- 


विशेष--का फार्य है। नामरूप की सत्ता विज्ञान ( चैतन्य ) 
पर प्रतिष्ठित है । यह बित्तपारा या चैतन्य मातृगर्भ से भ्रूण के नामर्प का 
साधक है। यह विज्ञान संस्कार ( पूर्व जन्म के कर्म और अनुभव से उत्वन्न 
संस्कार ) से उत्पन्न होता है, जो स्वयं अविद्या--अज्ञान का कार्य है। इस 
अकीर समस्त दु।खपुल्ों का आदि कारण भ्रविद्या हो है। इन द्वादध्य निकायों 
के चक्र को 'भवच॒क्र' ( संप्तार का चक्कर ) कहते हैं । 


बौद्ध द्दंन १२१ 


इस भवचक्र का सम्त्रन्ध भूत, वर्तमान तथा भविष्य तोन जन्मों से है । इन्हीं 
द्ादद निदानों का दूसरा वाम “अ्रतोत्यसछुत्पाद! है, थो बुद्धघर्म का मौलिक 
. सिद्धान्त माना जाता है। इसका भर्य है--प्रतीत्य 
प्रतीत्यसमुत्पाद [ प्रतिकद (जाना ) +ल्यप्‌ ] किसो वस्तु की 
प्राप्ति होने पर, समुत्याद > अन्य वस्तु को उत्पत्ति, 
अर्थात्‌ सापेक्ष कारणतावाद । 'प्रतोत्यक्वमुत्पाद' बुढसस्मठत 'कारणवाद! है। 
उसका उपयोग मानव व्यक्ति को स्थिति समझाने के छिए किया गया है। 
मनुष्य की उत्पत्ति श्ृं्ला-बढ़ होती है। इस श्यंसछा के बारह अंग तथा 
तोन काण्ड हैं :०-- ु 
१ भविदया 
२ संस्कार 
| ३ विज्ञान 
४ नामरूप 
द ५ वडायतन 
ख-बतंमान जीवन से सम्बद्ध निदान ६ स्पर्थ 
. ७ वेदना 
८ तृष्णा 
&€ उपादान 
१० भव 
११ थाति 
१२ जरामरण 


तृतीय भारय॑सत्य दुःख-निरोध या निर्वाणा है। कारण की सत्ता पर हो 
कार्य की सता अवलूम्बित रहती है। यदि कारण--परम्परा का. निरोध कर 
दिया जाय, तो आप से आप बलने वाली मद्यौन को तरह कार्य का निरोष 
स्वत सम्पन्न हो जायेगा। मूल कारण अविया.का विद्या के ढवरा निरोध कर 
देने पर दुःखनिरोध भवश्य हो जाना है । 


चतुर्थ श्रार्यसत्य दुःख-नि रोध-गा मिनी प्रतिपतु, भर्वाद निर्वाल-मार्ग है । 
बुद्ध ने सुलल-समृद्धि में जीवन-यापन करने वाले सुखमागियों तथा धोर ब्रताचरण 
से इस काझ्न काया को सुखाकर कांटा बना देनेवाले तापसों के जीवन को 
निर्वाण के लिए सदायक न मान कर.इन उमय सुल तथा दुश्ख के छोरों को छोड़कर 


क्‌ू-अतीत जन्‍म से सम्बद निदान [ 


ह 


ह ध--भविष्य जीवन से सम्बद्ध निदान 


'मध्यम प्रतिपदा' को खोज निकाछ़ा । इस प्रतिपत्‌ को आयें भ्रष्टां गिक-मार्ग” 
भी कहते हैं, जिसके भाठ अंगों का संक्षिप्त वर्णन यों है--( १ ) सम्यक्‌ ज्ञान 
( श्रायंसत्यों का तत्त्वज्ञान ), (२) सम्यक्‌ संकल्प (हुढ निश्चय, ( ३ ) 
सम्यक्‌ वचन ( सत्य वचन ), ( ७) सम्यक्‌ कर्मान्त ( हिंसा, द्रोह, दुराचरण 
रहित कर्म ), (५) सम्यक्‌ श्राजीव ( न्‍्याय-पूर्ण जीविका ), ( ६ ) सम्यक्‌ 
व्यायाम ( बुराइयों को न उत्पन्न होने देना तथा भलाई के वास्ते सतत उद्योग 
करना ), (७ ) सम्यक स्मृति ( चित्त, छरोर, वेदना आदि के अशुचि अनित्य 
रूप की उपलब्धि ओर लोभादि चित्तसंताप से भ्रछग हटना ) (5८) सम्यक्‌ 
समाधि ( राग-बादि इन्द्र के विनाद्य से उत्पन्न चित्त फो शद्ध नैसगिक एका- 
: भैता )। इस अष्टांगिक मार्ग के यथार्थ सेवन से भ्रज्ञा का उदय होता है और 
.निर्वाण की सद्य॥ प्राप्ति हो जाती है । 


आयंसत्यों को समोक्षा फरने»से स्पष्ट प्रतीत होता है कि बुद्ध का मार्ग उप- 
निषत्मतिपादित मार्ग से एकान्त भिन्‍न नहीं है । उपनिषदों का “ऋते ज्ञानान्‍्न 
मुक्ति! सिद्धान्त बुद्ध को भी सर्वथा मान्य था, परन्तु श॒द्ध 
ज्ञान फी उत्पत्ति तब तक नहीं हो सकती, जब तक उसके 
धारण करने का सामर्थ्य दरोर में नहीं होता; ज्ञानोत्पत्ति के 
लिए दघरी र-शुद्धि नितान्त आवश्यक है । बुद्ध ने मी शोल' के द्वारा छारोरिक 


शोघन पर विशेष जोर दिया है। बुद्ध दर्शन में तोन साघन हैं-शील, समाधि 
तथा प्रज्ञा। 


न्रिरत्न 


(१) शील से समग्र सात्विक कर्मों का 


दोनों के तात्पर्य है। भिक्षु वथा गृहस्थ 
हे के 88. साधारण श्ील हैं, जिनका पालन करना प्रत्येक बौद्ध का 

3 हैं [ दो० नि०, पे० २४-२५ )। अहिसा, अस्तेय, सत्यमाषण, ब्रह्मचर्य 
पैथा नशा 


का सेवन न करना--ये 'पद्चनशील!ः कहे जाते हैं। इनकी व्यवस्था 
दोनों के लिए समान है, परन 


बा “ज. भिक्षुओं के लिए भ्रन्य पाँच शीलों का ( दढ्ा 

|) उपदे है--अपराक्तु भोजन, मालाघारण, संगीत, सुवर्ण-रणत तथा 
_हाते शब्धा का त्याग। दोर्घनिकाय के ३१ वें सुत्त 'सिगालोवादसुत्तः में 
*हेस्‍्थाथार का विस्तृत-प्रामाणिफ वर्णन मिलता है । त्रिपिटक में यानहय का 


विधान है-समथयान तथा विपस्सनायान । निर्वाण के लिए समाधि के स्वतस्त्र 
पाधनरूप से अभ्यासी साधक ' समथय नी कहलाता है। समाधि के अभ्यास 
फरने का भन्तिम फल चित्तवू 


क्‍ त्तियों का प्रत्यक्षानुभव है, जिसे प्राप्त करने वाले 
व्यक्ति को संज्ा 'कामसक्खो? है । 
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(२ ) समाधि से तीन प्रकार की विद्यार्यें उत्पन्न होती हैं--पूर्व जन्म को 
स्मृति, जीव को उत्पति और विनाश का ज्ञान तथा घित्त के बाधक विषयों की 
जानकारी । सामठल्फछसुत्त ( दी० नि० पृ० २८-२६ ) में चार प्रकार की 
समाधि का हृष्टान्त-सहित सुन्दर वर्णन दिया गया है। “विसुद्धिमग्ग” का मुख्य 
विषम यही समाधि तथा उसके अवान्तर विभेद हैं। समाधि के विषय में बोढों 
का कथन उपनिषद्‌ मुझक होने पर भी स्थरू-स्थल पर झनेक नवीन महत्त्वपूर्ण 


सूचनाओं से परिपृर्ण है । 


( 3 ) प्रज्ञा तीन प्रफार की है" --श्रृतमयी ( आत्त प्रमाण-जन्य निश्चय ), 
चिन्तामयी (युक्ति से उत्पन्न निश्चय ) ठथा भावनामयी ( समाधिणन्य 
निश्चय ) ॥ शीलसम्पन्न, श्रूति-चिन्ता-प्रश्ा से युक्त पुरंष भावना ( ध्यान ) 
का अधिकारी होता है ।॥ राजा अजातद्ान्रु सै आआमण्य फलों की चर्चा करते 
सप्रय बुद्ध ने प्रज्ञा के फछों का विशद वर्णन किया है। प्रज्ञा के भ्रनुष्ठान 
से ज्ञानदर्शन, मनोमय शरीर फा निर्माण, ऋद्धियाँ, दिव्य ओत्र, -परचितत- 
ज्ञान, पु्वंजन्म स्मरण, दिव्यस्क्षु की उपलब्धि होने के अनन्तर दुःखकाय का 
ज्ञान हो जाता है। घित्त फामास्तव ( भोगने की इच्छा ), भवास्रव ( जम्मने 
फी इच्छा.) तथा श्रविद्यास्॒॑, ( अज्ञानमू ) से सदा के लिए निर्मुक्त हो 
जाता है* मौर साधक निर्वाण प्राप्त फर लेता है। भ्तः बुद्ध की दिक्षाओं का 
सारांध शोल, समाप्ति तथा प्रज्ञा इन तोन छाब्दों के द्वारा अभिव्यक्ति किया जा 
सफता है। धम्मपद ने बुद्ध दासन के रहस्य को परापाकरण, पुण्य-संचय, चित्त- 
परिण॒द्धि--इन तीन छाब्दों में अभिव्यक्त किया है । 


सब्मपापस्य भझ्रकरणं कुसलस्स उपसम्पदा। 


सचित्तपरियोदपन॑ एतं बुंढान सासनं॥ 
( धम्मपद १४।५ ) 


(२ ) वादांनिक सिद्धान्त 


बुद धर्म की आचार प्रधान क्षिक्षाओं के मूल में दो दा्निक सिद्धान्त 
प्रधानतया दृष्टिगोचर होते हैं।+--( १) संघातवाद और ( २) सनन्‍्तायवाद | 


१. प्रष्टन्य प्रभिषमंकोश ६॥४॥ 
२. इष्टृब्य सामझफलछसुत्त, दीघनिकाय, पृ० ३०-३२ । 
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बुद्ध का उपनिषत्‌-प्रतिपादित आत्मा के रहस्य को 
१. नेरात्म्यवाद समझाना प्रधान विषय था। सकल दुष्कर्मों तथा 

दुष्प्रबुत्तियों के मुल में इसी झआात्मवाद को कारण 
पानकर बुद्ध ने आत्मा जैसे एक पृथक पदार्थ की सत्ता को ही अस्वीकार किया 
है ( दी० नि०, पु० १३--११५ )। वे मानसिक अनुमव तथा विभिन्‍न 
भ्रवृत्तियों को स्वीकार करते हैं, परन्तु आत्मा को उनके संघात ( समूह ) से 
भिन्‍न पदार्थ नहीं मानते । भात्मा प्रत्यक्ष गोचर मानस प्रवृत्तियों फा पुश्लमा त्र 
है, इन प्रवृत्तियों के समृह के मतिरिक्त अन्यत्न उसकी सत्ता क्या कभी प्रत्यक्षरूप 
से दीख पड़ती है ? उसका सिद्धान्त श्राजकल के मनोवैज्ञानिकों के सिद्धान्त के 
समकक्ष है, जो मानस दक्ाओं को मान कर भी तदेकीकरणात्मक शभ्ात्म-पदार्थ 
को मानने के लिए तैयार नहीं है । 


यह आत्मा नामहूपात्मक है। इन्द्रियों के द्वारा प्रनुमव किये जाने के लिए 
जो अपने स्वरूप का निरूपण करते हैं उन पदार्थों को "संज्ञा! कहते हैं (अनु भ- 
बाथंमानं रूपयतीति)। वह बस्तु जिसमें मारीपन हो और जो स्थान थेरती है 
छप! कहलाती है। ध्रतः रूप से तात्पर्य जल, तेज तथा वायु चतुमृ'त तथा 
पज्जन्य शरीर से है। जिसमें न तो भारीपन है और न तो जो स्थान घेरता हो 
ऐसे द्रव्य को 'नाम” कहते हैं, अर्थात्‌ मन तथा मानसिक प्रवृत्तियाँ । प्रतशः नामरूप 
का प्र्थ हुआ शरीर और मन, शारीरिक कार्य तथा मानसिक प्रवृत्तियाँ । प्रात्मा 
इस शरीर तथा भन, भौतिक तथा मानसिक प्रक्ृत्तियों का एक समुश्चयमात्र है। 
हप एक ही प्रकार का है, पर नाम चार प्रकार का होता है--वेदना, संज्ञा, संस्कार 
प्रथा विशान। आत्मा रूप, वेदना, संज्ञा / संस्कार तथा विज्ञान--इन प्राँच स्कन्धों 
( सग्मुदाय ) का पुझ्ुमात्र है। शत तथा भौतिक पदार्थ (छरीर ) को “रूप', 
किसी वस्तु के णाक्षात्कार करने को 'संज्ञा', तज्जन्य दुःख, सुख तथा उसासीनता 
के भाव को 'वेदना!, प्रतीत अनुभव के द्वारा उत्पाद्य और स्मृति के कारणभत 
3>म मानसिक प्रवृत्ति को “संस्कार” तथा चैतन्य को विज्ञान” के नाम से 
पुकारते हैं। विज्ञान तथा संज्ञा स्कम्पों में वही भेद है जो निविकल्पक तथा सवि- 
अल्प अप्रत्यक्ष में होता है। 'यत्‌ किल्वितः रूप निविकल्पक प्रत्यक्ष विज्ञान है 
' या नामजार्यादि योजनाविशिष्ट ज्ञान 'संज्ञा' है। ये ही 'पत्चस्कन्ध' हैं । 


मिलिन्द प्रएन 


([ पृ० ३०-३३ ) में भदन्त नागसेन ने यवनाधिपति 
मिलिन्द से बोौद्ध- 


उम्मत आत्म-स्वक््प का वर्णन एक बड़ा सुन्दर उपमा के सहारे 
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बतलाया है। तागसेन ने राजा से पूछा कि इस 
ग्रात्मा के विषय में कड़कड़ाती धृप में जिस रथ पर सवार होकर भाप ह4 
नागसेन स्थान.प्रर पधारे हैं उस रथ का इदमित्यं वर्णन क्या 
झाप कर सकते हैं? क्‍या दण्ड रथ है या अक्ष 
रथ है? राजा के निषेघ करने पर फिर पूछा कि कया चक्‍के रथ 
हैं? या रस्सियाँ रथ हैं? या लगाम या चाबुक रथ है? बारम्बार 
निषेघ करने पर नागसेन ने पुछा--आखिर रथ है क्या चीज ? अगत्या 
मिलिन्द को स्वीकार करना पड़ा कि दण्ड, चक्र झादि अवयवों के आधार पर 
केवल व्यवहार के लिये 'रथ” नाम दिया गया है; इन अवयवों को छोड़कर किसी 
अवयबी की सत्ता नहीं दौख पड़ती । तब नागसेन ने बताया कि ठीक यही दशा 
आत्मा! की भी है; पंचस्कत्घादि अवयबों के जतिरिक्त अबयवो के निवरां 
. अगोचर होने के कारण इन झ्वयवों के आधार पर 'प्रात्मा” नाम केवल उधव- 
. हार के ही लिए दिया गया है। आत्मा की वास्तव सत्ता है ही नहीं । इस अशात 
अवास्तव आत्मा के पारलौकिफ सुखोत्यादन की इच्छा से वैदिक कर्मेकाष्ड के 
प्रपंच में पड़नेवाले लोग उसी प्रकार उपहास्यास्पद तथा अनादरणीय हैं, जिस 
प्रकार गुण, वर्णादि को न जानने पर भी जनपदकल्याणी की कामना वाला पुरुष 
झथवा प्रसाद की सत्ता विना जाने, उसपर चढ़ने के गरज से चौरस्ते प्रर सीढ़ी 
छगाने वाला व्यक्ति । यही बौदों का संघातवाद गा नैरात्म्यबाद है । 


त्रिपिटिकों के कथानुसार यह शात्मा तथा जगत अनित्य है। इसका कालिफक 
सम्बन्ध दो क्षण वक भी नहीं रहता | यह पंच स्कन्ध बोद्धों के अनुतार दो क्षण 
फ तक भी समानरूप से स्थिर नहीं रहता; बहू तो प्रतिक्षण 
२. सन्‍तानवाद में परिणाम प्राप्त करता रहता है। इस प्रकार जीव 
तथा जगत्‌ दोनों परिणामथाली हैं। जलू-प्रवाह तथा 
दीपणछिखा के उदाहरणों से इस सन्‍्तान के सिद्धान्ते का विद्यदोक्रण किया 
गया है। जिस जल में हम एक बार स्नान करते हैं; क्या दूसरी बार हमारे 
स्नान के समय भी वह जरू वही पुराना अनुभूत जल रहता दे ? उसी प्रकार 
दीपशिखा की अभिन्नता कैसे मानी जा सकती । क्षण-क्षण में एक छी गिलककर 
अस्त हो जाती है भौर दूसरी लो के उत्पन्न होने का कारण बनती है। 


नागसेन ने दूध के विकारों का दृष्टाम्त देकर इस तत्त्व की बड़े सुन्दर ढंग 
से समझाया है। दूध दुहे जाने पर कुछ समय के उपरान्त जम कर दही बन 
जाता है, दही से मबखन तथा मक्खन से घी बना दिया जाता है। यहाँ भिन्न 
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भिन्न विकाशों के सद्भाव में भी वस्तु की एकता का श्रपलाप नहीं किया जाता । 
ठीक इसी भाँति किसी वस्तु के अस्तित्व के प्रवाह में एक अवस्था उत्पन्न होती 
है और एक अवस्था लय होती है। इस प्रकार एक प्रवाह जारी रहता है, पर 
इस प्रवाह की दो जवस्थाओं में एक क्षण का भी अन्तर नहीं होता; क्योंकि 
एक के लय होते ही दूसरी उत्पन्न हो जाती है। जम्मान्तर ग्रहण में भी यही 
प्रवाह जारी रहता है। एक जन्म के अन्तिम विज्ञान के भ्रत्त होते ही दूसरे जन्म 
का प्रथम विज्ञान उठ खड़ा होता है (मिलिन्दप्रश्न, पृष्ठ 9४-२०) । इसी प्रकार 
भनुमव की वस्तु क्षण-क्षण में परिणाम प्राप्त हो रही है; वस्तु की एकता तदाकार 
वस्तुओं की एक वीथी है। वास्तविक एकता जगत्‌ में अलम्य वस्तु है बुद्ध के 
हस सिद्धान्त में हम दो विपरीत मतों के समन्वय करने फा उद्योग पाते हँ-एक 
मत सत्ता पर विश्वास करता है तथा दूसरा मत असत्ता पर निश्चय रखता है, 
पर मध्यम प्रतिपदा के पक्षपाती बुद्ध के अनुसार सत्य सिद्धाम्त दोनों छोरों के 
बीचो-बीच में कहीं है। बुद्ध सत्ता तथा असत्ता के बीच 'पणिम' के सिद्धान्त 
को मानते हैं जगत्‌ के सत्यं रूप की श्रवहेलना न करते हुए भी वे उसकी 
परिणामात्मक व्याख्या करते हैं। इस विश्व में परिणाम ही सत्य है, पर इस 
परिणाम के भीतर विद्यमान किसी परिणामी दार्थ का अस्तित्व सत्य नहीं है । 
बुद्ध की यह सुझ दार्शनिक जगत्‌ को एक अश्रपूर्व बहुमूल्य देन मानी जाती है | 
पश्चिम जगत में 'परिणाम' फी सत्यता का सिद्धान्त्र बुद्ध से अवान्तर काल का 
है। ग्रोस के प्रसिद्ध दार्शनिक 'हिरेक्लिटस! ने इस सिद्धान्त को बुद्ध के कई पुश्त 
पीछे निर्धारित किया तथा फ्रेंच दार्शनिफ 'बर्गसों? ने ' क्रिएटिभ इवोल्यूशन” ग्रन्थ 
में श्राघुनिक जगत्‌ में इसो. सिद्धान्त की मनोरम व्याख्या कर विपुल कीर्ति 
अजित किया है । 
(३ ) घासिक विकास! 


> भ कछ महायानर का प्रचार भारत के उत्तरी प्रदेशों--तिब्बत $ चीन, 


को रिया, मंगोलिया, जापान--.में पाया जाता है । महायानवादो थेरवाद को 
अपनी दृष्टि से हेय मान कर उन्हें 'हीनयान” अर्थात्‌ निर्वाण प्राप्ति फा निकृष्ट 
मार्ग कहते हैं ओर अपने सिद्धान्त को महायान' कहते हैं । बुद्ध की मौलिक 
शिक्षाओं को मानने वाले भारत के दक्षिण तथः पूरब के सिघरू, बरमां, श्याम, 
जावा अँदि प्रदेशों में 'हीनयान” का प्रचार है । 


बौद्ध ग्रन्थों के भ्रनुप्तार त्रिविध यान है तथा प्रत्येक यान में जीबन्युक्ति या 
बोधि की कल्पना एक दूसरे से निताम्त विलक्षण हे--श्रावक बौधि, प्रस्येकबुद्ध 
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बोधि तथा सम्यक्‌ संबोधि। (१) श्रावक बोधि का 
तिविध यान भ्ादर्  हीनयान को मान्य है। बुद्ध के पास धर्म 
सीखने वाछा व्यक्ति आवक” कहलाता है। जीव को 
परमुखापेक्षी होने की आवश्यकता नहीं है; यदि वह स्वयं भार्य॑ अष्टांगिक मार्ग 
का यथावत्‌ अनुसरण करे, तो संसार की रागद्वेषमयी विषयवागुरा से मुक्ति पा 
सकता है ॥ श्रावक के लिए चार अवस्थाओं का विधान किया गया है--सोतापन्न 
( स्रोत प्रापन्न ), सकदागमी (सकृद्‌ आगामी ), अनागामी तथा अरहृत्त 
(अहँत ) । स्रोतापन्न साधक का चित्त प्रपश्ञमार्ग से एकदम हटकर निर्वाणरूपी 
स्नोत-प्रवाह में पड़कर आध्यात्मिक उच्नति में अग्रसर होता है। व्यासमाध्य के 
धब्दों भें चित्त-नदी उमयतोवाहिनी है--पाप की ओर भी बहती है, केल्याण की 
भोर भी बहती है। ( चित्तनदी नामोभमयतो वाहिनी वह॒ति कल्याणाय 
वहृति पापाय च ।॥ योगसुत्र १११२ )। अत॥ कल्याणगामी प्रवाह में चित्त को 
डाल देना प्रथम अवस्था फा मूल मन्त्र है। महालिसुत्त (दी० नि० ६ ठा सुत्त ) 
ने तीन संयोजनों ( बन्धन--सरकायहंष्टि, विचिकित्सा, श्लीलब्नत-परामछ्य ) के 
क्षय होने से फिर पत्तित न होनेवाले नियत संबोधि की ओर जानेवाले व्यक्ति को 
'ज्नोत-अ्रापन्नः कहा है। इसके ४ अंग होते हैं--बुद्धानुस्मृति, धर्मानुस्मृति, 
तथा संघानुस्मृति श्र्यात्‌ बुढ, धर्म और संघ में अत्यन्त श्रद्धा तथा अखण्ड 
भनिन्दित समाधिगामी फमरनीय शीलों का सम्पादन |. 


संसार के प्रपश्च मैं अज्ञानपुर्वक जीवनयापन करने वाला व्यक्ति पृथक्‌ जन! 
कहा जाता है। ब॒द्ध के ज्ञानरश्मियों से जब साधक कां सम्बन्ध हो जाता है तथा 
वहे निर्वाणगामी मार्ग पर आरूढ़ हो जाता है तब 
चार भ्रवस्थायें. उसकी छ्ासत्रीय संज्ञा भाग! है। जाय को जहंद 
अवस्था तक पहुँचने में चार भूमियों को पार करना 
होता है। प्रत्येक भूमि में दो दक्षायें हैं:--मार्यावस्‍था तथा फलावस्था। स्रोतापन्न 
भूमि की प्रथम अवस्था को 'गोत्रभू! कहते हैं, जब कामक्षय होने से कामछोक से 
सम्बन्धविच्छेद हो जाता है तथा साधक रूपछोक को ओर अग्रसर होता है. उस 
समय उसका नवीन ( छोकोत्तर ) जन्म सम्पन्न होता है। एफ क्षण के लिए 
अनास्रव ज्ञान फो पा लेता है। ठीन संयोजनों ( बन्धनों ) के क्षय होने से साधक 
फो सात जन्म से अधिक जन्मे ग्रहण करने की प्रावश्यकता नहीं रहती । 


द्वितीय भूमि स्लोतापन्न फी फलावस्था से आरम्म कर ऋहँत्‌ की मार्गदशा 
तक रहती है। इस भूमि में उसे 'कायसाक्खी' की संज्ञा मिलती है । झासव-क्ष) 
भा ६०-६९ जाओ 
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करना ही प्रधान लक्ष्य रहता है । 'सकृदागामी” संसार में एक ही बार श्राता है । 
'नागामी” के लिए फिर इस भवषजक्र में आने फी भ्रावश्यकता नहीं होती ॥ अन्तिम 
भूमि में आस्रवों का नितान्त क्षय हो जाता है। अतः जीव श्रह॑त्‌ पद फो प्राप्तकर 
स्वकीय व्यक्तिगत कल्याण साघन में तत्पर हो जाता है। उसे दूसरों को निर्वाण 
प्राप्त कराने की योग्यता नहीं रहती । श्रावकयान का यही अहंत्‌ प्राप्ति लक्ष्य है । 


(२ ) पप्रत्येकबुद्ध की कल्पना भ्रहंत तथा बोधिसत्त्व के बीच की साधना 
का सूचक है। जिस व्यक्ति को बिना भुरूपदेश के ही स्वरुफूर्त से बुद्धल्व लाभ हो 
जाय, उसे कहते हैं--प्रत्येक्बुद्ध । बुद्धत्व लाभ हो जाने पर भी उसे दूसरों के 
उद्धार फरने की दाक्ति नहीं रहती । वह तो इन्द्वमय जगत्‌ से झलरूग हट कर 
निर्जन स्थान में एकान्त वास करता हुप्ा विमुक्तिसुख का प्रत्यक्ष अनुभव किया 
फरता है । 


महायान के मुल्य सिद्धान्तों त्रिकाय ( धर्मकाय, निर्माणकाय तथा संभोग- 
काय ); दष्षभूमि, घर्मशुन्यता या धर्मसमता अथवा सथता तथा बोधिसस्व--में 
बोधिसत्त्व के रहस्य को प्रथमत; यथार्थ रूप से निरूपण 

बोधिसत्त्व करना अत्यन्त आवश्यक है। बोघिसत्त्व की कल्पना 
महायान की सबसे बड़ी विशेषता है। 'बोधघिसत्व” का 

धाब्दिक छर्थ है बोधि प्राप्त करने की इच्छा रखने वाल ब्यक्ति ( बोघो सस्‍्वस्‌ 
भभिप्रायोध्स्येति बोधिसत्त्व। ) | इस अवस्था फो प्राप्त करने बाले साधक 
का जीबन लक्ष्य नितान्त उदात्त, महनीय तथा व्यापक होता है। उसके जीवन 
का उहूं श्य जगत्‌ का परम कल्याण-साधन होता है | बोधिसत्त्व का 'स्वार्थ” इतना 
बिस्तृत होता है कि उसके स्व? की परिधि में जगत्‌ के समस्त जीव समा जाते 
हैं। उसके प्रधान गुण होते हैं--महामैन्नी तथा महाकरणा | विश्व के पिपीलिका 
से लेकर हस्ती पर्यन्त जीवों में जब तक एक भी प्राणी दु।ल्ल का अनुभव करता है 
0. नह अपनी मुक्ति नहों चाहता। उसका हृदय प्राणियों के क्लेशों के 


निरीक्षण से स्वभावत्तः द्रवीभत हो उठता है। बोधित्र्यावतार (तृतीय परिच्छेद) 
में बोधिसत्त्व के आदक्ष का सुन्दर वर्णन है-- क्‍ 


एव सर्वेभिदं कतवा यन्मया$सादितं छुभग। 
तेन सयां सबसत्त्वानां सर्वदुःखप्रशान्तिकुतु ॥ 
मुच्यमानेषु सत्तवेषु ये ते प्रामो्रसागरा:। 
तेरेव नतु पर्याप्त मक्षेन्ारसिकेन किस ॥ 
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बयोधिसत्व की यही भ्न्तिम कामना रहती है कि सौझत मार्ग के अनुष्ठान से 
जिस पुण्यसंभार का मैंने भ्र्जन किया है उसके द्वारा समग्र प्राणियों के दुश्खों की 
दान्ति हो। मुक्त जीवों के हृदय में जो ध्रानन्द सागर हिलोरें मारने लगता है 
वही मेरे जीवत को आनन्दमय बनाने के छिये पर्यात्त है । रसद्वीन सुखे मोक्ष 
फो लेकर वया करना है ? बोधिससथ फी क्रमिकशिक्षा का विवरण ग्रन्धोंमें 
मिछता है? । 


इस प्रकार हीनयान तथा महायान का परस्पर भेद नितान्त प्रकट है। हीन- 
यान का आदर्श है अ्रहत्‌ और महायान का भादशं है बोधिसत्व१ । धहंत्‌ 
झपने ही निर्वाण की प्राप्ति के लिए सदा उद्योगशील रहता है । “भरष्टसाहलिका- 
प्रशापारमिता *” के अनुसार हीनयानी का विचार होता है कि में एक झात्मा 
का दमन करू; तथा एक आत्मा को निर्वाण की प्राप्ति करारऊऊं। उसकी सारी 
दिक्षा, समग्र साधना इसी छृक्ष्य फी ओर अग्रसर रहती है, परन्तु बोधिसत्त्व 
का लक्ष्य केवल भपने को ही निर्वाण में प्रतिष्ठित कराना नहीं होता; भ्रत्युत सब 


प्राणियों को वह परमार्थ सत्य में स्थापित करना चाहता है। हीनयान 
. कोरा निवृत्तिमार्ग है, इसके विधरीतव महायान प्रयुत्तिमार्गी धर्म है। 


हीनयान में केवल ज्ञान का हो साधन के लिए प्राधान्य है, परन्तु महायान में 
भक्ति की विशिष्टता है। बुद्ध के मूति की स्थापना और भक्ति के द्वारा उसंकी 
पूजा भर्चना महायान में प्रभुख स्थान रखती है। इस प्रकार दोनों मार्गों का 
लक्ष्य तथा साघनक्रम नितान्त भिन्त है | 


निष्कर्ष--महायान सम्प्रदाय ने निरीश्वरवादी निश्वृत्तिप्रधान हीनयान की 
फाया पलट कर उसे भ्रयूत्तिप्रधान तथा भक्ति-मावान्वित बत्ताकर मानवों के 
कल्पाण का मार्ग प्रदस्त बना दिया; हीनयान में छाहक ज्ञान की ही प्रधानता 
थी, परन्तु महायान ने भक्तिमाव को आश्रय देकर जीवों की आध्यात्मिक 
प्रज्त्तियों के नसगिक विकास के लिए भवसर प्रदान किया। बौद्धधर्म का विकास 
अवान्तर छातान्दियों में भी होता ही गया। वैपुल्यवादियों ने मन्त्र-तन्त्र की 
झोर पिशेष प्रभिरुचि दिखकायी थी। इनके प्रधान भाचार्य तान्त्रिकशिरोमणि 
नाभाएुन की गुछय छिक्षाप्रों ने महायान का रूप परिवर्तन कर दिया । 'महजु- 
झीमूलकल्प! में मन्त्र-तन्त्रों का पर्यात विधान है। भोट ग्रन्थों का कहना है कि 
शान्पकटक! तथा 'शोपव॑त” के प्रान्त में 'मन्त्रयानं का उदय हुआ। बागे 
जल्लफ्र इसी मन्जयान से वज्तपान की उत्पत्ति हुई जिससे मय, मन्त्र, हठपोग 
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आदि तान्त्रिक श्लाचारों का विपुल प्रचार हुआ। जविनाश्ी, अच्छे तथा अभेद्य 
होने से 'शुन्यता! ही वज्त का वाच्यार्थ है । 
हं सारमसोक्षीयमच्छेयाभमेयलक्षणम्‌ । 
अदाहि अविनाशि च छुनन्‍्यता वज्मुच्यते ॥ 
( वज्ञनशेश्वर ) । 
व प्तयान की दार्शनिक दृष्टि शुन्यवाद की है, पर आधार में तान्त्रिक क्रिया- 
कलाप को बहुलता है| इस प्रकार वज्वयान तान्त्रिक बुद्धघ्म का विकसित छप 
है। यही वज्ञयान सहज॑यान के रूप में परिवर्तित होकर भारतेतर प्रदेशों तथा 
पूर्वी मारत के घामिक विफास का प्रघान साधन बना । 


( ४ ) दाशंनिक विकास 
पहले कहा गया है कि बुद्ध ने तत्त्वों के ऊहापोह को अनिर्वेचतीय तथा 
याकत बतलछाकर अपने द्षिष्यों को इन व्यर्थ के बकवादों से सदा रोका, पर 
मै पही, जिसके विरुद्ध वे उपदेश दिया करते थे। बौंद्ध पण्डितों ने बुद्ध के 
उपदेशों के तह में पहुँचकर विशेष सूक्ष्म विद्धत्तापूर्ण सिद्धान्तों फो हूँढ़ निकाला। 
तिरस्कृत तत्वज्ञान ने अपना बदला खूब चुकाया। धर्म एक कोने में पड़ा रह 
गया भौर तत्त्वज्ञान की तूती बोलने लगी। 


बौद्ध दर्दंत के विभिन्‍न सम्प्रदायों फा संक्षिप्त परिचय पहले दिया जा 


डुका है, पर ब्राह्मण दाश॑निकों ने इन भेदों पर 
इृष्टिपात न कर बौद्धदर्शन को चार सम्प्रदामों में 
बाँटा है। बारों सम्प्रदायों के नाभ हैं. ॥-++ 

(१) वेभाषिक-..बाह्यार्थप्रत्यक्षवाद 

(२ ) सौत्रान्तिक-बाह्यार्थानुमेयवाद 

( ३ ) योगाचार--विज्ञानवाद 

(४) साध्यसिक-..शुन्यवाद 

यह श्रेणिविभाग "सत्ता? 


ताकिक विकास 


विषयक महत्त्वपूर्ण प्रशण को लेकर ही किया गया 
है। सत्ता? की मौमांसा करने वाले दर्शन चार ही हो सकते हैं । व्यवहार के 
आधार पर ही परमार्थ का निरूपण आरम्म किया जाता है। स्थुल से सुक्ष्म 
विवेचन की ओर बढ़ने से पहछा मत उन दा निकों का होगा णो बाह्य तथा 
भस्यन्तर समस्त धर्मों के स्वतन्त्र श्रस्तित्व को स्वीकार करते हैं| बाह्य बस्तु का 
व्यावहारिक जगतु में अपलाप नहीं किया जा सकता। अतः बाश्यार्थ को प्रत्यक्ष- 
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रूपेण सत्य मानने कले बोौदों फो वेभावषिक कहते हैं। दूसरा मत बाह्य 
को प्रत्यक्षसिंदध न मानकर अ्रेंनुमेष मानता है। इस मत के श्रनुषावी 
खोत्रान्तिक कहे जाते हैं। तोसरा मत बाह्ममौतिक जगत का निताम्त 
मिथ्यात्व स्त्रीकार कर चित्त को ही एकमात्र सत्य परार्थ मानता हैं। 
यह मत विज्ञानवादी योगा चार दाद्य॑निश्नों का है। चौथा मत वह है जो चित्त 
को मी स्वतन्त्र सता नहीं स्वीकार करता । उध्षके मन्तब्यनुसार न बाह्याथ है 
और न विज्ञान है; प्रत्युत शुन्य हो परभार्थ सत्य है। ये शुन्यादवत के भनुपायों 
हैं । इस समक्ष्त जगत को सत्ता प्रातिमासिक ( सांगतिक ) है, शुन्य को सत्ता 
पारमायिक है। इस मत के भनुयायी शुन्यवादी माध्यभिक कहे जाते हैं। 
अतः 'सत' के विषय में ही विभिन्न कल्प॑ना-चतुष्टय के भाधार पर जैन तथा 
ब्राह्मग दार्शनिकों ने बौद्धदर्शत को इन चार श्रेणियों में विमक्त किया | 


इन चारों मतों के स्वरूप को प्रथमतः संक्षेप में समझने की आवश्यकता है- 
वेमाषिक--इस मत के अनुसार जिस जगत्‌ का भ्रनुभव हमें अपनों 
इन्द्रियों के ढवारा हो रहा है उसको बाह्मसत्ता” अवश्यमेव है। हमारे भीतर 
वित्त को भी सत्ता स्वतन्त्ररूप से है। बाहरी पदार्थों की सत्ता चवित्तनिरपेक्ष है, 
अर्थाव्‌ हम भपनो इस्द्रियों की सहायता से बाहरी पदार्थों की सत्ता प्रत्यक्षछप से 
मानते हैं। बाह्य तथा आन्तर पदार्थ स्वतन्त्र रूप से प्ृथक्‌ू सता 
धारण करते हैं । 


सोन्नान्तिक --इनका कहना है कि 'बह्मप्तत्ता है तो अवश्य, परन्तु उप्तका . 
ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों के द्वारा प्रत्यक्षरूंप से नहीं होता। जब समग्र पदार्थ 
क्षणिक. हैं, तव किसो भी वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान सम्भव नहीं है। जिस क्षण में 
किसी भी पदार्थ का हमारी इन्द्रियों के साथ सम्पर्क घटित होता है, वह पदा र्थ 
प्रथम क्षण में उत्पन्न होकर भतीत हो उका रहता है, केवछ उससे उत्पन्न 

_संवेदन शेष रहता है। प्रत्यक्ष द्वोते ही पदार्थों का नीला, पोला या काछ; चित्र 
खवित के ऊपर लिंव जाता है। चित्त को इपी का ज्ञात होता है भौर इनके 
द्वारा वह इनके उत्पादक बाहरी प्दार्थों' को सत्ता का भनुमा।न करता है । फलछत: 
बाहरी पदार्थों फी सत्ता प्रत्यक्ष से सिद्धन होकर अनुमान के छारा गस्य है । 
यही है सौत्रान्तिकों को बराह्यर्थ की अ्रनुमेषता का भधिद्ान्त | इस मत में 
चित्त के भ्ााकारों के द्वारा ही बाह्य पदार्थों का प्नुभान होठा है, उनको चित्त- 
निरपेक्ष सत्ता नहीं है। फछूत। ये दोनों दो सर्वास्तिवादों हैं। दोनों मतों में 
सर्व है? ( सर्वम्‌ अस्ति ) का सिद्धाग्त मास्य है। घन्वर इतना दो दै कि 
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वैबाधिक मत में बाहासता चित्तनिरपेक्ष हैं, परच्चु सौत्रान्तिक मत ऊे 
बाह्मतत्ता वित्तसापेक्ष है । 

विज्ञानवाद---विज्ञानवाद सत्ता की मीर्माता में एक एण आगे बढ़कर 
शाता है। यह बाह्मप्तता को कथपमपि नहीं मानता । श्रन्तत! बाह्यप्त्ता का 
पता ही कंसे चलता है हमको ? चित्त में होने वाले समय-समय पर उत्पन्न होने 
बाले भाकारों के ज्ञान द्वारा ही तो | ऐसी दक्षा में ज्ञान फी सत्ता मानना ही 
तकंसंगत पिद्धान्त है। यदि बाह्य भ्र्थ की सत्ता ज्ञान पर भ्रतकूम्बित है, तो 
ज्ञान ही वास्तव सत्ता है। विज्ञान (या विज्वप्ति ) ही एकमात्र परमार्ण है । 
विज्ञान के ही बित्त, मन तथा विज्ञप्ति अन्य पर्याय हैं। एफ ही वस्तु विभिन्न 
नामों के रा अपनी क्रिया के भेद के कारण भिन्‍्न-भिन्‍न एाब्दों से पुकारी ब्याती 
है। चेतनक्रिपा से सम्बद्ध होने के कारण यह “चित्त! कहलाता है; मननक्रिया 
करने से वही “मन! है, तथा विषयों के ग्रहण करने में कारण होने से बही 
विज्ञान! छब्द के द्वारा अभिहित किया जाता है। “आलरूयविज्ञान' भी विज्ञान 
का ही एक प्रकार है। योगाचार दार्शनिकों की यही मत है । 
कर ट - ७ यवाद- माध्यमिक छोग न तो बाह्यार्थ को मानते हैं झौर न विज्ञान 
“ को ही; उनको हृष्टि में शून्य ही परमार्थ सत्य है। यह शुन्य फोई अमावव्रादी 
पड नहीं है; प्रत्युत यह अनिवर्चनीय तत्त्व का द्योतक है, जो नसत्‌ है,'न 
अपत्‌ है, न सदसद्‌ है और न इन दोनों से भिन्‍न है । इन चारों कोटियों से 
भिन्न तथा विरक्षण होने के कारण यह परमार्थ 'शून्य”ः नाम से अभिहित 
किया जाता है । 
इस प्रकार “प्रत्यक्ष बाह्यत्त्ता? से 'अनुमेय बाह्यसतत्ता! पर हम प्राते हैं । 
'तर “विज्ञानमात्र सत्ता? से आगे बढ़कर हम शून्य! में प्रतिष्ठित हो जाते हैं । 
इस भ्रकार बौद्धदर्शन में निःस्वमाव, भ्रनिर्ववनीय, अलक्षण श्रादि छाब्दों के 


डारा निरूपित 'छुन्य! ही परम तत्व है। इस स्थान पर पहुँचना हो बीद- 
पापना का भ्रन्तिम फछ है। 

इन मतों के सिद्धान्तों का वर्णन बड़ी सुन्दर रीति से इस श्लोक में 
किया गया है... ' 


तदन 


मुख्यो माध्यमिको विवर्तमखिलं शन्यस्थ मेने जगद 


भ्रयों योगाचारमते तु सन्ति मतयस्ताततां विवर्तो5इखिलः । 
$स्त क्षणिकस्त्वसा वनुमितो बुद्धयोति सौत्रान्तिक: 


भत्यक्ष क्षणमंग्ररं च सकले वेभाषिक्नो भाषते॥ 
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इन चारों सम्प्रदायों में वैभाषिक का सम्बन्ध होनयान से है, तया अन्य 
तीन मतों का सम्बन्ध महायान से है, क्‍योंकि सत्ता-विषयक्र प्रश्न को लेकर 
मतभेद होने पर भी ये महायान के समस्त सिद्धान्तों के अनुयायों हैं। तत्त्व 
समीक्षा की दृष्टि से वैभाषिक एक छोर पर झ्ाता है तो योगाचार-माध्यमिक 
दूसरे छोर पर टिके हुए हैं। सौत्रान्तिक का स्थान इन दोनों के बीच का है, 
क्योंकि कतिपय अंक्ष में वह सर्वास्तिवाद फा समर्थक है, पर अन्य सिद्धान्तों में 
वह योगचार को ओर भुकता है । निर्वाण के महत्त्ववूर्ण विषय प्र भी इन मतों 
की विशेषता निम्नलिखित प्रकार से प्रदर्शित की जा सकती है-- 


वमाधषिक तथा प्राचीन मत संसार सत्य, निर्बाण सत्य । 
माध्यमिक संसार असत्य, निर्वाण अससत्य | 
सोतरान्तिक संसार सत्य, निर्वाण असत्य । 
योगाभार संसार भप्तत्य, निर्वाण सटय ॥ 


बौद्ध दर्देन का ऐतिहासिक विकास भी भरत्यन्न रोचक है। विक्रम के 
पूर्ष पद्मम दाठान्दी से लेकर दम छाताब्दी तक लगभग पन्च्रह सौ वर्ष बौद्ध 
दर्शन की स्थिति का महत्वपूर्ण समय है। इस 

ऐतिहासिक विकास दीर्घकाल में बोद आचार बुद्ध धर्म के तीन बार 
परिवर्तन स्वीकार करते हैं जिसे वे 'तिचक्र' के 

नाम से पुकारते हैं। प्रत्येक विभाग पाँच सौ वर्ष का माना जा सकता है। 
पहले काल विभाग में झ्रात्मा के अनस्तित्व का सिद्धान्त प्रधान था। बाझा 
भायतन या विषय के भ्रस्तित्व का निषेध माना जाता था। यह जगत्‌ क्षक्तियों 
का मुरू-सत्ता-विहीत एक क्षणिक्र परिणाममात्र, सन्तानमात्र है। पारस्परिक 
कार्य-कारणमाव की सत्ता मानी जाती थो। आचार की ह्ृष्टि से व्यक्तिगत 
निर्वाण को ही जीवन का भ्रन्तिम रूृक्ष्य मान कर '“भहंत” पद की प्राप्ति ही 
मानवमात्र क। कर्तव्य स्वीकृत की गई थी। इस स्वरूप का परिचय हमें 
वैभाषिक मठ से उपछब्ध होता है | ु 
दूसरा काल-विभाग विक्रम की प्रथम छातान्दी से लेकर पदञ्चमम शताब्दी तक 

था । पुदुगल शुन्यता के स्थान को सर्वंधर्म-शुन्यता या धर्म-नैरात्म्यवाद ने प्रहण 
. क्र लिया। व्यक्तिगत कल्पाण की जगह विश्व-कल्याण को उन्नत भावना 
विराजने लूगी । इस नवीन बौद्ध मत ने जगतु की सत्ता का एकदम तिरस्कार न 
क्र उसे परमार्थ हृष्टि से श्रामातमात्र माना । आर्य सत्य की जगह प्विविध सत्यता 
( सांबुतिक तथा पारमाधिक ) की कल्पना ने विशेष महत्व प्राप्त किया । ग्रूल 
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बौद्धर्म के बहुत्ववाद के स्थान पर भ्रद्वैतवाद ( शुन्यादेतवाद ) के सिद्धान्त 
को प्रश्रय दिया गया । सत्यता का निर्णय सिद्धों का प्रातिम चक्षु हो कर सकता 
है। अत: तक बुद्धि की कड़ी ग्रालोचना कर रहस्यवाद की ओर विद्वानों का 
अधिक भुकाव हुआ । भ्रह॑त्‌ के संकीर्ण आदर्श ने पछूटठा खाया और बोधिपत्त्व 
के उदार भाव ने विश्व के प्राणियों के स्रामने उन्नति तथा परमानन्‍्द-प्राप्ति का 
मंगलमय आदर्थ समुपस्थित किया । “मानव बुद्ध' के स्थात पर 'लोकोत्तर बुढ! 


का सिद्धान्त लाया गया । बौद्ध दर्शन का यह विकास शून्यवाद” के नाम से 
पुकारा जाता हैं । 


तीसरे विकास का समय विक्रम की पशञ्चम शताब्दी से लेकर दक्षम शताब्दी 
ते है | रा | नह ह |. 
|, है। "न्याय! की उन्नति होना इस समय का प्रधान दार्शनिक कार्य था। 
पृ शन्यत 5] 
वशन्यता का सिद्धान्त दोषमय माना गया ओर उप्तके स्थान पर विज्ञान-चैतन्य- 


चित्त की सत 
तप की सत्यता मानी गई। बाह्याथ का निषेध स्त्रीकार कर समग्र प्रपश्च चित्त 


का विविध परिणाममात्र मानता गया , विषयीगत प्रत्ययवाद का सिद्धान्त विद्वज्ञन 


साम्य ट्‌ व 

की 57, परन्तु इस नवीन दक्ष की एक विलक्षण कल्पना थी आलगय-विज्ञान 

ष | विज्ञानवाद के आदिम आचार्य ग्रपंग ग्रोर वसुबन्धु को यह कल्पना प्रान्‍्य 
॥ पर उनको शिष्प-प्रण्डलो ( दिकछूनाग आदि ) न्ते झ्रालयविज्ञान को आत्मा 


का हो निगढ रू एल 
ही निगृढ़ रूप सतल्ाकर न्यायपद्धति से इसका खण्डन किया | बौद्ध दर्शन 


'शि यह तृतीय विकास विज्ञानवाद या योगाचार के. नाम से विख्यात है । इसके 
बाद बोद्ध दर्शन में मौलिक कल्पना का भ्रभाव हृष्टिगोचर होने रूगा । पुरानी 
उल्पना ही नवीन रूप घारण करने लगी । प्त: दाशंनिक दृष्टि से कोई महत्त्व की 
तात नहीं हुईं। एक बात ध्यान देने योग्य है कि शुन्थवाद का उदय न नागार्जुन 
से हुआ, न विज्ञानवाद का उदय मंत्रेय से । ये मत प्राचीव महावानसूत्रों के 
आधार पर अवान्तर शताब्दियों में इन आचार्यो के द्वारा प्रतिष्ठित किये गये । 


शू गयवाद्‌ । पारी में न 
शु की झलक अज्ञापारामतासूत्र” में तथा बिज्ञानवाद का झ्राभास 'छंका- 


| थे गे 
तता रसूत्” में उपलब्ध होता है। प्रश्वघोष (प्रथम शतक) कृत 'महायानश्रद्धोत्पाद- 
धास्त्र! में 'भूततथता!” के सिद्धान्त का महत्वपूर्ण विवेचन है । 
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१३८ भारतौय दब्घंन 


(क ) वेभाषिक् मत 

इन चारों सम्प्रदायों में आचार्यों ने पाण्डित्यपूर्ण प्रन्यों की रचना को है । 
बौद्ध दर्शन फी ग्रन्थ सम्पत्ति बड़ी विशाल, मौलिक तथा मुल्यवान है, परल्तु 
भाजकल वनेक संस्कृत मूल प्रन्यों के अमाव में तिब्बती तया चीनी अनुवादों से 
हो सनन्‍्तोष करना पड़ता है । 

वेमाषिक सम्प्रदाय का सर्वसान्य ग्रन्थ अभिषर्मज्ञानप्रस्थानशास्तर' है, जिसका 
कात्यायनीपुत्र ने धुद्ध-निर्वाण के तीन सौ वर्ष पीछे निर्माण किया था। इस 
विपुलकाय ग्रन्थ में ८ परिच्छेद, ४७४ वर्ग तथा १५ 
हजार श्लोक ये | संस्कृत मूल उपलब्ध नहीं है, परन्तु 
चौथी तथा सातवीं शताब्दी ( हुएनअ्वांगकृत ) के 
चीनी भाषा के प्नुवाद आज भो उपलब्ध हैं । कनिष्क के समय चतुर्थ संगीति में 
रस ग्रन्थ पर “अभिषर्म-विभाषाशात्र” के नाम से एक भाध्यग्रन्थय की रचना की 
गई। मूल संस्कृत का यहाँ भो अभाव है, परन्तु तिव्बती तथा चीनी ( हुएन- 
ज्वांगकृत ) अनुवाद प्राप्त हैं। इसी 'विभाषा” के आधार पर प्रतिश्ठित होने से 
इस सम्प्रदाय का नाम 'वेभाषिक! पड़ा । 


साहित्य 


( १ ) वसुबन्धु” का 'अभिषर्मकोश? काश्मीर-वैभाषिकों की परम झादर- 
णोय, प्रामाणिक तथा मौलिक रचना है। अपनी विद्त्ता , उन्नत श्राचरण, प्रकाण्ड 
भ्राचाय॑त्व के कारण इनका नाम भारतीय दर्शन के इतिहास में एक गौरवास्पद 


पस्तु है। अपने जीवन के झ्ारस्मिक काल में ये वेभाषिक थे, परन्तु पीछे श्रपने 
जैठे भाई असंग के उपदेश्व से विज्ञान 


वादी हो ग ए। पुदुंषपुर ( पेशावर ) 
के कौशिकगोत्री एक ब्राह्मण के तीन पुत्रों में थे मध्यम पुत्र थे । प्रोढ़ावस्था में 
इन्होंने अंयोध्या को प्रपना कर्मक्षेत्र बनाया । यहीं स्थविर बुद्धमित्र के द्वारा 
दीनयान में दीक्षित होकर प्रतिपक्षियों को विवाद में परास्त कर इन्होंने अपनी 
तावहुकता, विद्वत्ता तथा छाज्जनिपुणता का पर्याप्त परिचय दिया । कुमारजीव ने 
४०१-४०६ ई० के बीचोबीच उयुबन्धु का पुण्य चरित लिखा । इनका समय 
अनेक अकाटय प्रमाणों के आधार पर चतुर्थ शतक ( २८५०-३६० ई० ) माना 
जाता है। इनका वैभाषिक विषयक महत्त्वपर्ण ग्रन्थ 'अभिघर्मकोश? है, जिसकी विपुल 
जाति तिब्बत, चीन, जापान तथा मंगो लिया में आज भी श्रक्षुण्ण है, जहाँ यह ग्रन्य 
“तःस्मरणीय स्तोत्रों के समान कण्ठ किया जाता है। बांणभट्ट ने हष॑चरित में 
'शकरपि गात्यशासनकुशले) कोश समुपदिशद्भि> लिखकेर. ब्राह्मणों में भी इस 
प्रन्य को महत्ता का निदर्शन उपस्थित किया है । इस्रकी अनेक टोकाओं में 


बौद्ध दर्घन १३६ 


स्थिरमति (तत्त्वा), दिखनाग (मर्मप्रदीप), यप्योमित्र (स्फुटर्था) की टीकायें 
प्रामाणिक तथा बहुमूल्य मावी जातो हैं। यश्योमित्र ने अनुमति तथा वसुमित्र 
की व्याख्याओं को अपना उपजीव बतलाया है ( स्फुटार्धा श्लो० ५ )। भतः ये 
टोकायें नि:सन्दिर्ध नितान्त प्राचीन तथा प्रामाणिक हैं। डाक्टर पुर्से ने अश्रान्त 
घोर परिश्रम कर कोश के मृल् का उद्धार किया है, तथा चोनी अनुवाद को 
फ्रच भाषा में पाण्हित्यपुर्ण टिप्पणियों के साथ अनेक्‌ भागों में प्रकाशित किया 
है। इसके भ्रतिरिक्त परमायंसत्तति ( सांस्यसप्तति का खण्डन ), तर्कशातत्र तथा 
बादविधि दसुबन्धु के बौद्ध न्याय के माननीय ग्रन्थ हैं । 

( २ ) संघभद्र ( चतुर्थ अतक ) बधुबन्धु के प्रतिस्पर्धी बौद्धाचार्य थे। 
वसुबन्धु के मतों का खण्डन करने के लिए इन्होंने 'कोशकरका?” का निर्माण किया, 
जिसमें कोश के मन्तव्यों का सप्रभाण खण्डन है। 'समय-प्रदीपिका! वैभाषिक 
सिद्धान्तों का सार ग्रन्थ है। 'करका' में ७ लक्ष श्लोक थे, प्रदीपिफा में १० 
हजार । हुएंनच्वांगकृत इनके चीनी झनुवाद ही भ्राज उपलरष्ध हैं । 


बौद्ध दर्शन के स्वरूप को जानने के लिए “धर्म! छब्द का भर्थ जानना जहरो 
है । 'धर्म” की दार्शनिक मीर्मासा श्रनेक अर्थों में की गई है। सामान्यत) धर्मं से 
ग्रभिप्राय भतत ( बाहरी ) तथा चित्त ( भीतरी ) के सुक्ष्म तत्वों से है, जिनका 
पृथक्करण और नहीं किया जा सकता । घ॒र्मो के आधात-प्रतिघात से ही यह 
विचित्र जगत्‌ उत्पन्न होता है। यह विश्व बौद्धदशन 
सिद्धान्त के भ्रनुसार धर्मों के परस्पर मेल से द्वोने वाला एक 
संघातमात्र है। ये धर्म भत्यन्त सुक्ष तथा सताक्षक 
होते हैं । इनकी सत्ता के विषय में प्रथम तीन मतों में कोई अन्तर नहीं है । 
केवल संख्या के विषय में ही भिन्नता मानी जाती है। जगद्‌ में जितने धर्म हैं, 
सब 'हेतु” से उत्पन्न होते हैं । उनके हेतु को तथागत ( बुद्ध ) ने बतलाया है, 
तथा इतके 'निरोध” को भी कहा है । हस प्रकार घर्म, उनके हेतु तथा उनके 
निरोध का ज्ञान ही बुद्धधर्म का सार है ! 
बंभाषिकों के मतानुतार यह नानात्मक जगत्‌ बस्तुतः सत्य है; इनकी स्वतंत्र 
सत्ता का अनुभव प्रत्यक्ष श्ञान के द्वारा होता है। बाह्य भौर आम्पन्तर द्विविध 
भेद की कल्पना कर वैभाषिक भौतिक तथा मानसिक जगत दोनों की स्वतन्त 
सत्ता मानते हैं । अस्तु-विभाग दो प्रकार से किया जाता है--अविषयीगत तथा 
विषयगत । विषयोगत विभाजन पद्धति से समत्व पद्मार्थ तीव प्रकार से बटि 
जा सकते हैँ ॥ 
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(१ ) पद्मनस्कन्ध--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा विज्ञान । 

(२ ) द्वादश आयतन--'आयतन” अनुभव के साधतभूत द्वार को कहते 
हैं। इनकी संझ्या बारह है--षट्‌ इन्द्रिय तथा षट्‌ विषय । चल्षु, श्लोत्र, ल्लाण, 
जिह्ला, काध तथा मन--इन इन्द्रियों को अ्रम्पतन्तरवर्ती होने के कारण 
'अध्यात्ममायतन! तथा उनके विषयभूत रूप, शब्द, गन्घ, रस, स्पृष्टव्य तथा घर्म 
प्रायतन ( अतीन्द्रिय ) को बाह्य आयतन कहते हैं । 

( ३ ) ग्रष्टादश घातु--जिन शक्तियों के एकोकरण से घटनाओं का एक 
भनाह या सन्‍्तान निष्पन्न होता है उन्हें 'धातु/ कहते हैं। इन घातुओं की 
संख्या १८ है जिततमें आदिम द्वाददा ऊपर निर्दिष्ट आयतने हैं तथा नवीन 
घातुओं में चल्षुविज्ञानघातु, श्रोत्रविज्ञानचातु, त्राणविज्ञानधातु, जिह्विज्ञानघातु, 
कायविज्ञानधातु तथा मनोविज्ञानघातु को गणना की जाती है । 

विषयगत्त विभाजन--यह त्रंघातुक जंगत्‌ दो प्रकार के धर्मों का समुच्य 
है। वेभाषिक लोग प्रत्येक सत्तात्मक पदार्थ को “घर! कहते हैं । अभिषर्म 
कोश ( प्रथम कोदस्थान ) के अनुसार घर्म दो प्रकार के होते हैं---(१) साखव 
( मलसहित ) तथा (२) अनास्रव ( मलरहित विशूद्ध )। मलरूरहित घरों की 
दूसरी संज्ञा 'संस्कृत” है । हेतु तथा प्रत्यय से उत्पन्न घर्मों को “संस्कृत” कहते 
हैं, भ्र्थात्‌ संस्कार वाले घ॒र्म । रागट्टेष आदि मलों के श्राश्रय होने से 'सास्रव' 
भी कहे जाते हैं। बनेक वस्तुओं के सम्मिश्रण से उत्पन्न होने वाले ( भ्रत एव 
भनित्य ) पदार्थ 'संस्कृतः हें (संस्कृत क्षणिक यतः )* | 

असंस्कृत को झताख्रव ( विशद्ध ) तथा मार्गसत्य कहते हैं । थे धर्म हेतु- 
नत्पेय-जनित न होने से नित्य हैं। श्नत। अप्तस्कृत से अभिप्राय नित्य घर्मों से है, 
जो तीन॑ प्रकार के होते हैं।-- क्‍ 

( ९ ) आकाश----यह निविशेष, अनन्त, नित्य, सर्वव्यापक, सलात्मक 
पदार्थ है। इसका रूप नहीं होता, यह भौतिक वस्तु नहीं है; प्रत्युत स्वतन्त्र 
सत्तात्मक पदार्थ है। आवरणाभाव आकादय का लिंग है, स्वरूप नहीं है । 
आकाश को अभावात्मक मानकर ब्राह्मण ग्रन्थों का खण्डन औचित्ययूर्ण नहीं 
प्रतीत होता। इसे मावपदार्थ मानने के कारण कमछशील ने “तत्व-संग्रह पश्चिका! 
में वेभाषिकरों को बौद्ध घानने में संशय प्रकट किया है । 

( २ ) प्रतिसंड्यातिरोध--प्रतिप्ंख्या ( प्रज्ञा ) के द्वारा उत्वन्‍्त साझ्व 
धर्मों का पृथकू-यूथक्‌ वियोग ( प्रतिसंड्यानिरोधो यो विसंयोगः प्रृथक्‌-पृथक्‌--- 
भ्रभि० को० १६ ) यदि प्रज्ञ| के उदय होने पर क्रिप्ती साखव धर्म के विषय पं 
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राग या ममता का सर्वथा परित्याग किया जाय धो उस धर्म के लिए प्रतिसंख्या- 
निरोध का उदय होता है | 


(३ ) अ्रप्रतिसंख्यानिरोध- बिना प्रज्ञा के ही निरोध। जिस वस्तु का 
अप्रतिसंज्यानिरोध होता है, वह भविष्य में उत्पन्न नहीं दोती। प्रतिसंख्यानिरोध 
से अआखस्व-क्षय ज्ञान! उदित होता है, अर्थात्‌ समस्त मछों के नाथ होने का 
ज्ञान उत्पन्त होता है, भविष्य में उनके उत्पत्ति की संभावना रहती है। यह 
“अनुत्पाद ज्ञान! भ्रप्रतिसंस्यानिरोध का फल है जिसमें भविष्य में रागादिकों को 
कथमपि उत्पत्ति न होने से जीव भवचक्र से मुक्ति लाभ करता है । 

संस्क्रप धर्म के चार मुख्य भेद हैं--रूप, चित्त, चैतसिफ तथा चित्त-विध्रयुक्त । 
इनमें रूपधर्म ११ प्रफार का होता है, चित्तधर्म ( मन या विज्ञान ) एक ही 

प्रकार का माना जाता है, चेतसिक ७६ प्रकार के 
संस्कृत धम के मेद तथा चित्तविप्रयुक्त धर्म १४ प्रफार के होते हैं। इन 
यारों प्रकारों का सम्मिलित भेद ७२ होता है । 

( १) रूप- रूप का अर्थ है--भूत अर्थात्‌ वह धर्म जो रूप घारण करे। 
रूप यह पदार्थ है जो अवरोध उत्पन्न क़रता है। रूप एकादश प्रकार का होता 
है, जिसमें पाँच बाह्य इख्य ( चक्षु, श्रोत्र, ध्राण, जिद्ठा तथा काय ) तथा पाँच 
इनके विषय ( रूप, छब्द, गन्ष, रस तथा स्प्रष्टव्य ) मिलकर दस भेद होते हैं । 
मल्तिम भेद है--भविज्ञप्ति। बसुबर्धु के अनुसार अ्रविज्ञप्ति कम का एक भेद 
है । चेतनाजन्य कर्म दो प्रकार के होते हैं-- कुछ कर्मों का फल तुरन्त श्रकृट 
होता है ( विज्ञप्ति ), परन्तु कुछ कर्मों का फछ सघः अ्रभिव्यक्त न होकर 
कालान्तर में प्रकट होता है। इन्हीं कर्मों का नाम विज्ञप्ति! है। यह वस्तुतः 
कर्म न होकर कर्म का फल है, भौतिक न होकर नैतिक है। कोई व्यक्ति किसी 
व्रत का मनुष्ठान करता है, तो यह हुआ विज्ञप्ति-कम, परन्तु उस ब्नत के अनुष्ठान 
से उस व्यक्ति का विज्ञान गूढ़ुरूप से शोमन तथा सुन्दर बन जाता है। इसी का 
नाम है--अविज्ञप्तिकर्म। इस प्रफार मविज्ञप्ति पही तत्त्व है जिसे वैशेषिक 
“अरृष्ट के नाम से भौर मीमांसक “अपूर्व” के नाम से पुरारते हैं । 


(२) चित्त- साधारण रूप से हम जिसे 'जीव” कहते हैं, उसे ही बौद्ध 
लोग वित्त” की संज्ञा देते हैं । चित्त की सत्ता सभी तक है जब तक इन्द्रियों तथा 
उनके विषयों में घात-प्रतिघात होता रहता है। चित्त, मन तथा विज्ञान समानार्थक 
शब्द हैं। मन की व्युत्पत्ति 'माः धातु से होने के कारण इसका अथ है-- 
नापने वाका या किसी वस्तु का निम्तय करने वाला । “चित्त” का अध है किसो 
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वस्तु का साम्तान्य ज्ञान ( ग्रालोचतमान्र या निविकल्पक ज्ञान )। यही चित्त जब 
वस्तुभों के ग्रहण में प्रवृत्त होता है, तब इसे “विज्ञान! फहते हैं | प्रत्येक चित्त 
प्रतिक्षण बदछता रहता है । वह कार्य कारण के नियमानुसार नवीन रूप घारण 
करता है । चित्त वस्तुत॥। एक ही धर्म है, परन्तु आलम्बनों की भिन्‍नता के कारण 
बह सात प्रकार का होता है । 


( ३) चेतसिक (या चैत्त धर्म )--चित्त से सम्बन्ध रखने वाले घर्म या 
संस्कार चैतसिक या चित्तसंप्रयुक्त के नाम से पुकार जाते हैं। विज्ञान से 
सम्बन्ध रखने वाले ये धर्म गणना में ७६ माने जाते हैं । 

(४ ) चित्त-विप्रयुक्त धर्म--जिन घर्मों का समावेश न तो मौतिक-घर्मो 
के भीतर किया जाता है मौर न चैत्त घर्मों में ही, उन्हें ही इस नाम से पुकारते 
हैं । इनका विस्तृत तथा अन्वर्थक नाम है रूपचित्त-विध्रयुक्त भ्र्थात्‌ रूज और 
चित्त दोनों से पृथक रहने वाले घर्म । इनकी संख्या १४ है । 


एक बात ध्यान देने की है । घर्म के ऊपर वणित ७४५ भेद सर्वास्तिवादियों 
के अनुसार हैं। स्थविरवादियों के मत में प्रथम तीन ही भेद मान्य हैं, 
जिनके प्रकारों की सम्मिलित संख्या १७० है, तथा विज्ञानवादियों के भ्रनुसार 
यह संछया पूरी एक छाती १०० है? । 


इस प्रकार समस्त धर्मों की संड्या ( संस्कृत ७२ + असंस्क्ृत ३ ) ७५ है ॥ 
पृथ्वी, जलू, तेज, वायु--ये ही चार भूत हैं; आकाए भूत नहीं है । परृथिव्यादि 
भूत-चतृष्ठय के अन्तिम उपादान 'झरा! है, जो चार प्रकार के होते हैं । पाथिव 
होते हैं। परमाणु षट्कोणात्मक होते हैं । 


ज्ञान के साधन दो प्रकार के होते हैं--प्रहण और अध्यवसाय । ग्रहण के 
द्वारा पदार्थ के सामान्य रूप का ज्ञान होता है। वस्तु को नाम-जाति आदि 
योजना ( कल्पना ) से संयुक्त करना अ्रध्यवस्ताय कहलाता है। “इस पदार्थ का 
नाम गौ है, तथा यह काले रंग की है” इस प्रकार के विशेष ज्ञान को 'अध्यवसाय* 
कहते हैं । यह निश्चयात्मक होने पर भी प्रत्यक्ष नहीं माना जा सकता | ग्रहण 


तथा अध्यवसाय फा बोद्ध भेद न्याय के निविकल्पक और सविफल्पक ज्ञान के 
ब्नुरूुप ही है । 


3. इस तुलनात्मक विवरण के निमित्त देखिये--बलछदेव उपाध्याय रचित 
“बौद्धदर्धानमीमांसा” पृष्ठ १८७०-२०२ ( द्वितीय संस्करण, १९६५४ ) 
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वेभाषिकों के भनुसार निर्वाणधातु दो प्रकार का द्वोता है--सोपधिशेष 
तथा निरुपधिशेष । कुछ छोग सोपधिदेष को साम्रव, संस्कृत, कुधछ आदि 
बतलाते हैं और निशपधिशेष़् को अनास्रव, असंस्कृत, 
निर्वाण अव्याकृत, परन्तु दोनों ही अनास्रव, असंस्कृत तथा 
अग्याकृत हैं। आस्वक्षय होने पर भी जो अत जीवित 
रहते है, उनके पश्च-स्कन्ध से उत्पन्न अनेक विज्ञान शेष रहते हैं। अतः उसकी दया _ 
का नाम है सोपधिद्देष दक्षा; परन्तु शरीरपात होने पर, संयोजन-क्षय होने पर, 
समस्त उपाधियों के हटने से निरुपधिशेष निर्वाण होता है। भता इन दोनों 
निर्कणों में वही अन्तर है जो वेदान्त फी जीवन्मुक्ति और विदेहब्लुक्ति में है । 


( ख ) सोत्रान्तिक सत 


हीनयान के दार्शनिक दो सम्प्रदायों में विभक्त हें-वेभाषिक तथा 

सौत्रान्तिक । सौत्रान्तिक दार्शनिक “अभिधर्म” को बुद्धरचित न होने के कारण 

अप्रामाणिक मानते हैं। तथागत के आध्यात्मिक उपदेश 

नामकरण  सुत्तपिटक के ही कतिपय सूत्रों ( सृत्रान्तों ) में सन्लिवेशित 

हैं। अभिषर्म बुद्ध की रचना होने से आन्त हो सकता है, 

परन्तु सूत्रान्त बुद्ध की वास्तविक द्षिक्षाओं के भण्डार होने से नितान्‍्त प्रामाणिक 

हैं। इस मत की यही भान्यता है। श्रत३ इस सम्प्रदाय फा नामकरण 'सौवान्तिक 
है ।* 'दार्शान्विक! सम्प्रदाय सौत्रान्तिकों की एक शाखा है । 


सौत्रान्तिकों की उत्पत्ति वैभाषिकों के अनन्तर प्रतीत होती है क्योंकि 
सौन्नान्तिकों के प्रधान सिद्धास्त वैभाषिक ग्रस्थों की वृत्तियों में विशेषतः उपलब्ध 
होते है। वसुबन्धु ने अभिषर्मकोश के स्वरचिंत माध्य में वैमाषिकों के अनेक 
मुल्य सिद्धान्तों में दोषोद्घाटन क्र उनका खण्डन किया है। ये खण्डन संमवतः 
सौत्राम्तिक हृष्टि-बिन्दु से किये गये हैं। भ्रतः वैभाषिफ संघभद्र ने वसुबन्यु- 
अ्रदक्षित दोषों के निराकरण के लिए 'समय-प्रदीषिका' तथा प्यायानुसार” की 
रचना की, परल्तु सौत्रान्तिक यश्योमित्र ने इनके समर्थन में भपनी 'स्फुटार्या! 
वुत्ति अभिषर्मकोश पर लिखी है। यही कारण है कि दोतों सम्प्रदायों के मत 
बहाँ साथ-साथ उल्लिखित मिलते हैं । 


१० का सौतान्तिकार्थ: ? ये सृत्रप्रामाणिका। ने ठु शाखप्रामाणिकास्ते 
सोत्रान्तिका) । ( यश्षोमित्र--स्फुटार्था, पृ० १२ )»। 


१७७ भारतीय दर्शन 


सौत्रान्तिक के चार विदिष्ट श्राचार्यों का उल्लेख मिलता है--( १) 
कृमारलात १-.- हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) के कथनानुसार सौन्नान्तिक मत के 
स्थापक कुमारलात ही थे। इनका समय द्वितीय शत्तक 

प्राचाय का उत्तरार्घ तथा तृतीय शतक का प्रथमार्ध माना जाता 

है | इस प्रकार ये नागाज़ु न के समसामयिक्र थे। “कल्पना 

सण्डितिएा! इनकी एकमात्र रचना है जिसमें घामिक कथाप्रों का गद्य पश्च में 
वर्णन है। (२ ) श्रीलात--कुमाररात के छिष्य थे। कहा जाता है कि 
इन्होंने विमाषाद्यात्र! नामक ग्रन्थ की रचना की थी, परन्तु दुर्भाग्यवदा यह्‌ 
अभी तक अप्राप्त है। “निरण? के विषय में श्रीकात या श्रीलब्ब का अपना 
विद्विष्ट मत था । ( ३ ) धमत्रात तथा ( ७ ) बुद्धदेव के विश्ष्ट सिद्धान्तों 
के निर्देश अनेफ वैमाधिक ग्रन्थों में किये गये हैं। अभिधघर्मकोश ( ५।२६ ) की 
टीका में इन आचायों के काल-विषयक मतों का उल्लेख आदर के साथ छिया 
गया है। घर्मत्रात की सम्मति में भाववैसाहश्य ( मावान्यथात्व ) के कारण 
प्रौर बुद्धवेव के विचारानुसार भ्रन्यथान्यथात्व के कारण भूत, वर्तमान और 
भविष्यकाल में भेद का समर्थन किया जा सकता है; वास्तविक रूप से वर्तमान- 
काल की ही सत्यता है। ( ५ ) वसुमित्र ने अष्टादशनिकायों के विस्तृत वर्णन 
के लिए 'समभेदउ॒परचनचक्र' नामक पुस्तक लिखी है। (६ ) यद्ोमित्र श्रभि- 


घर्कोक्च की स्फुटार्था वृत्ति ( पृ० १२ ) के प्रमाण पर सौन्नान्तिक मत के ही 
अनुयायी प्रतीत होते हैं । 


१. कुमारलात के एक दूसरे दिष्य हरिवर्मा ने सत्यप्तिद्धि सम्प्रदाय” की 
स्थापना की । इस सम्प्रदाय के मुख्य ग्रन्थ 'सत्यसिद्धिक्षास्त्र” की 
कुमारजीब (४०३ ६०) कृत चोनो भाषानुवाद आज भो उपलब्ध होता 
है। इसका समय तृतीय शतक का मध्यकाल माना जा सकता है । 
सत्यसिद्धि सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त सर्वधर्मशुन्यता” है । सर्वास्ति- 
वादी लोगो के विपरीत ये छोग पश्चस्कन्घात्मक वस्तु के प्रभाव के 
साथ-साथ हरूपादि स्कन्घों की भो अनित्यता मानते थे, परन्तु भ्रन्य 
सिद्धान्त हीनयान के ही थे। भ्रत: सत्यप्तिद्धि सम्प्रदाय हीनयान-सम्मत 
शत्यवाद का प्रचारक था। इसका विवरण श्रो यामाकामी सोगन ने 


'सिस्टससत आफ वुद्धिस्टिक थाट! ( कलकत्ता ) १० १७२-१७५ में 
किया है । द 
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सौत्रान्तिकों के मुख्य सिद्धान्त संक्षेप रूप से अब दिए जाते हैं*--(१) काल 

के विषय में ये लोग वर्तमान काल की सत्यता तो मानते ये परन्तु भूत एवं भविष्य 
काल को सत्ता काल्पनिक तथा निराघार स्वीकार करते थे । इस प्रकार वै माषिकों 
से इनका पर्याप्त मतभेद था । वैभाषिक भरत, वतंमान तथा भविष्य तीनों काल के 
अस्तिरव फो स्वीकार करते हैं । इसीलिए उन्हें 'सर्वास्तिवादी? कहते हैं ( अभि० 
को० २२५ ) । पधर्मत्रात तथा बुद्धदेव के कालभेद 

सिद्धान्त विषयक मत का उल्लेख पहले किया जा चुका है। 

(२) ज्ञान के विषय में ये स्वतः प्रामाण्यवादी थे । 

जिस प्रकार प्रदीप अपने को स्वयं प्रकाशित करता है, उसी प्रकार ज्ञान स्वयं- 
प्रकाश्य है । स्व्तंवित्ति या स्वसंवेदन का यह सिद्धान्त विज्ञानवादियों को भी 
अभिमत है। ( ३ ) वैमाषिकों के विरुद्ध थे छोग बाह्य जगत की ज़त्ता को 
प्रत्यक्ष न मानकर अनुमेय बतलाते हैं; जब समस्त पदार्थ क्षणिक हैं, तब 
फिसी भी वस्तु के स्वरूप का प्रत्यक्ष असम्भव है। जिस क्षण में किसी वस्तु के 
साथ हमारी इन्द्रियों का सम्पक होता है, उस क्षण में वह क्षणिक वस्तु श्रतीत 
के गर्भ में चली गई रहती है, केवल उससे उत्पन्न विज्ञान ही शेष रह जाता 
है। प्रत्यक्ष होते ही पदार्थों के नीलपीतादि बुद्धिवाले चित्र मन पर 
खिय जाते हैं, इन्हों चित्रों की सहायता से इनके उत्पादक़ बाह्य पदार्थों को 
सत्ता का अनुमान किया जाता है*। अतः बाह्मया्थ को सत्ता प्रत्यक्ष 
गोचर न होकर अनुमान-सिद्ध है। (७) बाह्य वस्तु सत्‌ है, परन्तु 
इसके भाकार के विषय में सौत्रान्तिफों में विशेष मतभेद दृष्टिगोचर 
होता है। कतिपय सौन्ान्तिकों की सम्पति में पदार्थ स्वयं 'प्राकार” रखता है, 
परन्तु सामान्यतः सौनान्तिकों के कथनानुसार पदार्थ आकारनिवेश चित्त से 
विनिध्ित है। अर्थाद्‌ वस्तु में अपना खास कोई झ्राकार नहीं होता, बल्कि चित 
ही यह आकार उन पर रखता है ॥ एक सीसरे मत में वस्तु का भाकार उभयात्मक 
होता है। ( + ) परमाणुवाद के विषय में सौत्रान्तिकों का विशिष्ट मत था। 
परमाशुझों में पारस्परिक स्पर्श का सर्वथा झ्रभाव होता है। परमाणु स्वयं निरवयव 
होते हैं, अत; स्पर्ण अवयवों का न होकर समस्त वस्तु का ही होगा । ऐसी दशा 
में एक परमाणु दूसरे परमाणु से मिलकर एक हो जायेंगे ( तादात्म्य )॥ अतः 
परमाणुध्रों का संघात परमाणु से परिमाण में अधिक न हो सकेया | परमाखु 


१. द्रष्टव्य डा० पुर्से का सौत्ान्तिक शीषेक लेख-- इन्साइक्लोपीडिया आफ 
रिलिजन ऐण्ड एथिक्स, भा० ११, पृ० २१२-२१७ । 
सां० ६0००-१० 
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निरन्तर होते हैं, दोनों के बीच अन्तर या अवकाश नहीं होता । ( ६ ) विनाछ 
का कोई हेतु नहीं है, समस्त पदार्थ स्वभाव से ही विनाछ्न-घर्मशील हैं; वे अनित्य 
नहीं हैं, बल्कि क्षणिफ हैं । उत्पाद का श्रर्थ है--अभूत्वा माव: ( सत्ता घारण न 
करने के अनग्तर स्थिति )। पुद्गल (आझ्राध्मा) तथा भझाकादा सत्ताहीन पद, ्थ॑ हैं, 
वस्तुतः सत्य नहीं है । क्रिया, वस्तु तथा क्रियाकाल-तीनों में किश्विन्मान्र भी अन्तर 
नहों है । वस्तु असत्‌ से उत्पन्त होती है, एक क्षण तक रहती है और फिर छीन 
हो जाती है, तब भूत तथा भविष्य की सत्ता क्‍यों मानी जाय ? (७) निर्वाण के 
विषय में श्रीछात का विशिष्ट मत था कि प्रतिसंख्यानिरोध तथा भ्रप्नतिसंख्या- 
निरोध में कोई प्रन्तर नहीं है। प्रतिसंख्यानिरोध से श्रमिश्राय है प्रज्ञानिबन्धन 
भाविवलेशानुत्पत्ति अर्थात्‌ प्रज्ञा के कारण भविष्य में उत्पन्न होने वाले क्लेब्यों 
का न होना । अप्रतिसंसधानिरोध का अर्थ क्लेश-निवृत्तिमुलक दुःखानुर्त्पत्ति है । 
कलेशों की निवृत्ति के ऊपर ही दुःख या संसार की अनुत्पत्ति अवलूम्बित 


रहती है; अतः क्लेशानुदय दुःखाभाव फा कारण है| श्रीलब्ब की यही निर्वाण- 
कल्पना है । 


विज्ञानवाद ज्ञान की सत्ता अंगीकार करता है, परन्तु ज्ञेय के श्रमाव में ज्ञान 
को सत्ता क्यों कर प्रमाणित हो सकती है ? विज्ञानवादियों का यह कथन है कि 
विज्ञान ही बाह्म वस्तु के समान प्रतीत होता है और 
बाह्य वस्तु की स्वतन्त्र सत्ता सिद्ध करने के लिये पर्याप्त 
है । दो वस्तुप्रों की समानता तभी मानी जा सकती है 
हों तथा दोनों की स्वतन्त्र सत्ता हो, परन्तु एक ही वस्तु 
बाप का के नहीं माना जा सकता । संक्षेप में सौत्नान्तिक चित्त तथा 
ँ पे दोनों की सत्ता मानते हैं। यदि बाह्य वस्तुश्नों फा अस्तित्व न 
शेप ४ तो बाह्य वस्तु की प्रतीति किप प्रकार होती है; इसे हम ठीक-ठीक 
हे | नहीं सकते | विज्ञानवादी कहता है-मेरा 'ज्ञान” ही सच्चा है, परन्तु गाय 
पर | | अपनी मानस श्रवक्त्या को ही “गाय के समान” देखता हूँ । 
महों किया हो के गे कहना है कि जिस व्यक्ति ने गाय का प्रत्यक्ष ज्ञान ही कभी 
कसपॉन पा ? तह अपने ज्ञान को गाय के समान! कैसे बतछा सकता है ? गाय 
खूब “नी वैसा ही भ्र्थहीन मौर निरर्थक है, जिस प्रकार '“वन्ध्यापुत्र” । 
हे बाह्य वस्तु को मानता ही नहीं; तब बाह्य वस्तु का ज्ञान क्‍यों कर हो 
सकता है, तथा उस ज्ञान से किसी की तुलना भी कैसे की जा सकती है ? 


सत का नि ष्कषे 


जब वे दोनों भलग-.अलग 
होने पर साहश्य का ज्ञान 
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विज्ञानवादी वस्तु तथा वस्तुशान को समकालीन मानता है। घट तथा 
ब्रटज्ञान दोनों एक ही अभिन्न वस्तु हैं, क्योंकि वे समकालीन होते हैं। सौत्रान्तिक 
पत में यह युक्ति ठीक नहीं है। जब हमें घट का ज्ञान प्रत्यक्ष होता है, तब हमें 
स्पष्ट अनुभव होता है कि घड़ा हमारे बाहर है और शान हमारे भीतर है। स्थिति 
दोनों की भिन्‍न-भिन्‍न होती है । भ्रतएवं बाह्य वस्तु और उसके ज्ञान को अ्रभिन्‍न 
मानना तर्कहीन बात है। इसे हम दूसरे शब्दों में कह सकते हैँ--वस्तु ( घट, 
पट आदि ) चाहर में एक सत्ताधारी पदार्थ है और उसका ज्ञान विषयी 
( अनुमव्कर्ता ) में उत्पन्न होता है। वस्तु होता है विषय, परन्तु वस्तु-ज्ञान 
होता है विषयीगत । धघड़ा एक बाहरी पस्तु है ( विषय ) और घड़ा का ज्ञान 
होता है अनुभव करने वाले मुझमें (विषयी में), इससे दोनों की भिन्‍नता सिद्ध है। 
यदि दोनों को एक ही भभिन्‍्न माना ज्ञाय, तो “मैं ही घड़ा हूँ? ऐपा अनुभव 
होना चाहिए, परन्तु छोक में ऐसा अनुभव कभी नहीं होता । दूसरी बांत ध्यान 
देने की यह है कि यदि बाह्य वस्तुओं का भ्रस्तित्व नही माना जायगा, त्तो 
धघट-ज्ञान! भ्रौर 'पट ज्ञान! में भी फोई भ्रन्तर नहीं होगा, क्योंकि ज्ञानरूप होने 
के फारण घट का ज्ञान भौर पट का ज्ञान एक ही होगा। लेकिन घट ज्ञान 
फो तथा “पट ज्ञान” को क्या कभी हम एक मानते हैं ? इससे है कि दोनों 
में वस्तु-सम्बन्धी भेद है । 


इस प्रफार बाह्य वस्तुओं फा अस्तित्व मानना नितान्त आवश्यक है। बाह्य 
वस्तुओं में भिन्‍न-भितन श्राकार हैं; फछतः उनका ज्ञान भी भिन्‍न-भिन्‍न आकार 
का होता हैं। इन विभिन्‍न आकारों के ज्ञान से ही हम उनके कारणरूप बाहरी 
वस्तुओं की सत्ता का अनुमान कर सफते हैं। इस प्रकार बाह्य वस्तुओं के 
झ्रस्तित्व फो सिद्ध करने के लिए अनेक प्रमाण हैं । इसीलिए सोत्रान्तिक लोग 


बाह्य वस्तु को मानते हैं भोर उसकी सत्ता को भनुमान से सिद्ध मानते हैं । 


हसी सिद्धान्त को 'बाह्यानुमेयवाद' कहते हैं । विज्ञानवाद के खण्डन में 
सौत्रान्तिकों फी युक्तियाँ बंड़ी महत्त्व रखती हैं। पाग्ात्त्य दर्शन के इतिहास ये 
सौत्रान्तिफों के समान झनेक दा निक हुए हैं । बर्कले के 'विज्ञानवाद *” के खण्डन 
में श्राधुनिक काल में मूर जैसे वस्तुवादी की युक्तियाँ इसी प्रकार की हैं । सोता- 
न्तिकों की प्रमाणमीर्मासा छाक के "साकार ज्ञानवाद*? के साथ बहुत मिलती हैं। 
इस प्रफार इस मत का दार्द्वनिक महत्त्व कम नहीं है। 
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२४८ मारतीय दर्धान 
(ग ) योगाचार सम्प्रदाय 


मेत्रेय ( तृतीय शतक )--इस सम्प्रदाय के प्रवर्तक के विषय में पर्याप्त 
मतभेद था, परन्तु आधुनिक मनुसन्धान ने मैत्रेय या मैत्रैयनाथ फी एक ऐतिहासिक 
व्यक्ति तथा विज्ञानबाद का प्रवर्तक होना बलवत्तर प्रमाणों से 
ग्राचार्य सिद्ध किया है। इनके सुप्रस्तिद्ध ग्रन्थ हैं--( १ ) न 
विभाग” या 'मध्यान्तविभंगसूत्र” जिसमें कारिका भाग मत्रिय 
का तथा गद्यांश असंग का है। इसके ऊपर वसुबन्धु ने भाष्य तथा स्थिरमति ने 
भाथ्य पर टीका लिखी है । इस ग्रन्थ में ५ प्रकरण थे। तिब्बती अनुवाद पूरे 
ग्रन्थ का है, मूछ संस्कृत प्रथम प्रकरण का ही अघूरा उपलब्ध हुआ ।१ (२ ) 
अभिसमयालूद्ुार! ( प्रज्ञापारमिता के विषय में अद्वितीय ग्रन्थ ) इसका पूरा 
नाम अभिसमयाल॑कार प्रज्ञापारमितोपदेश शासत्र” है, जिसमें आछू अधिकार हैं । 
भाय॑ विमुक्तिसेन, भदन्त विमुक्तिसेन ( दोनों ष% शतक ) तथा हरिभद्र ( नवम 
शतक ) ने टीकायें लिखी हैं१। ( ३ ) सृत्रालुद्भा र, ( ७ ) महायान उत्तरतन्त्र, 
( ५ ) धर्मघर्मताविभंग । भोट देशीय इटिहास के लेखक “बुस्तोनः के अनुसार 
मेत्रैय की ये ही पाँच कृतियाँ हैं । 


श्रसद्ध (चतुर्थ शातक)-पुरुषपुर (पेशाबर) के कौद्विक-गोन्रोय ब्राह्मण के ज्येष्ठ 
पत्र असंग का नाम इनके गुरु ( मत्रेय) से भी बढ़कर है ये समुद्रगुप्त के समय में 
अयोध्या में भ्राकर रहते थे । ग्रन्थ के निर्माण के अतिरिक्त इन्होंने अपने अनुज वसु- 
बन्धु को योगाचार मत में दीक्षित किया तथा विज्ञानवाद के प्रचारार्थ प्र॑ंस्थ 
लिखेवाया । इनके महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं--'महायान-संपरि ग्रह (टीका वसुबन्धु की), 
'महायानाभिषरसंगीति धास्र', 'पोगाचारभूमि शास्त्र! ( या सप्तदद्भूमि शास्त्र ), 
अभिसमयालछ्ूरटीका! | इनके सर्वश्रेष्ठ ग्रन्थ 'महायानसूत्रालस्करः फो डा० 
लेवी ने फ्रेंच अनुवाद के साथ प्रकाशित किया है। वसुबन्धु ने योगाचार मत 
में दीक्षित होने पर बीस और तीस कारिकाओं में 'विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' लिखी, 
जिसका संस्कृत मूल 'विशिका? तथा “त्रिशिका! नाम से ढा७ लेवी ने पेरिस 


पं० विधुशेखर शास्त्रो भ्लोर शा० तुणी के सम्पादफत्व में प्रथम परिच्छेद ही 
फलकत्ता ओरियण्टल सीरीज ( नं० २४ ) में प्रकाशित हुआ है । 

तिब्बती अनुवाद के साथ मूल ग्रन्य डा० चेरबास्को के सम्पादकत्व में 
बिव्लोओथिका बुद्धिका सीरीज ( नं० २३ ) में प्रकाध्ित हुआ है । 


बौद दक्षंत १७६ 


से प्रकाशित किया है। “विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि' विज्ञानवाद का सर्वमान्य भौर 
वितान्त प्रामाणिक ग्रन्थ है । 


स्थिरमति--असुबन्धु के साक्षात्‌ छिष्य थे। वसुबन्धु के वृत्तिकाररूप से 
इनकी विपुल ख्याति है । समय चतुथ ध्तक का अन्तिम भाग मानना चाहिए | 
प्रसिद्ध प्रन्थ--( १) त्रिथ्िका भाष्य (मूल संस्कृत प्रकाद्ित है), ( २ ) मध्यान्त 
विभंगसूत्रभाष्य टीका, ( ३ ) भ्रभिधमंकोछ्ष-माध्यवुत्ति, ( ७ ) सुवालष्धू र-वृत्ति- 
भाष्य, ( ५ ) मूलमाष्यमिकका रिकावुत्ति | 


दिड-नाग--बौद्ध स्याय के प्रसिद्ध आचार्य दिह्लनाग अपनी प्रगल्म वाव- 
दूकता तथा शझ्ास््रार्थ-पठुता के कारण 'वादिवृषम” की उपाधि से सम्मानित 
किये गये थे । कांबी के पास 'हिसवक्र' में बाह्मणकुलोदुभृुत्‌ु दिडा नाग वसुबन्धु 
के शिष्य थे । अत) इनका समय ३४७५-४२५ ई० के आसपास है। प्रसिद्ध 
ग्रन्य .-( १) प्रमाणसमुच्चय, ( २ ) प्रमाणसमरुत्य-वृत्ति, ( ३ ) न्यायप्रवेश २, 
(४) हेतुचक्रमर, (५) प्रमाणश्ास्र न्‍्यायद्वार या न्यायमुखत, (६ ) 
आलम्बनपरीक्षा तथा इसकी वृत्ति । द 


धमंकीति--( ष४ शतक ६३५-६५० ६० ) दिह नाग के भाष्यकाररूप से 
ब् ह्मण न्याय ग्रन्थों में मी ये उल्लिखित हैं। इनके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ “प्रमाणवातिक' 
लया न्‍्यायबिन्द! है, जिनमें बौद्ध स्थाय के ऊपर ब्राह्मण नैयायिकों के आश्षेपों 
का उत्तर देकर अपने सिद्धान्त का मण्डन है। टीका-सम्मति को दृष्टि से भी 
यह श्रादरणीय है। इन्होंने केवल प्रमाण धयास््र ( न्याय ) पर ही शपने साठों 
ग्रन्थ लिखे हैं। इन ग्रन्थों के नाम हैं--(१) प्रमाणवातिक ( १०५३४ कीरिका ) 
(२ ) न्यायबिन्दु ( १७७ श्लोक ), ( ३ ) हेतुबिन्दु ( ४७७७ श्लोक ), (9 ) 
प्रमाणविनिश्चय ( (३४० श्लोक ), (५ ) बादन्याय ( वादबिषयक ग्रत्य ), ( ६ ) 
सम्बन्ध-परीक्षा ( २६ कारिका; जिनमें क्षणिकवाद के अनुसार कार्य-कारण सबंध 
फा निरूपण है ), ( ७ ) सन्तानान्तरसिद्धि (७२ सूत्र )-जिनमें मतःसन्तान 
( मन एक वस्तु न होकर क्षण-क्षण में नष्ट और नया उत्पन्न होनेवाला सन्तान--- 
घटना है, से भी परे दूसरी मनःसन्‍्तानें हैं, इसे सिद्ध किया है। इसलिए इसका 
सार्थक नामकरण है )। इन ग्रन्थों में तीन ( १, २, ५ ) पूछ संस्कृत में पे हूँ, 
दोष के तिब्बती अनुवाद मिलते हैं । 


१. मूल संस्कृत प्रिन्सिपल ध्ूव के सम्पादकत्व में तथा तिब्बती अनुवाद, 
दोनों गायकवाडू ओ० सीरोज ( बड़ोदा ) में प्रकाक्षित हुआ है 


कलम 


१५० भारतीय दर्दान 


घर्मपाल--(षष्ठ शतक का श्रारम्भ) नालन्दा बौद्ध विहार के /- थे । 
योगाचार तथा शुन्यवाद दोनों मतों के पर टीकायें लिखी ! वाल लित 
सिद्धिव्याख्या? वसुबन्धु के प्रसिद्ध ग्रन्थ की तथा दतश्यात्तन-वेपुल्यभाष्य” शून्यत्रादी 
भायंदेव के विख्यात ग्रन्थ की टीका इन्हीं की रचनायें हैं । 


विज्ञानवाद का सिद्धान्त 


माध्यमिक्ों के श्रनुतार न बाह्य वस्तु की सत्ता है और न चित्त की । 
विज्ञानवादी इनमें प्रथम अंश को तो मानते हैं, परन्तु द्वितीय अंश को नहीं मानते । 
उनका कहना है कि चित्त के द्वारा ही किसी मत फा. विचार किया जा सकता 
है। जो दार्शनिक मत चित्त फो ही नहीं मान ता, वह किस प्रकार श्रपने तथ्यों 
* विचार करने का अधिकारी हो सकता है ? इस असम्भावना से बचने के लिए 
चित्त को सत्य मानना नितान्त उचित है। ह 


बाह्य पदार्थ की समीक्षा -बाह्य 
चित्त ही एकमात्र सत्ता 
हे। विज्ञानवादी 


बदार्थ चित्त की अभिव्यक्तियाँ हैं । 
है ओर यह चित्त विज्ञान के प्रवाह का हो दूसरा नाम 
का कथन है कि स्वप्नदशा में हमें मालुम पड़ता है कि देखी 
गईं वस्तुयें बाहर विद्यमान हैं, परन्तु ऐसी बात तो नहीं होती, सब चित्त के 
भीतर ही वर्तमान रहती हैं । जागरित दशा को भी यही प्रवस्था है । घट तथा- 
पट-ज्ञान में कोई भो श्न्तर नहीं है। हृष्टि-विकार से यदि कोई व्यक्ति आकाश 
में दो चन्द्रमा फो देखता है, तो क्‍या हमें दो चन्द्रमा मानना चाहिए ? बाह्य 


हक को पृथक मानेना मतिश्रम है। धर्मकीति ने बड़े आग्रह के साथ फहा है 
कि नील रंग श्लौर 


नील रंग का ज्ञान एक ही वस्तु है। उनमें तनिक भी 
अन्तर नहों है । 


विज्ञानबादी को हृष्टि में ताह्य वस्तु को मानने में श्रनेफ दोष दोखते हैं । 
उनकी धृछता है कि बाहरी वस्तु एक अणु को बनी है या अनेक की ? यदि एक 
अ्रण्णु की बनी होती, तो अणु के सूक्ष्म होने के कारण उसका प्रत्यक्ष न हीं हो 
पता; अनेक अणुओं के संघात से वस्तुश्ों के बनने पर भी यह बड़ा दोष 
होता है कि हम समस्त वस्तु को इरो तरह नहीं देखते हैं । दुसरी कठिनाई यह 
है कि वस्तु तो क्षणक होती है, एक क्षण में उत्पन्त होकर नष्ट हो जाती है । 
प्र उसका ज्ञान क्‍यों कर हो सकता हे ? सत्तात्मक वस्तु का ही तो प्रत्यक्ष 
होता है, नष्ट तस्तु का प्रत्यक्ष केसे सम्भव है? फलत: बाह्य वस्तु को मानना 
सबंधा असम्भव है। ग्रतः विज्ञान ही एकमात्र तथ्य है।. 


बौद्ध दर्शन १५१९ 


विज्ञानवाद--इस मत को 'विज्ञानवाद” कहते हैं। इसके अनुसार विज्ञान 
( कानशसनेस ) ही एक मात्र सत्य है। जगत्‌ में प्रतीत होने वाली बा हाय वस्तुय 
वस्तुत: बित्त का ही प्रत्यय हैं। पाश्चात्त्य दर्शन में यह मत “सब्जेक्टव आइडीए- 
लिजूम के नाम से विश्यात है भोर बक॑ले इसके प्रमुख प्रतिष्ठाता ये । 


निर्वाण--विज्ञानवादो के भ्रतु्तार योगो दो आवरणों की निवृत्ति से मोक्ष 
लाभ कर सकता है-- क्लेश्ावरण तथा शेयावरण । इन आवरणों की सत्ता रहने पर 
मुक्ति तथा सर्वज्ञता फी उपछब्धि कभी भो नहों हो सकती । मुक्ति का बाघक क्लेश 
है। अतः क्लेशावरण की निवृत्ति हो जाने पर मोक्षताम हो जाता है, पर 
सर्वज्ञता की प्राप्ति नहीं होती । इसकी प्राप्ति ज्ेयावरण की निवृत्ति होने पर द्वी 
हो सकती है। आत्मदृष्टि से रागद्वेषादि क्लेक्ों की उत्पत्ति होती हैं। जब 
साधक की पुद्गलनेरात्म्य में प्रतिष्ठा हो जाती है तब क्लेशों फा नाश होने से 
मुक्तावस्था प्राप्त हो जाती है। पर जब पर्मनैरात्म्यज्ञान में साथक प्रतिष्ठित हो 
जाता है, तो किचित्‌ श्ञेय के भ्रभाव में चित्त सर्वज्ञवावस्था को प्राप्त कर लेता 
है । यही विज्ञानवादो दार्धानिकों के मत से परमपद की प्राप्ति है । 


विज्ञान या चित्त ही. एकमात्र सत्य पदार्थ है। नाना उपचारों से युक्त यह 
संसार मन का विलास है| उपचार दो प्रकार के अनुभव में अ!ते हैं--- आत्मो- 
पचार तथा धर्मापचा र । जोव, जन्‍्तु, आत्मा, मनुष्य--ये आत्मोपषचार हैं, 
स्‍्कन्द, धातु, आयतन, रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार, विज्ञान--ये धर्मोपचार हैं । 
विज्ञान के बाहर इनकी. सत्ता नही है, अर्थात्‌ आत्मा तथा धर्म विज्ञान के ही 
घिभि-न परिणामरूप हूं। विज्ञानवादी चित्त को श्राठ प्रकार का बतलाते हैं। 
चक्षविज्ञन भादि षड्भेद वेभाषिकों को भी सम्मत हैं, पर योगाचार के मत से 
मनोविज्ञान तथा आलय-विज्ञान विज्ञान के दो भेद अधिक माने जाते हैं । इस 
विभागपद्ध/ में आलयविज्ञान को कल्पना विज्ञानवादियों के सूक्ष्म मानसतत्त्व- 
विवेचन की सुचना देती है| चक्षुतिशञान आदि छह विज्ञान बाह्य वस्तु तथा इन्द्रिय 
के संस्पश से उत्पन्न होते हैं, ये विषयज्ञान के लिए द्वारमात्र हैं । ये अपने द्वारा 
प्राप्त ज्ञान को मनोविज्ञान के पास ले जाते हैं, जो स्वयं प्लालय-विज्ञान के पास 
उन्हें प्रस्तुत करता है। तभी विषय का यथार्थ ज्ञान होता है । समस्त जगत्‌ चित्त 

का परिणाभमान्र द्वोने से इन्हीं अष्टभेदों के भन्तभूत बतराया जा सकता है ॥ 


१५२ मारतीय दर्दधान 


विषय---पोगाचार के मत से विज्ञान तथा बिज्ञेय का श्रन्तर स्पष्ट है। 
विज्ञेय फल्पित होने से वस्तुतः नहीं है, पर विज्ञान प्रतीत्यसम्ुत्पन्त होने से नित्तान्त 
सत्य है। जहाँ जो वस्तु नहीं रहती है, वहाँ उसका उपचार होता है | इस 
जगत्‌ में न भ्रात्मा है न घ॒र्म, परन्तु इसके उपचार अनादिकाल से वर्तमान हैं । 
उपचार होने से ये परिकल्पितमात्र हैं, पारमाथिक यां सत्यस्वरूप नहों । 
तिशिफा (का० १-२) के भ्रनुसार विज्ञान के परिणाम तीन प्रकार के होते हैं-- 
( १ ) विपाक, ( २ ) मनन तथा ( ३ ) विषर्थावज्ञप्ति । कुछ्छ तथा भ्रकुशल 
कमव।सना के परिपाक होने से फल की अभिनिवृत्ति का नाम विपाक-परिणाम! 
है। इसका दूसरा नाम 'आलय-विज्ञान! है। क्लेश को उत्पन्न करने वाले धर्म-- 
बीजों के आलूय ( स्थान ) होने से इसको 'भालयविज्ञान! संज्ञा है। यह श्रालय- 
विज्ञान सदा स्पर्ण, मनस्कार, चित्त, संज्ञा तथा चेतना नामक पाँच घ॒र्मों से युक्त 
रहता है। विज्ञानपरिणाम का द्वितीय प्रकार 'मनन” या “क्लिष्ट-मन' कहलाता 
है । स्वंदा मनन फरना ही बिलष्ट मन का स्वभाव है । अतः उसे मनन कहते 
हैं। विलष्ट मन आलयविज्ञान के भ्राश्रय को लेकर ५वृत्त होता है, या भपने 
“नन कार्य में गता है। विज्ञानपरिणाम का तृतीय भेद विषय-विज्ञप्ति! है । 
चक्षुविज्ञान से लेकर मनोविज्ञान तफ के छह प्रकार के विज्ञानों के षड्विध 
विषय--रूप, शब्द, गन्ध, रस, स्प्रष्टव्य, तथा घ॒र्म--की उपलब्धि ही विषय- 
विज्ञप्ति है । यह उपलब्धि तीन प्रकार की हो सकती है-- कुशल, भ्रकुदाल, तथा 
दोनों से भिन्‍त । अलोभ, भ्रद्देंष तथा अमोह से युक्त विषयोपरूब्धि कुशल है; 
लोभ, हेंष तथा मोह से समम्वित होने पर अकुशल है । 

ये विबिध विज्ञानपरिणाम योगाचार के मत से विकल्पमात्र हैं" | यह 
जगत्‌ विज्ञान के विविध परिणामों का रूप धारण करने वाला विकल्परूप है । 
विकल्प तीन प्रकार के हैं--झालय-विज्ञान में समस्त घर्मों की उत्पदनश्ञक्ति 
छिपी रहती है, क्योंकि वह 'सबीज! कहा गया है। इस भ्रालयविज्ञान से ही 


समस्त पदार्थों को उत्पत्ति होती रहती है । भ्रत+ इस जगतु प्रें विज्ञप्तिमात्रता की 
सिद्धि होती है ( (त्रिद्विका, का० १८ )। । 


ग्रालयविज्ञान * 


प्नुद्द के हृष्टान्त से हृदयंगम किया जा सकता है । हवा के क्षकोरों से समुद्र 
मैं तरंगें नाचने लगती हैं, वे सदा श्रपनी लीला दिखलाया करती हैं, कभी 
तिराम नहीं लेती | इसी प्रकार धालय-विज्ञान! में भी विषयछपी वायु के झकोरों 


+- हा ग्ग्घ्ग्ग्म्न्न्न्नण__्; 
च्य्न्न्ब्न्जन्न्न्बल्‍ब्न्ब्बन्ण्६गशभाशशणशणख" (ख ननऋऋ॒ऋछएःऋ॒ऋनन्‍न्‍ऋनन्‍ऋऋऋऋणण६0णछणआणंछंऋेानएछछछछछछ७छानननशऋ्छ॒ाााााॉछऋंेआआआाआआ्ा॒रआआामन्‍ 


' शाला. साूबाक"गाए'. हा सससस<स» आर. जार... 


' बोद्ध दक्शन १५३ . 


ते चित्र विचित्र की विज्ञानर्पी तरंगें उठती हैं, सदा नुत्यमान होकर अपना थ्वे् 
किया करती हैं ध्रौर कभी नष्ट नहीं होती हैं। प्राह्य-विज्ञान! सम्रुद्र-स्थानीय है, 
विषय पवन का भ्रतिनिषि है तथा विज्ञान (सन्तविब विज्ञान) तरंगों का प्रतीक 
है। जिस प्रकार समुद्र भौर तरंगों में भेद नहीं है, उसी प्रकार आलरूयविज्ञान 
तथा अन्य सन्तविध विज्ञान विज्ञानाकार से भिन्न नहीं हैं ।९ आचार्य वसुबन्धु ने भी 
झ्रालयविज्ञान की वृत्ति जल के ओष ( बाढ़ ) के समान बतलाई है । जि। प्रकार 
जल का प्रवाह तृण, काष्ठट, गोमय श्रादि नाना पदार्थों को खींचता हुआ सदा 
आगे बढ़ता जाता है, उसी प्रकार यह विज्ञान भी पुण्य, भपुण्य, भ्रनेक कर्मों की 
वासना से अनुगत स्पर्श, संता वेदना आदि चैत धर्मों को खींचता हुआ भागे 
बढ़ता चला जाता है । जब तक यह संसार है तब तक आलूय-विज्ञान का बिराम 
नहीं । यह उस जल-प्रवाह के समान है जो अनव रत वेग से झागे बढ़ता जाता है, 
खड़ा होना जानता ही नहीं१* । द 

झालय-विज्ञान और आत्मा-- यह आलय-बिज्ञान भात्मा का प्रतिनिधि 
माना जाता है, परन्तु दोनों में स्पष्ट अन्तर भी विद्यमान है जिसकी अवहेलूना 
नहीं की जा सकती । आत्मा भ्रपरिवर्तनशील रहता है, सदा एकाकार एकरस; 
परन्तु भ्रालय-विज्ञान परिवर्तनशील होता है। अन्य विज्ञान क्रियाशील हों या 
अपना व्यापार बन्द कर दें, परन्तु यह भालयविज्ञान! विज्ञान का सतत प्रवाह 
बनाये रखता है, इसकी चैतन्यघारा कभी शान्त नहीं होती । यह प्रत्येक व्यक्ति 
में विद्यमान रहता है, परन्तु यह समष्टि-चंतन्य का प्रतीक है । 

प्रालय-विज्ञान के चेत्तथम--इसके साय सम्बद्ध सहायक चेत्तपर्म पाँच 
माने गये हैं“ १) मनस्कार (चित्त की विषय की ओर एकाग्रता ), (२) स्पशं 


( इच्छिय तथा विषय के साथ विज्ञान का सम्पर्क ) ( ३ ) वेदना ( सुख-दुःख 


को भावता ), ( 9७) संज्ञा ( फिसी वस्तु का नाम ), (५) चेतना (मन को वह 
चेष्टा जिसके रहने पर चित्त आरूम्बन की भ्ोर स्वतः भुकता है)* *। जो वेदना 
झाऊय-विज्ञान के साथ सहायक धर्म है, वह उपेक्षाभाव है, जो भ्रनिवृत्त तथा 
अव्याकृत माना जाता है। यह उपेक्षा ( तटस्थता की भावना--नत सुल्ल, न दुःख 
की दद्या ) मनोभूमि में विद्यमान रहनेवाले भ्ाश्वन्तुक उपक्लेशों से ढकी नहीं 
रहती । प्रतः वह प्राणियों को निर्वाण तक पहुँचाने में समर्थ होती है। जिस 
विज्ञान का यह विश्व विछासमात्र माना गया है वह यही “अलयविज्ञान' है| 


योगाचा २-- विश्ञानवादी 'योगाचार” के नाम से भी विद्यात हैं। इसका 


]!. मुख्य कारण यह है कि “आहूय विज्ञान! के प्रस्तित्व को जानने के लिए योग के 


१५४ मारतीय द हां 


आचरण को ये नितान्त आवश्यक मानते थे | एक भौर कारण बतछाया जाता हूँ 
इसकी दो विशेषतायें थीं--योग से तात्पर्य जिज्ञाद्रा से छ्लौर बादार का सदाजार 
से है । इन दोनों पर जोर देने के कारण यह मद इस नाम से दिखश्यात था | 


(छ ) राध्यमिक पते 


( प्रधान व्याख्याता आचाय ) 


नागाजु न--शुस्यवाद या माध्यम्तिक सिद्धान्त के प्रधारक थे | ये दक्षिण 
भारत के निवासी ब्राह्मण ये | बनन्तर बौद्धधर्म में दीक्षा लेकर श्रीपर्वव पर रहते 
थे। अलौकिक कल्पना, अयाय विद्धत्ता, प्रयाढ तान्त्रिकता के कारण इनकी 
बिपुर कीति भारत के दार्शनिक जगत्‌ में सर्व अक्षुण्ण रहेगी । प्रधान रचना 
माध्यमिक-शास्य' या “माध्यमिककारिका! है, जो २७ प्रकरणों में विभक्त है । 
जन्पवाद को प्रतिष्ठा इसी ग्रन्थ पर है । इसकी महत्व्षाली वृत्तियों में श्राचार्य भव्य- 
टैत प्रज्ञाप्रदीए! तथा बन्धकीदि विरचित “प्रसन्नवदा” मुख्य हैं । “प्रज्ञा-पारमिता- 
शा ( 'पदञ्चविशवतिसाहतस्निका! प्रज्ञापारमिता की टीका जो कुमारजीव के द्वारा 
१०२-४७०४ में अनूदित हुई थी ) तथा “दद्भुमिविभाषाशास्त' (दश्भूमिसुत्र की 


वृत्ति) विषयपर्यालोचन के महत्व से महायान के विश्वकोद कहे जा सकते हैं । 
ये दोनों भी इन्हीं की विश्यात रचनायें हैं । 


ध्रायदेव--( २००-२२७ ई० ) चन्द्रकीति के वर्णनानुसार ये सिंघलद्वीप में 
उ>नन्‍्न हुए ये ओर उस देश के राजा के पुत्र थे। भ्रतुल सम्पत्ति को लात मारकर 
ये दक्षिण में प्राए और नागार्जुन के छिष्य बन गये । ये शून्यवाद के प्रकाण्ड 
आचार्य थे। इनकी अतुपम दार्शनिक कृति 'चतु:शतक” है जिसमें नामानुस।र 
चार सो कारिकायें, १६ अध्याय और प्रत्येक भ्रष्याय में २५ कारिकायें हैं, 
जिसपर घर्मपाल तथा चन्द्रकीति ने टीकायें लिखो थीं, जिनमें घर्मपाल की वृत्ति 
के साथ इस प्रन्य के उत्तरार्घ को हुएनच्वांग ( ६५० ई० ) ने चीनी भाषा मैं 
अनुवादित किया । बोनी में इसका अभिधान “शतश्ष स््रवेपुल्प! हैं। 
चन्द्रकीति की वृत्ति के साथ समग्न ग्रन्थ का अनुवाद तिब्बती भाषा में तथा 
वृत्ति का कतिपय अंश मूल संस्कृत में उपलब्ध होता है। शून्यवाद के 
रहस्पोद्घादन के लिए यह नितान्त प्रामाणिक, प्रमेपबहुल प्रन्थ है । 
इसके भ्रादिम दो शतकों को 'धर्मशासन शतकः ( बौद्धधर्म का छास्त्रीय प्रति- 
पादन ) तथा बन्तिम दो छातफों को “विग्नह शतक? ( परमतखण्डन ) कहते हैं । 


बौद्ध दर्श्षन क्‍ १५५ 


यत्थ के उत्तरार् को पण्डित विधुशेखर शास्त्रों ने अंग्रेजी अनुवाद तथा टिप्पणी 
के साथ विश्वभारती सीरीज ( भं० २) में प्रकाशित किया है । 


स्थविर बुद्धपालित-- ( पचम शतक )-माध्यमिक सम्प्रदाय के प्रमाणभूल 
आचार्यों में से श्रन्यतम हैं। इन्होंने नायाजुन के “माध्यमिककारिफा! के ऊपर 
एक वृत्ति लिखी है जिसका अभी तक केवल तिब्बती अनुवाद ही उपलब्ध हुभा 
है। वे प्रासंगिक मत के उद्भावक माने जाते हैं । 


भावविवेक--(“भव्य! या चीनी ग्रन्थों के अनुसार 'भावविवेक”) बौद्ध न्याय 
के 'स्थातन्त्र मत! के उद्भावक थे। नवीन मत के प्रवर्तक होने से श्रवास्तर 
दातान्दियों में इनकी विशेष झ्याति थी। इनके प्रधान प्रन्य हैं--( १) प्रशा- 
प्रदीप ( 'माध्यप्िककरारिका? की तृत्ति, जिसका तिब्बती पनुवाद ही प्राप्त है ) 
(२ ) मध्यम-हृदय-कारिका, ( ३ ) मध्यमार्थसंग्रह, (४ ) दस्तरत्न । 


चन्द्रकोति--( ६००-६५० ई० ) दक्षिण भारत के निवासी थे। बुद्धि 
पालित तथा भन्य के श्रसिद्ध क्षिष्य कमलबुद्धि से इन्होंने शृन्यवाद के ग्रन्थों को 
पढ़ा । इस भ्रकार ये पूर्वोक्त दोनों आचारयों के प्रशिष्य थे । नालन्दा में अष्यापक 
थे। इनके विख्यात ग्रन्थ हैं-(१) माष्यमिकावतार, (२) प्रसन्नपदा-माष्यमिक- 
कारिकाओं की सर्वश्रेष्ठ सुबोध प्ररमाणिक टीका । इसे डावटर पुर्से ने बिब्ली- 
भोवषिका बुद्धिका सीरीज्ञ ( त्त० ४ ) में मूल संस्कृत में सम्पादित किया है, 
(३) चतुःश्यतकबृत्ति--आयंदेव के प्रन्य पर ढीका, छो तिब्बती अनुवाद में पुरी 
तथा संस्कृत में अध्री ही मिलती है। प्रासंगिक मत के आदचाय॑ चन्द्रफीति 
अपने समय के सब से श्रेष्ठ माष्यमिक विद्वानु थे । 


धान्त रक्षित-- (८ म शतफ)-- स्वतन्त्र माध्यमिक सम्प्रदाय के आचार्य ये, 
तथा नालन्दा विहार में अध्यापक थे। तिब्बत के तत्कालीन राजा के निमन्‍्त्रण 
पर तिब्बत गये, एक बड़े विहार की स्थापना की तथा उसके प्रध्यक्ष बने । 
इन्होंने धर्मकोति के 'वादन्याय” पर विस्तृत टीका लिखी है, परन्तु इनका मौलिक 
विपुलकाय ग्रन्थ 'तत्वसग्रह” है । इस ग्रन्य में ब्राह्मण दार्शनिकों के मत की 
विस्तृत समीक्षा फर बौद्ध सिद्धास्तों की पुष्टि फी गई है । यह वास्तव में नितान्‍्त 
प्रोढ तथा प्रमेयबहुल ग्रन्थ है। इसकी टीका कमलक्षील ने 'तत्वसंग्रहपश्चिका' 
नाम से लिखी है। कमलघ्षीछ स्वयं नालन्दा में तन्त्रों के अध्यापक ये तथा गुरु 
के साथ तिज्ञत गये थे । यह ग्रन्थ गायकवाड़ ओरियण्टछ सीरीक्ष (नं० ३०, ३१) 
में प्रकाशित हुआ है । 


१५९ भारतीय दर्शन 


दान्‍्यवाद 


(माध्यमिक भाघचाय अपने मत को “धन्यवाद” के नाम से पुकारते हैं, परन्तु 
'दान्यवाद! का तथ्य क्या है ? इसके विषय में ब्राह्मण और माध्यमिक से भिन्न 
दार्शनिकों के विचार एक समान हैं। ये विद्वान्‌ू शुन्यः का श्रर्थ बिल्कुल सत्ता 
का निरास मानते हैं। विज्ञानवादियों ने शुम्य/ का यही आअर्थं समझकर उसका 
खण्डन किया है | माघवाचार्य ने अपने 'सर्वदर्शनसंग्रह” में एक विलक्षण यूक्ति 
देकर संसार को सर्वशृन्य सिद्ध किया है। माध्यमिक शून्यवाद को 'सर्ववंनाशिक- 
१६' के नाम से भी भ्रभिहिंत किया है, क्योंकि माना जाता है कि इस के अनुसार 
क्षिसी भी वस्तु का अस्तित्व नहीं है; परन्तु शुन्यवाद के मूल ग्रन्थों के श्रष्पययन 


से यही सिद्ध होता है कि 'शुल्य! शब्द का प्रयोग सत्तानिरास के अर्थ में नहीं 
किया गया है।) 


कट से प्रेस प्रत्यक्ष जगत्‌ से परे पारमाथिक सत्ता विद्यमान है, 
४ हु अवर्णनीय है | उसके विषय में यह कुछ भी नहीं कहा जा सकता हे 
2 ज स्व हित या बाह्य है। लौ।कक विचारों से  बर्णनीय न होने के 
अभाव के रन हे ही गया है, परन्तु शुन्‍्य वस्तुत: अमावरूप नहीं हैं।। 

न ते एक सापेक्ष छाब्द है, क्योंकि 'भाव” की कल्पना के ऊपर ही 'अमाव' 
श घ । २ वह परम तत्त्व स्वत) एक निरपेक्ष सत्ता है । वह श्रपनी सत्ता 
चार ही कोरि ५ आश्चित नहीं है। किसी पदार्थ के स्वरूप का निर्णय करने में 
भोर नासि 0 2 किया जा सकता हे-अस्ति, नास्ति, तदुभय॑ ( भ्रस्ति 

टिया तथा नोभय॑ (न अस्ति, नज नास्ति);" २ पर परम तत्त्व का निर्णय 
है ३ को सहाय ता से नहीं किया जा सकता । वह मनोवाणी से भ्रगोचर 
की हे / ! है । इसी कारण उस परम तरव फी अनिर्वचनीयता 
'अनिर्वचनोय! छाबद लिए 'शुन्य! कं शब्द का प्रयोग किया है। बौद्ध दर्दत में 
280९0, ढ्दर प्रयोग चतुष्कोटिविमुक्त तत्व के लिए है, परन्तु वेदान्त में 

पग सदसद-विकक्षण” के लिए ही किया जाता है] 'शुन्य” का प्रयोग 
के बा व को मु है। होनपात के आचारविषयक मध्यम प्रतिपद्‌ 


रा 7 00 म 5) मित्र शो तत्त्तमीमांसा के विषय में मध्यमप्रतिपदा के 
द्वान्त के पोषक हैं । | इनके अमर नस्ल ते तो. तकास्तिक संत है भौर न 
ऐकान्तिक असत्‌ ; प्रत्युत उसका स्वरूप इन दोनों सत्‌ तथा झसत्‌ के मध्यबिन्दु 
पर ही निर्णोत हो सकता है, जो स्वयं शुन्यरूप ही होगा 3 । यह छान्‍्य अभाव 
से नितान्त भिन्न है, बयोंकि अभाव की कल्पना सापेक्ष कल्पना है, परन्तु यह शुन्य 


की नी उनननभ२भगगाननन 3 वि न -नाओना ता... प-ममलसलममममस तन -जान्ाहकाल-- हि बज 
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निरपेक्ष परम तत्त्व का सूचक है। इस आध्यात्मिक मध्यम मार्ग के उद्भावक 
होने के कारण ही इस दर्शन का नाम “माध्यमिक! दिया गया है। 

चन्द्रकीति ने इस लिए छिखा है कि दुनन्‍्यता मध्यम मार्ग का ही नाम है। 
वस्तुओं के दो ही रूप ( अन्त ) हो सफते हँ--भाव तथा अभाव । जो वस्तु सदा 
वर्तमान रहती है वह तो भावरूप है, जो वस्तु विद्यमान नहीं रहती वह भ्रभाव- 
रूप है। वस्तु का न तो भाव है और न भमाव । इसीलिए बह 'छून्य” कहलाती 
है अर्थाव भाव और श्रभांव दोनों के बीच में रहनेवाली मानी जाती है । भप्रत: 
मध्यमा प्रतिपतु या मध्यम मार्ग का ही नाम 'शुन्य' है ४ । 

यह शुन्य ही सर्वश्रेष्ठ एक अपरोक्ष तत्व है। इस प्रकार माध्यमिक धाचाये 
दान्याहत के समर्थक हैं। यह समस्त नानात्मक प्रपश्च इसी घुन्य का ही विवतें ... 
माना जाता है। परम तत्व की ही सत्यता सवंतोभावेन माननीय है, परन्तु 
उसका स्वरूप भ्रथकनीय एवं अज्ञेय है। हम न तो यही फह सकते हैं कि बह 
सद है, या असत्‌ है, या इन दोनों को संवलित करने वाझा सत्‌-प्रसत दोनो हैं, 
या इन दोनों में से कोई भी नहीं है। इनकी सुचना देने के लिए 'शून्य” का 
व्यवहार इस दर्शन में किया गया है | | 

सत्य की मोमांसा 


माध्यमिक झाचाय॑ नागाऊुन ने दो प्रकार की सत्यता भानी है **--बुद्धों का 
उपदेश दो सत्यों को घ्यान में रखकर किया गया है। एक तो छोकव्यवह्ार में 
भानेवाला सरय और दूसरा वास्तविक सत्य है। पहला व्यावह्यारिक है, तो दुसरा 
पारमाथिक; ( १) परारसाधिक तथा (२) सांबृतिक। अनुत्पन्े, प्रनिरुद्ध, 
ध्नुज्छेद अश्याश्नत आदि विश्लेषणों के द्वारा वर्णित शुन्य ही पारमाधिक सत्य है, 
तथा बुद्धि के अगोचर है । बुद्धि मात्र विकल्पात्मक है और विकल्प अवस्तुग्राही 


होने से श्रविद्यात्मक है | अतः बुद्धि में इतनी योग्यता नहीं है कि बह परम सत्य 


का यथार्थ ग्रहण कर सके । संद्षत्ति का ध्युत्पततिजन्य अर्थ है--सब परदायथों को ढकने 
वाला पदार्थ अर्थात्‌ अज्ञान या माया * * । इस जगत्‌ की सत्ता अज्ञान के द्वारा ही 
है। इसलिये समस्त जगत्‌ की सत्ता सांवृतिक या व्यावहारिक है। माध्यमिक छोग 
झविशा के दो कार्य मानते हैं--(१) स्वभाव--दर्घान का आवरण तथा (२) असत्‌ 
पदार्थ स्वरूप का भारोपण। संबूत्ति दो प्रकार को होती है--(१) तथ्यसंवुति--- 
जब हम प्रत्यक्ष हृश्य घट-पटादि विषयों का अदुष्ट इच्द्रियों के द्वारा भ्रहण 
करते हैं, तब उसे तथ्यसंवृति फहते हैं जो छौकिक रीति से सत्य माना जाता है। 
(२ ) मिथ्यासंवति--ल्ब पदार्थ दुष्ट इश्द्रियों से ग्रहण किये जाते है तब इन्हें 
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व्यावहारिक दृष्टि से मिथ्या कहते हैं । यही है भिथ्यासंवति । अत; सांबुतिक 
सत्य का बर्थ होता है व्यावहारिक सत्यता । 
संवृतिस॒त्य पारमार्थिक सत्य की प्राप्ति के लिए एक साघनमात्र है। निर्वाण 
की दशा भी साधारण व्यावहारिक दद्या से भिन्‍न होती है, क्योंकि निर्वाण पाने 
वाला प्राणी व्यावहारिक दक्या से सर्वथा मुक्त हो जाता है, हमारी कल्पना से वह 
अतीत होती है । उसका भी वर्णन नकारात्मक रूप से ही किया जा सकता है। 
निर्वाण का रूप निर्धारण करते हुए आचार्य नागार्जुन के इन नकारात्मक बिवरणों 
पर ध्यान देना भ्रावश्यक है। वे कहते हैं कि जो श्रज्ञात है ( अर्थात्‌ साधारण 
उपायों के द्वारा अविदित होता है ) जिसकी प्राप्ति नई नहीं होती ( अर्थात्‌ जो 
स्वंदा प्राप्त होता है), जिसका विनाश नहीं होता, जो निरुद्ध नहीं हैं और जो 
उत्पन्न भी नहीं है, उसी का नाम निर्वाण है ( माध्यमिक कारिका २५।३ ) । 
निर्वाण को यथार्थ रूप से जानने वाल व्यक्ति ही 'तथागतः ( बुद्ध ) है भौर 
इसीलिए उनका भी स्वरूप निर्वाण के समान ही चर्णनातीत है | 


१रमार्थ संबृति से विलक्षण होता है। त्रिकाल में श्रंवाधित होने से शुन्य 
"था निर्वाण तत्त परमार ुप माना जाता है। इस तत्व का प्रत्यक्षीकरण योगिजनों 
के द्वारा ही किया जा सकता है । भायं-सत्यचतुष्टय के तीन सत्य दुःख, समुदय 
तथा मार्ग सांबृतिक सत्य के अन्तभूत हैं, केवल निरोध परमार्थ सत्य है । इन्हीं 
दोनों सत्यों के भ्राघार पर बुद्ध छोग जीवों को घर्मोपदेश फिया फरते थे । 


घ्ि-यह भ्रद्देत परमार्थतत्त्व शुन्यवादियों के धारमिक 
पाहित्य में 'तथागत” नाम से सुप्रसिद्ध है। इसके आलम्बन बिना न तो आत्म- 
श पम्पन्त हो सकता है भौरे न +रकल्याण | श्रवविद्या के हारा अस्पष्ट होने 
इसमें समस्त हर , भाव रहता है | |उमयविघ क्लेशावरण तथा ज्ञैयावरण 
हि लीग हे ( सम्यक्‌ सम्बोधि के सिवा इस श्रद्वैततत्व की अ उपलब्धि 
_ . . यह सम्बोधि की प्राप्ति के लिये बट पारमिताओं---ज्ञान, 
शीछ, क्षान्ति, बोय, समाधि तथा प्रज्ञा की उपलब्धि नितान्त आवश्यक है । 
ज्ञान, शील तथा क्षान्ति के दीघेकालू तक ग्रभ्यास करने से पृण्पसंभार की प्राप्ति 
होती है, तथा वीय॑ भौर समाधि के सतत अभ्यास से ज्ञानसंभार क उदय होता है । 
3'यतभार तथा ज्ञानसंभार के उदय से प्रज्ञा का जन्म होता है। प्रज्ञा की निर्मलता 
ज। त परादत भी रे धीरे किया जाता है। साधनीवियी फलरूपा होने से इसके द्विविघ 
भेद माने जाते हैँ। साधन-प्रज्ञा के भात्त होने परं॑ साधक 'झभिम्तक्तचरित' 
. कहलाता है, पर अपरोक्ष ज्ञान के थ्ाविर्भाव होने पर फलरूपा प्रज्ञा का उदय 


पं * 
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होता है जिसमें बोभिस्तत्त्व श्रमियों की प्रतिश होती है ! बुद्धत्थ ही प्रश्ा का 
अन्तिम उत्फर्ष है। उस समय दँत ज्ञान का सर्वया लोप हो जाता है। योगी 
लोग इस प्रज्ञा को निदिकल्प तथा सर्वधर्मशुल्यता की प्रालि दतछझाते हैं। इस 
दशा में स्वदुःख भौर पर-दुःख सदा के लिए नियुत्त हो लाते हैं। समस्तधर्म 
स्वनावहीन हैं, इसी का नाम शून्य ता है ।| 


नागाजुन की तर्कपद्धति नितान्त सूक्ष्म, परन्तु श्रभावात्मक है । उस शैली 
से परीक्षा करने पर जग़त्‌ के ध्षमस्त पदार्थ तथा बौद्धिक घारणायें निःस्वभाव 
प्रतोत होती हैं । नागाजुन “माध्यमिककारिका' में गति, इन्द्रिय, स्कन्घ, धातु, 
दुःख, संसर्ग, कर्म, बंधमोक्ष, काल, प्रात्मा--आदि समग्न॑ व्यावहारिक धारणाओं 
की पाण्टत्यपूर्ण परीक्षा कर इसी सिद्धान्त पर पहुंचते हैं कि ये सब एफदम 
असत्य हैं । 'शून्यता' हो एक सत्य परमार्थ है १--- 


न स्वतो नापि परतो न द्वाभ्यां नाप्यहेतुतः। 
उत्पन्ना जातु विद्यचन्ते भावाः क्वचन केचन॥ 


अर्थात्‌ भाव न तो स्वतः उत्पन्न होते हैं, न परत € दूसरे कारण से ),.न 
दोनों से, न भ्रह्देतु से । यदि पदार्थ स्वत: उत्पन्न हों, तो ऐसी दशा में उत्पत्ति 
व्यर्थ हो जायगी । जो पदार्थ विद्यमान हैं, उनकी उत्पत्ति का प्रयोजन क्या होगा ? 
प्पने से भिन्‍न वस्तुप्नों से भी पदार्थ उत्पन्न नहीं होते, क्योंकि तब तो किसी 
पदार्थ से कोई पदार्थ उत्पन्न होने लगेगा । दोनों पक्षों में दोष होने से इनका 
समुच्यय ठीक नहीं । बिना हेतु के ही कार्य उत्पन्न होते हैं, यह भी कथन ठीक 
नहीं, क्योंकि कार्य-कारण का सिद्धान्त माननीय है और ऐसी दक्षा में सब पदार्थ 
सब पदार्थों से उत्पन्न होने लगेंगे। श्रतः भधातुक ( कामघातु, रूपधातु तथा 
मरूपधातुमय ) जगत के भावों की उत्पत्ति नहीं होती । 


बुद्धपालित तथा उनके भ्रनुयायियाँ ने निर्वाण तथा शुन्यता की सिद्धि में 
तर्क का सर्वतोमावेन तिरस्कार किया है; अतः उन्हें 'माध्यमिक प्रासंगिक! की 
सत्ा प्राप्त है; पर भव्य ( या भाव-विवेक ) ने माध्यमिक सिद्धान्तों की पुष्टि के 
लिए ग्यायानुमोदित स्वतन्त्र तकोँ की पल्पना की है, जिससे उन्हें माध्यमिक 
स्वातंत्रिक' की संज्ञा मिली है। भव्य अपने कुछाग्र तर्ब के लिए महामान्य 
दाशंनिकों में नितान्‍्त विख्यात हैं, पर 'पप्तम शतकः में प्राचार्य चन्द्रकीति ने 
भ्रपने ग्रन्थों में घुद्धपालित की छलो का अनुसरण कर आचाये भव्य फी पद्धत्ति 
को गहरा घबका पहुंचाया । घन्द्रफीति की व्याल्या परम्परागत सिद्धान्तों के लिए 


१६० . भारतीय दर्य॑न 


चीन, तिब्बत, मंगोलिया आदि देक्षों में भी प्रमाणैभूत थी | अद्वयवज्त ने 
तत्वरत्नावछी ( पृ० १४ ) में माध्यमिकों के दो मतभेदों का उल्लेख किया है--- 
(१ ) मायोपमाद्यवाद तथा (२ ) सर्वेधर्माप्रतिष्ठानवाद । पहला मत अद्वयवाद 
को माया के समान मानता है, तथा दूसरा मत सब घर्मो के अप्रतिष्ठान में ही 
परमार्थ सत्य के स्वरूप को देखता है । महायान के 'अधिमात्र” अनुयायी शुन्यवाद 
के मानने वाले दा्निक थे । 
शुन्यवाद के इस संक्षिप्त वर्णन से पाठकों को यह बात ध्यान में भरा गई 
होगो कि माध्यमिकों के शून्य अद्दैत तथा छांकराचार्य के ब्रह्मादैत के सिद्धान्तों में 
भनेक समानतायें दृष्टिगोचर होती हैँ । माध्यमिक दो प्रकार के सत्य मानते हैं -- 
व्यावहारिक सत्य गौर पारमाथिक सत्य । वे वस्तु जगत्‌ को काल्पनिक और 
भ्रसत्य मानते हैं, पारमाथिक सत्ता का नकारात्मक वर्णन करते हैं, तथा निर्वाण 
को उस सत्य की अनुभूति मानते हैं। प्रद्देत वेदान्त में भी ये विचार पाये जाते 
हैं । इसी कारण बहुत से आलोचक शंकर चाय के ही नहीं, प्रत्युत उनके भी 


शी ॥। यु * ं है] गें 
४+वता आचाय॑ गौडपाद के सिद्धान्तों पर माध्यमिकों की विचारघारा का 
श्रमाव स्वीकार करते हैं । 


निर्वाण फा स्वरूप 


ः निर्वाण के स्वरूप के विषय में हीनयान और महायान की कल्पनाएँ नितान्‍्त 
भन्‍न हैं । यह विषय 


बोद्ध दर्शन में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण है । निर्वाण के विषय में 
बोद्ध धर्म के प्रत्येक सम्प्रदाय क। विषिष्ट मत है। निर्वाण भाव रूप है अथवा 
भाव हूप ? इस विषय को लेकर बौद्ध दर्शन में प्र्याप्त मोमांसा फी गईं है । 


हौनयान मतानुयायी प्रपने को तीन प्रकार के दु:खों से पीडित मानता है-- 
पर १ ) दुःख-दुःखता अर्थात्‌ भौतिक और मानसिक कारणों से उत्पन्न होनेवाला 


श, (२) संस्का २-दुःखता अर्थात्‌ उत्पत्ति तथा विनाशशाली जगत्‌ फी वस्तुओं 
से उत्पन्न होनेबाला क्लेश 


' (२) विपरिणाम-दुःखता अर्थात्‌ सुख को दुःख रूप 
में परिणत होने के कारण उत्पन्न क्लेश । मनुष्य को इन बार कभी बह रा 
नहीं मिलता, चाहे वह कामषातु, ज्पधातु प्रथवा प्ररूपघातु में ही जीवन क्‍यों 
न्‌ व्यतीत करता हो | इस दुःख से छुटकारा पाने का उपाय बुद्ध ने स्वयं बतलाया 
है भ्राय सत्य का अनुशीलन । अष्ट गिक मार्ग का पाछन तथा जगत्‌ के पदार्थों में 
आत्मा को न मानना ह बलेशों से मुक्ति का मार्ग है। आय॑ सत्य के ज्ञान से भौर 
सदाचार के प्रनुष्नन से हीनयान 


के अनुसार साधक क्लेण्यों से मुक्ति पा सकता 
है। यही है उनकी निर्वाण कल्पना । 


बोद दर्घन ह १६१ 


होनयान तथा महायान दोनों सम्प्रदाय अपनी अपनी कल्पना को प्रमुखता 
देते हैं। हीनयान के शनुसार निर्वाण सत्य, नित्य, पवित्र तथा दुःखामावरूप है, 
महायानी को अ्रन्तिम विशेषण पर आपत्ति है। वह निर्वाण को दुःखफा श्रमाव 
नहीं मानता, प्रत्युत वह उसे सुखरूप मानता है। द्वोनयान में भिक्षु जब “महंत 
की द्षा प्राप्त कर लेता है, तब वह निर्वाण पा लेता है। निर्वाण.वह मानसिक 
दक्षा है जब भिक्षु जगत्‌ के अनन्त प्राणियों के साथ भ्पना विभेद नहीं कर 
सकता । उसके व्यक्तित्व का लोप हो जाता है और सब प्राणियों के एकत्व 


की भावना उसके हृदय में जागरित हो उठती है। यह अष्टांगिफ मार्ग के सेवन 


से अपने दु:खों से मुक्ति पा लेता है। उसे पदञ्च स्फतध-जन्य दुःख किसी प्रकार 
सताते नहीं है, उसके लिए जगत के दुःखों का पर्यवसान हो जाता है। यही है 
हीनयानी जीवन्मुक्त को दश। । महायान का झादर्श इससे विभिन्‍न है ! उसका 
आदर्श मानव है बोधिसत्त्व, जगत्‌ के उपकार में लगा हुआ व्यक्ति । उसके 
लिए निर्वाण पूर्ण आनन्द की अवस्था है। हीनयान में जहाँ निर्वाण निषेष रूप 
था, वहाँ महायान में निर्वाण सत्तारूप होता है। ब्राह्मण दर्शन में न्‍्यायत्तम्मत 
मुक्ति तथा वेदान्त सम्मत-मुक्ति से इसको क्रमशः तुलना हम कर सकते हैं । 
न्याय तथा सांख्य अपवर्ग को दुःखाभाव मानता है और वेदान्त झानन्द€प । 
सांख्यमत में क्लेशावरण का ही क्षय द्ोता है, परन्तु वेदान्त में शेयावरण का 
भी लोप हो जाता है। अतः होनयानी .निर्वाण न्याय-सांख्य सम्मत-मोक्ष के 
समान है, जब कि महायानी निर्वाणं वेदान्त-मुक्ति का समकक्ष है' । 


समोक्षा 


बुद्ध दर्शन की मुल भित्ति उपनिषद्‌ ही है । कर्मकाण्ठ की भकिश्वित्करता, 
भवप्रपद्च के मूल में अविद्या का कारण होना, दृष्णा के नाधा से रागह्रेषादि 
बन्यनों से मुक्त होता, कर्म-सिद्धान्त फी व्यापकता--आदि सामान्य सिद्धान्त 
दोनों में उपलब्ध होते हैं। “असत्‌” से संत” की उत्पत्ति का तत्व छान्दोग्य में 
उल्लिखित है ( छा० उप» ६।२।१ )। अन्य कतिपय सिद्धान्तों में समानता 
भले हो, परन्तु क्षणिकवाद, भ्रनाध्मदा, विज्ञान तथा शुन्‍्य की वास्तविकता के 
सिद्धान्त इतने घोर विद्रोही ये कि ब्राह्मण तथा जैन दाहंनिकों ने नितान्त प्रौ 
युक्तियों के सहारे इनका खण्डन किया । 


१, विशेष के छिए द्रष्टव्य इस विषय को पूरी भीमांसा परिदिष्ट खण्ड 
में ५ ठि० २१ ) | 
भा० ६७००-१९ 


१६२ आरतीय दर्द्धत्त 


क्षणभद्गनिरास 


जगत्‌ के समस्त पदार्थों को क्षणिक मानने से व्यवहार तथा परमार्थ की 
-उपपत्ति कथमपि सिद्ध नहीं की जा सकती * । वस्तुशों के क्षणक होने प्र किसी 
क्षण की क्रिया फल उत्पन्न किये बिना हों अतीत के गर्भ में वि्ीव हो जातो 
है; इस दोष का नाम 'कुसप्रणाश? हैे। और किसी भी क्रिया के बिना किए 
प्राणी को स्वयं झ्क्ृत कर्मों के फछ को भोगना पड़ता है ( अश्रकृत कर्मभोग ) । 
भवभंग का दोष उसी प्रकार जागहक है। कर्मफल को भोगने के लिए ही 
प्राणियों का जन्म होता है, परन्तु क्षणकवाद के मानने पर जब प्राणियों में 
उत्तरदायित्व का ही अभाव है, तब ससार की उत्पत्ति ही क्‍्योंकर सिद्ध मानी 
जाय ? मोक्ष सिद्धान्त को मी इससे हानि पहुंचेगी । बुद्धघर्म मोक्षप्राप्ति के 
लिए अष्टाज्षिक मार्ग का विधान फरता है, परन्तु कर्मफल के क्षणिक होने पर 
मोक्ष की प्राप्ति भी सुत रा असम्मव है, तब निरोधगामित्ती प्रतिपद्‌ की व्यवस्था 
की फल क्‍या होगा ? रस्मृतिभंग भी क्षणकयाद के निराकरण के छिए एक 
अब व्यावहारिक प्रमाण है। स्मरणकर्ता तथा अनुभवकर्ता की एकता छोक- 
व्यवहार अंगरीकार करता है। पदार्थ का स्मरण वही कर सकता है जिसने 
>पका अनुभव किया हो, परन्तु क्षणकवाद के अनुस्तार अनुभव का कर्ता करू 
रहनेवाला देवदत्त है और स्मरंण करता है आज का देवदत्त व्यक्ति । स्मरण 
के समान प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) की व्यवस्था कथमपि सिद्ध न हीं हो सकती । 
अत। लोकिक तथा छाप्नलीय उभय हेष्टियों से क्षणिकृबाद विचार की कसौटो पर 
ठीक नहीं उत्तरता । इसीलिए इतने दोषों के रहने पर हेमचन्द्र ने क्षणिकबाद 
को माननेवाले बौद्ध को ठीफ ही: मह साहसिक ! कहा है। 


क्षशिकवाद के अंगोकार से विषम अवस्था फी झलक जयस्तभट्ट ने 
न्यायमञ्जरी” में बड़े हो सुन्दर बब्दों में अभिव्यक्त की है। बौद्ध छोगों का 
चरित दम्भों की खान है। उनकी कथनी तथा करनी में फितना श्रन्तर दीखता 
हैं। कहते हैं कि प्रात्मा नहीं है, पर स्वर्स पाने के लिए चैत्य फी पूजा करते 


हैं। संस्कार क्षणिक होते हैं, तब 37-उग में रहने वाले विहार क्‍यों बनाये जाते 


रे १८ धकिरभाष्य, जयन्तभट्ट-न्यायमझरी भाग २ (१० १६--३६७), 
मल्लिषेण-- रयाद्वादमश्नरी, पृ० १२२-१२६ । 


बौद्ध दक्षेन १६वे 
हैं? जब सब जुन्य ही है तब गुरु को घन देने का आदेश क्यों दिया जाता है ? 


इस प्रकार उनके उपदेश में और व्यवहार में महान्‌ अन्तर उनकी दाम्मिकता 
को दिखला रहा है । हे 


आत्मा को पदच्मस्कन्धात्मक मानने से निर्वाण को हानि पहुंचती है। जिस 
स्कन्घ-पञ्नक ने पृण्य किया, वह तो अतीत की वस्तु बन गया है। ऐसी दक्षा में 
पु प्रदर्शित दोषों का तद्भाव तो बना हो रहेगा । इस वैषम्य को दुर करने के 
लिए बौद्धों मे “वासना!” का अस्तित्व माना है । पृ्व॑ज्ञान से उत्तर ज्ञान में उत्तन्‍्न 
दाक्ति को बौद्ध लोग वासना कहते हैं ( वासनेति पूर्व॑ज्ञानजनितामरुत्तर ज्ञान. 
शक्तिमाहु:--स्पाद्रादमझरी, श्लोफ १६ ) । प्रथमतः वासना का क्षण-सन्तत्ति 
के साथ ठीक-ठोक सम्बन्ध नहीं उत्पन्न होता । और वासना भी स्वयं निर्विषय 
हो ठहरती है। मृगमद की वासना के समान धूर्वक्षण से उत्तर क्षण का “बाहितः 
वासना का स्वरूप है, परन्तु स्थायी आघार के न होने से संक्रमणश्लीलता 


ब-न्‍ >प्हे 


कैसे सिद्ध मानी जाय ? स्थायी वस्थ॒ की सत्ता रहने पर ही मुगमद की वासना 


ठीक है, परन्तु पञ्नस्कस्धों के क्षणिक होने से वासना का आधार कौन पदार्थ 
होग। १ ऐसी दशा में वासना” की कल्पना अनात्मबाद को दाझ्यनिक श्रुटि 
से बचा नहीं सकती ।१" क्‍ 


विज्ञानवाद का खण्डन श्राचार्य शरुर ते अ्रह्मतृत्न ( २२२८-३२ ) 
के माष्य में बड़े विस्तार के साथ किया है। विज्ञानवादियों का वाह्यार्थ के 
अभाव का सिद्धान्त कथमपि मानत्तीय नहीं है, क्योंकि बाह्यार्थ को उपलब्धि का 
क्यमपि अपलाप नहीं किया जा सकता । घटपटादि की अनुभूति सर्वजन-प्रसिद् 
है। 'बाह्य पदार्थ विज्ञानात्मक होने पर भी बाह्य की भाँति ( बहिवंत्‌ ) प्रतीत 
होता है ।! इस कथन से भो बाह्यार्थ की पृथक्‌ स्वतन्त्र सता सिद्ध होती है । 
साहृश्य की प्रतीति उभय पदार्थों फी स्वतन्त्र सता पर ही अवछूम्बित रहती है । 
“'देवदत्त वन्ध्या-पुत्र के समान प्रकाशित हो रहा है?” इस वाक्य का प्रयोग मला 
कोई फर सकता है, जब वन्ध्यापुत्र एक भूठी कल्पना है। जाग्रत जगत्‌ को भी 
स्वृप्ववत्‌ सायिक बतलाना तथ्य॑ से बहुत दूर है, क्‍योंकि स्वप्नानुमृूत पदार्थ का 
जागरण होने पर बाघ हो जाता है, परन्तु जागरित दकद्षा में उपलब्ध वस्तु का 
बाघ किसी अवस्था में नहों होता । और भी 'एक महान भेद है--स्वप्नदर्शन 
स्मृति रूप है, परन्तु जागरित दर्शन उपलब्धि रूप है। जागने पर द्वी स्वप्न की 
प्रतीति होती है। भूतकालीन होने से उसका स्मरण ही होता है, परन्तु जाग्रत 
प्रवस्था में जो झनुभव किया जाता है वद् एक नई वस्तु होती है। स्मृति और 
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उपलब्धि में स्पष्ट भेद है--पूर्व अनुभव के स्मरण को स्मृति कहते हैं और 
उपलब्धि होती है नया प्नुभव । ऐसी दक्षा में जगत्‌ को स्वप्न जगत्‌ के समान 
मानना कपोरू-कल्पना है । 


शून्यवाद को कल्पना भी इसी प्रकार घोर विप्लव मचाने वाली है । 
शुन्यवादी प्रमाता, प्रमेय, प्रमाण तथा प्रमिाति इस तत्त्व-चतुष्टय को परिकल्पित, 
भवरतु मानते हैं। सूक्ष्म तर्क के भ्राधार पर वे इन तत्त्वों का खण्डन कर इसी 
निषेघात्मक सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि जितना वस्तुतत्त्व का विचार किया जाता 
है, उतना ही वह विद्यीर्ण हो जाता है ( यथा यथा विचार्यन्ते विशीर्यन्ते तथा 
तथा ); परन्तु श्राचार्य कुमारिल ने शलोकव।तिक ( पृू० २६८-३४४५ ) में इस 
सिद्धान्त का खण्डन्‌ बड़े ऊहा पोह के साथ किया है. मल्निषेण ने स्याद्वादमश्धरी 
( श्लोक १७ ) में इसके दोषों फा संक्षेप में वर्णन किया है। एाद्धुराचार्य ने तो 
धन्यवाद को इतना लोक-हानिकर माना है कि उन्होंने एक ही वाक्य में इसके 
प्रति अपनी अनादर-बुद्धि दिखछा दी है ९९ 


भारतीय दर्ठान 
तृतीय खण्ड 


(१) न्याय 

(२ ) वेदेषिक 
(३ ) सांख्य 
(४) योग 

(+) फर्ममीर्मासा 
( ६ ) बेदान्स 


है 





सप्तम परिच्छेद 


न्याय दरश्शंन 


पड़्दशनों का संक्षित विवरण इस खण्ड का मुख्य विषय है। आस्तिक 
दशनों में ये ही प्रधान माने जाते हैं । इनकी उत्पत्ति तथा विक्रास का सामान्य 
वर्णन प्रथम परिच्छेद में किया जा चुका है । यहाँ विकात्त. को रूप-रेखा विशेष रूप 
से दिखाई जायेगो | झ्रारम्भ न्यायदर्शंन से किया जा रहा है । वैदिक घर्म के 
स्वरूपानुसन्धान के लिए न्याय की परम उपादेयता है। इसीलिए मनु ने 
बत्यनुभामी तक के सहारे ही धर्म के रहस्य को जानने को बात लिखी है* । 
न्याय समस्त विद्याओं का प्रकाशक है। वात्स्यायन के शब्दों में न्‍्याय विद्या 
समस्त विद्याओं का प्रदोप है; सब कर्मों का उपाय, प्रवर्दक है तथा समझ धर्मों 
का आश्रय है? । यही सार्वजनीन उपयोगिता न्याय को लोकप्रियता का मुख्य 


हेतु है । द 
( १) नामकररा झोर श्रारम्भ 


न्यायदर्शन का विषय "न्याय? का प्रतिपादन है। "न्याय? का व्यापक मर्थ 
दै--निभिन्‍न भश्रमाणों को सद्वायता से वस्तु-तत्व की परोक्षा। (प्रमाणेरथंपरीक्षरां 
त्याय।- वात्स्यायन-न्यायभाष्य १११।१) । इन प्रमाणों 

नामकरण _ के स्वरूप का वर्णन करने से तथा इस परीक्षाप्रणाली का 
व्यावह्ारिफ रूप प्रकट करने के कारण यह दशंत न्‍्याय- 

दर्शन के नाम से पुकारा जाता है| न्याय? शब्द का एक विशिष्ट पारिभाषिक 
प्र्थ है-- प्रतिज्ञा, हेतु, इशन्त, उपनय तथा नियमन नामक परार्थातुमान के पश्च 
अवयवब । इस संकोर्ण अर्थ में न्याय” शब्द का प्रयोग प्रमाणों में अन्यतम पदार्थ 
झनुमात के लिये किया जाता है। इसका दूसरा नाम है--आन्वी क्षिको, श्रर्थात्‌ 
भन्वीक्षा के ढ/रा प्रवतित होने वाली जिद्या। अन्वोक्षा का अर्थ है*--( १) प्रत्यक्ष 
तथा भागम पर प्राश्नित अनुमान अथवा ( २) प्रत्यक्ष तथा दाब्दप्रमाण को 
सहायता से श्रवगत विषय का अनु (पश्चात्‌ ) ईक्षण > पर्यालोबन छ ज्ञान, अर्थात्‌ 
अनुमिति । अन्वीक्षा के अनुसार भ्रयुत्त होने से इस विद्या का नाम आ्रान्वीक्षिकी 
हैं। अनुमान प्रक्रिया में देसु का महत्व सबसे अधिक होता है; अतः इसका नाम 
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हेतुविद्या या हेतुशासत्र भी है। विद्वानों की परिषद्‌ में किसी गुढ विषय के 
विचार या शाज्ञार्थ को वाद! के नाम से पुकारते हैं। ऐसे शाज्ञार्थों में नितान्त 
उपादेय होने के कारण यह व[दविद्या या तक विद्या के नाम से भी प्रसिद्ध है । 
प्रमाण की मीमांसा करने से न्यायदर्शन प्रमाणशास्र भी कहलाता है। इन 
विभिन्‍न श्रभिघानों पर हृष्टिपात करने से न्याय का मूल प्रयोजन छिपा नहीं रह 
जाता कि प्रमाणों के द्वारा प्रमेष वस्तु का विचार करना और भ्रमाणों की 
विस्तृत विवेचना करना न्‍्यायदर्शन का प्रधान उहू श्य माना है । 


न्यायविद्या की उत्पत्ति का समय इतना सूदूर, अतीत तथा घु"धल। है कि 
उसका यथाथ ज्ञान इस समय एक प्रकार से अ्सम्मव सा है । तर्क के उपयोग से 
तथ्य का पता लगाता प्राचोन काल में भी अज्ञात न 
था। श्रुति ने आत्मदर्शन के जिन उपायों का वर्णन 
किया गया है उनमें युक्तियों के सहारे तर्कानुकुल मनन 
भी एक उपाय है । इसके अतिरिक्त उपनिषत्काल में ही 
अजातथत्रु तथा जनक को समा में तत्कालीन अनेक ताकिकों का जमाव होता 
था, जिसमें अनेक प्हस्पमथ समस्याओं की आलोचना की जाती थी । अत: 
उपनिषदों के समय में भी 'वाद” की सफलता के लिए भ्रनेक तर्क॑प्रधान नियमों 


रा को जा चुको थी, तथा तकविद्या आरम्भिक अवष्ष्या को पार कर 
छुका था | 


न्यायविद्या 
को उत्पत्ति 


संहिता काल में दो प्रकार की हृष्टियों की पर्याप्त सूचना उपलब्ध होती है, 
जिनमें पहली हृष्टि को 'प्रातिम” तथा दूसरो दृष्टि को 'ताकिक! कह सकते हैं । 
तक-प्रधान देष्टि श्रौत आचार के विभिन्‍न नियमों में प्रतीत होने बाले विरोध के 
परिहार के लिए की जातो थी | श्रो तानुक्षन के विरोध को सुलझाने के लिए 
मीमांसा ने तर्क क उपयोग सर्वप्रथम किया । मीमांसकगण भारतीय दर्शन के 
इतिदास में पहले नैयायिक थे । इसी कारण मीमांसा के लिए 'न्याप! शब्द का 
प्रयोग किया जाता था, बहुत दिनों बक न्याय! घर्ममोमांसा के लिए ही प्रयुक्त 
किया जाता | पर पीछे वह श्रोत विषय की परिधि फो छोड़कर बाहर 
आया पश्रोर चर्मतर विषयों को विवेचता में भो प्रयुक्त होने लगा । 


इस प्रकार वृदिक फाल में तर्क की पर्याप्त उन्तति 
हैं। उपनिषददों के सिद्धान्त मूत। भ्रद्यय-प्रतिपादक हैं, 
मौलिक सिद्धान्तों से प्रतिकूल हैं तथापि कतिपय 


के लक्षग उपलब्ब होते 
तथा न्याय वेशेषिक के 
तथ्य उपनिषद्रों में भी यत्र 
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तत्र मिलते हैं। बृहदारण्पक ( २।१।१६ ) का कथन है कि जब ( अन्त/करण ) 
नाड़ियों के द्वारा पुरीतत नामक नाड़ी में स्थित हो जाता है, तब निद्रा आती 
है | न्याय ने इस सिद्धान्त को ग्रहण किया, पर आत्मा के स्थाव पर मन को ला 
जमाया । वेशेषिक द्रव्य की कल्पना तथा संख्या का निर्धारण करने में उपनिषदों 
का विशेष ऋणी है, क्योंकि उपनिषदों में द्वव्यों की संख्या फा निरूपण अनेक 
स्थानों, पर पाया जाता है ५ छान्दोग्य (७॥१२।१ ) ने भाकाश को छब्दों का 
वाहक बतलाथा है; उसका कहना है कि 'प्राकाश के द्वारा मनुष्य कित्ती को बुलाता 
है, आाकाश्न के द्वारा मनुष्य सुतता है, और आकाश के ही द्वारा मनुष्य शब्द 
को प्रतिध्वनि सुनता है ।” न्याय ने इस सिद्धान्त को श्रपने दर्श्त में खुब महृत्तव 
दिवा है। अत; अन्य दर्शनों के समान न्यायदर्धन भो श्रूति-मुलक है । 
( २ ) न्याय-दद्वंन के प्रसिद्ध भ्राचाय॑ 
भारतीय दश्नों के इतिहास में प्रन्य-सम्पत्ति के अनुरोध से न्‍्याय-दर्शव 
का स्थान वेदास्त दह्यंन की छोड़फर सर्वश्रेष्ठ है। विक्रम की ५ वीं शताब्दी परे 
से लेकर आजतक न्याय-दर्शन की विमलरू धारा अविच्छिन्न रूप से बहती चली 
आ रही है। झारम्म में न्‍्याय और वैशेषिक स्वतन्त्र दर्शनों के रूप में प्रादुभू व 
हुए । अपने उत्पत्तिकाल में न्याय परूव॑मीमांसा का पुत्र था, परन्तु कालान्तर में 
वह वेशेषिक का सहायक बन गया। इसलिये वात्स्यायत ने वैशेषिक को न्याय 
का 'प्रतितन्त्र सिद्धान्त” कहा है। बौद्धकाल में इन दोनों दर्शनों का परस्पर 
सस्वन्ध इतना घनिष्ठ हो गया कि न्याय के सृत्र वैशेषिक दर्शन के सूत्रों के नाम 
से उल्लिब्ित किये जाने लगे। वसुबन्धु ने इसी विस्तृत अर्थ में वेशेषिक शब्द 
का प्रयोग किया है, तथा 'दातशास््र' में आर्यदेव के द्वारा उद्धुत न्याय-सुत्रों को 
भो उनके टीकाकार ने वैशेषिकसूत्र हो बतलाया है। ११ वीं शताब्दी में 
दिवादित्य को 'श््तपदार्थी” में दोनों दर्शनों का एक साथ समन्वय किया गया 
मिलता है। समन्वय की प्रक्रिया दो प्रकार से निष्पन्‍्न की गई मिलती है। 
यदि न्यायसम्मत घोढश पदार्थों का वर्णन अभीष्ट होता, तो “्रमेष” के अस्तर्गत 
वैशेषिक के षट्‌-पदार्थों का सन्विवेश् कर दिया जाता था ( जैतते तकभाषा में )। 
यदि वैशेषिक फी रूपरेखा स्त्रीकृ की गई होती, तो “बुद्धि! गुण के अन्तर्गत 
त्याय-सम्मत प्रमाणों का सब्निवेश्व. कर दिया जाता था (जैसे कारिकावलछों तथा 
तक॑श्तग्रह में )। कणादसुत्र गौतमसूृत्रों से प्राचोततर है । 
. स्यायदर्णशन का इतिहास रगमंग दो हजार वर्षों का इतिहास है। उसमें 


]2 विकह्वास की दो प्रकार की धारायें दृष्टियत द्ोती हैं। पहली धारा सु त्रकार गौतम 
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से स्‍प्रारम्म होती है, जिसे पोड्श पदार्थों के यथार्थ निरूपण होने से पदार्थ 
मीमांसात्मक' प्रणालो ( कंठेगोरिट्िटिक ) फहते हैं। दूसरी क्‍ प्रणाली को े 'घ्रमाण 
मीसांसात्मक' ( एपिस्टोमोलॉजिकल ) कहते हैं, जिसे गंगेश उपाध्याय ने तत्त्व- 
चितामणि!” में प्रवर्तित किया । प्रथम घारा को “प्राचीन न्‍्याय/ ठथा दूसरी 
को 'नब्य न्याय” कहते हूँ। जर्षात्‌ प्राचोन-न्याय में पदार्थों फी भोमांसा दी 
मुख्य विषय है, तथा नव्य-न्याय में प्रमाणों का वर्णन श्रौर विस्तृत विषय 
प्रधान है । 


प्राचोन न्याय और नव्य-न्याय का भेद मुख्यतया उनकी भाषा और शंलो 

पर आधारित है । यह भेद इतना विस्पष्ट तथा विशद है कि साधारण पाठक 
को भी इसकी अवगति हो जाती है । नव्य-न्याय का प्रधान वैशिष्ट्य सम्बन्ध 
की सूक्ष्म विवेचना है और इस कार्य के लिए वह प्रकारता, विशेष्यता, प्रति- 
योगिता, अनुयो गिता, अवच्छेदकता, अवच्छेद्यता आदि श्नेक शब्दों फा खुलकर 
प्रयोग करता है जिसका दश्षन भी प्राचीन न्याय के ग्रन्थों: में दुर्लभ है। इन 
पारिभाषिक छब्दों को 'विचार-मापक उपकरण! अथवा अंग्रेजी में 'थौट-मेज्ञारिंग 
. डिवाइस? कह सकते हैं। ये शब्द दो वस्तुओं के बीच विद्यमान सम्बन्ध के 
विचार को काँटे तौल नाप ' देने को क्षमता रखते हैं । भ्राज के समीक्षक को यह 
गब्दावछ्ी घटाटोप-सो प्रतीत होती है, परन्तु तत्त्वदर्शी श्रालोचक की दृष्टि में 


नितान्त उपयोगो तथा अ कर्षक है । 
विषय-प्रतिपादन में भो दोनों घ 


राओं में अन्तर है। प्राचीन न्याय का 
विषय-प्रतिंपादन स्थृछ है---वह 


वस्तु के बाह्य रूप को स्पर्श कर रुक जाता है, 
भीतर प्रवेश नहीं करता । उधर नव्य-न्याय विषय के अन्तस्तलू तक प्रवेश कर 
जाता है। वह सूक्ष्म विचारो तक को अभिव्यक्ति करता है। इसे ही सामान्य 
पठक दारू की खाल निकालने! की लोकोक्ति को चरितार्थ मान उपहास 
ता है। परन्तु दाशंनिक दृष्टि से नव्य-न्याय की विचारशली तथा अ्रभि- 


व्यज्षना अली दोनों हो गम्भीर, अ्न्‍न्तरंग तथा तलस्पर्शी हैं---इस विषय में 
पन्‍देह करने के लिए स्थान नहीं है । 
3 


गोतम--न्यायसुत्र के रचयिता का गोन्र-नाम गौतम या गोतम है, व्यक्तिगत 
नाम अक्षपाद है। अधिकांश विद्वानों छह सम्मति इन्हें मिथिक्नानिवासी मानने 
के पक्ष में है। न्यायपृत्र पाँच भ्रध्यायों में विभक्त है और प्रत्येक अध्याय दो 


आह्िकों में । इनमें दोहश पढाप्नों के उद्देश्य ( नामकुपन ), छक्षण (परिभाषा) 
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तथा परीक्षम किये गये हैं। इन षोडश् पदार्थों के नाम हैं >-प्रमाण, प्रमेव, 
संग्य, प्रयोजन, दृष्टान्त, प्िद्धान्त, अवयब, तर्क, निर्णय, वाद, जल्प, वितण्डा, 
देत्वाभास, छल, जाति तथा निग्रह-स्थान । इन पदार्थों का उपयोग वादी-अधि- 
वादी के द्वारा सिद्धान्त-निर्णय के लिए किया जाता है। न्यायसुत्र के निर्माण- 
काल के विषय में विद्वानों में पर्याप्त मतभेद है । सूत्रों में शुल्यवाद का खण्डन 
पाकर ड|० याकोत्री सूत्रों को रचना तृतोय दछाताब्दो में मानते हैं, पण्डित 
दरअसाद झाज्जी द्वितीय शतक में तथा डा० विद्याभूषण बह्ठ शतक विक्रम-पुर्व 
मानते हैं ।१ सूत्र नितान्त प्राचीन हैं। न्यायसूत्र के चतुर्थ श्रष्याय के सूत्रों में 
शुन्यवाद, बाह्याथंभंगवाद भादि बौद्धमतों से मिलनेवाले वादों का खण्डन 
उपलक्ष्य होता है। आधुनिक विद्वानों की दृष्टि में ये मठ बौद्धमत की भोर ही 
संकेत करते हैं, परन्तु प्राचीन विद्वानों की दृष्टि में ये 'वाद? बुद्ध से पहिले आदि 
सर्ग से हो प्रवृत हैं। जयन्त भट्ट का यह कथन परम्परागत सम्मति का 
प्रतिपादक है ९ फछत: न्यायसूत्र को इन वादों के व्यख्याता बौद्ध दार्शनिक 
नागाजुन से अर्वादीन मानना उपयुक्त नहीं है, भ्रठः गौतम के समय को विक्रम- 
पूर्व चतुर्थ शतक मानने में कोई भी विश्रतिपत्ति नहीं दीख पड़ती ॥ सूत्रों में 
क्षेपक की कल्पना भी निश्सार तथा निर्मुल है 


वात्स्थायन ( वि०७ पू० प्रथम छतक )--ने न्यायसुत्रों पर विस्तृत भाष्य 
को रचना को । सुत्रों के गूढ अर्थों के रहस्प को जानने के लिए भाध्य से बढ़कर 
अन्य प्रामाणिक ग्रन्थ नहीं है। भाष्य के अष्ययन से पता चलता है कि इससे 
भी पूर्व कोई व्याख्या-ग्रन्थ था। भनेक वातलिकों के उद्धरण तथा व्याख्यान भाष्य 
के प्रथम अध्याय से पाये जाते हैं। “'त्रिविधमनुमानश? ( न्‍्या० सु० १॥१।५-) के 
व्याख्याप्रसंग में भाष्यकार ने दो प्रकार फी व्याख्याओं का उल्लेख किया है। 
अत सूत्रकार तथा भमाष्यकार के बीच यदि चार सौ वर्ष का अन्तर माना जाय, 
तो भाष्य का रचनाकाल विक्रभपूर्व प्रथम शतक सिद्ध होगा। - 


है, म० म० पं० गोपीनाथ कविराज--न्यायभाष्य अग्रेजी अनुवाद की 
भूमिका, पृ० १-१८ ( कछकत्ता ) । 


२. आदिसर्गात्‌ प्रभति वेदबदिमा विद्या) अबृत्ता।। संक्षेप-विस्तार- 
विवक्षया तु ताबू-ताब तत्र कत नाचक्षते । 
*““नयायमझ्जरी 


१७२ भारतीय दर्दधान 


उद्योतकर ( षष्ठ शतक )--इन्‍्होंने दिझनाग के कुतकों का खण्डव करने के 
लिए. तथा ब्राह्मण-न्याय को निदु ता प्रतिपादित करने के उद्ं श्प से न्याय 
वातिक लिला। सुवन्धु ने अपनो 'वासवदत्ता? में न्यायप्तंगंतिमिवोद्योतकर- 
स्वध्याप लिखकर न्यायजगत्‌ में उद्योतकर की विमलू फीति को सुचना दी है । 
यह सुप्रसिद्ध है कि दिह नाग के विंड्यात टीकाकार धर्मकोर्त ने प्रत्यक्ष कल्पना- 
पोढप्‌ः इस दिल नागोय प्रस्यक्षलक्षण में “अश्नान्त! पद जोड़कर उद्योतकर के 
प्रद्ल लण्डन से एसे बचाने का श्काघतोय प्रवर्तन किया। अतः घर्मक्ोति 
(७ म शताब्दी का द्वितीय भाग ) तथा सुबन्धु ( षष्ठ धतफ्‌ का मध्य भाग ) से 
उद्योतकर प्राबीत है | दिल नागीय आक्रमणों से क्षीणभ्रम न्‍्यायविद्या के विभक्क 
प्रकाक्ष का सर्वत्र विस्तार कर उद्योतकर ने अपना नाम सार्थक फर दिखाया । 


यह प्रन्य प्रौढ तथा पाण्डिश्यपूर्ण हैं। उद्योतकर को बौद्धन्याय की विद्धत्ता 
नितान्त श्छाघनीय है । 


वाचस्पति मिश्र (नवम छातक )--के समय में पण्डितमण्डलोी की 
उपेक्षा से न्‍्यायवार्तिक का गृढार्थ समझना कठिन पड़ गया था । उद्योतकर की 
झतिजरती” वाणी के मर्म को समझाने के लिए वाचर्स्पात ने तात्पर्यटीका” का 
प्रथथन किया । इनके 'न्याययूजी-निबन्ध' को रचना ८६८ विक्रमी में हुई । 
भत) इनका समय नवमी छताब्दी का मध्य भाग है। ये मिथिरा के निवासी थे । 
अंपने अछोकिक पाण्डित्य के कारण 'स्ववंतस्त्रस्वत्तन्र! कहे जाते थे । वैशेषिक को 
छोड़ कर पञ्मदक्षंनों पर इनकी विरचित ठोफायें प्रामाणिक, प्रौढ तथा पाण्डित्यपूर्ण 
हैं । ताल्पयंटीका' ने न्याय के प्रमेयों को ठथा वातिक के २हस्पों को समझने में 
इतनी सफछता पाई कि ये ताल्पर्याचार्य' के नाम से न्‍्याय-जगत्‌ में विख्यात हूँ । 


जयन्त भट्ट ( नवम शतक )--व्यायमञ्जरी” में वाचस्पति मिश्र तथा 
आनन्दवर्धन का उल्लेंख करने से इनका समय नवम शताब्दी का उत्तरा्ध है'* 
इनको “न्यायमझ़री' गौतम सुत्र के चुने हुए सूत्रों के ऊपर एफ प्रमेयबहुला 


१. ११वों छती में विद्यमान ज॑न दार्क्षनिक 'देवसूरि/ ने 'स्पादवादरत्नाकर' 
में जयन्त की अवहेलनापूर्ण तिरस्कृति व्यक्त की है-- 
यदत्र दाक्तिसंसिदों मज्जत्युदयनद्विप! । 
जयन्त हन्त का ततन्न गणना स्वयि कीोटके ॥ 
इससे उक्त समय ( ५७४ ६०-६९५४५ ६० ) को पुष्टि द्ोती है । 
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वृत्ति है। विरोधी मतावलम्बियों (विशेषतः चार्वाक, बौद्ध, मीमांसा तथा वेदान्त) 
का प्रबल तथा पाण्डित्यपूर्ण युक्तियों के द्वारा खण्डन अत्यन्त रोचक शौर 
साहिस्यिक भाषा में किया गया है। 

भासर्णज्ञ ( नवम घतक )--रत्नफीति ( १००० ई० ) ने 'भपोहसिद्धि! में 
इनके न्यायभूषण” को उद्धृत किया है, तथा इन्होंने ध्मकीति से 'विरुद्धव्यमि- 
चारी' दोष को अपने ग्रन्थ में ग्रहण किया है। प्रतः इनका समय नवम छातान्दी 
का अन्त है। इनकी एक ही रचना '"न्यांयसार” न्यायजगतु में इन्हें अमर कर 
देने के लिए पर्यात है। स्वार्थ तथा परमार्थानुमाद का वर्णन, उपमान का 
खण्डन, बौद्धों के समान पक्षामास एवं हृष्टान्तामास का वर्णन तथा भात्मा की 
निर्तिशय आनन्दोपलब्धिरूप मुक्ति की कल्पना--इनके ये कतिपय सिद्धान्त 
नैयायिक जगत्‌ में सर्वंधा श्रपूवव हैं । 


उदयनाचार्यं ( दशम दातक )--उदयन को ससय १० म छतक का 
उत्तरार्ध है। रुक्षणावल्धों के निर्माण का फाल ६०६ धकाबइ ( &८४ ई० ) है। 
तात्पर्य परिशुद्धि' तालर्यटीका की एक बहुमूल्य व्यास्या है, परन्तु इनकी 
सबसे बड़ी विशेषता मौलिक चिन्ठा थी। इनके सर्वश्रेष्ठ प्रन्य हैं --आत्मतस्व- 
विवेक ( प्रसिद्ध ताम बौद्धधिकार ) तथा न्यायकुसुमाज्अल्ति। प्रथम ग्रन्य में 
क्षणभज्भु तथा शुन्यवाद का खण्छन कर न्याय-सम्मत आत्मतर्व का विस्तृत निरूपण 
है । न्यायकुसुमाशञलिः तो उदयन के ग्रन्थों में मुकुटमणि हे । इसमें सांख्या(दि 
वैदिक तथा वौद्धादि वेदबाझ्ष दर्शनों के ईश्वर-निषेषक प्रमाणों का न्यायपक्ष से 
बड़ा ही मामिक तथा विद्वत्तामण्छित खण्ठन है। ईश्वर-सिद्धि के विषय में यह 
तनंप्रधान ग्रंथ न्यायजगतु में भ्रह्चितीय है । 

गंगेश (१३ दातक)--उदयनालाय॑ के अनन्तर मिथिला ने एक ऐसे नैयायिफ- 
रत्न को जन्म दिया जिसने प्राचीन-न्याय की धारा पछट कर शनव्यन्याय* को 
जन्म दिया । इनका नाम गंगेश उपाध्याय था, जिनकी रचना 'तत्व-चिन्तामणि!' 
ज्याय के इतिहास में वास्तन मैं एक नवीन युग का प्रवर्तक है। गंगेश के हाथों 
में पुराना पदार्थ-शास्त्र श्रव सर्वाफ़ुपूर्ण प्रमाण-शास्त्र में परिवर्तित हो गया ॥ तत्त्व- 
चिन्तामणि” की भाषा भी इसी प्रकार अपनी विशिष्टता के लिये विख्यात है। 
गंगेश ने अवच्छेदफ, अवच्छेय; निरूपक, निरूप्य तथा अनुयोगी, प्रतियोगी आदि 
विवार-मापक द्ाव्दावली की उद्भाषना कर भाधा का जो क्षास्त्रीय विष्ुुद्ध रूप 
. निर्धारित किया, वह वास्तव में एक एाघनीय व्यापार है। गंगेश ने खण्डनसण्ड- 
ख़ाद्यफार श्रीहर्ष (१२वें दातक का अन्तिम भाग) का उल्लेख फर उनके सिद्धान्तों 
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का खण्टन किया | जयदेव (पक्षघरमिश्र, १३वें शतक का अन्तिम भाग) ने इनके 
'तत्वचिन्तामणि* के ऊपर आलोक” नामक टीका लिखी है। इस प्रकार इनका 
समय श्रीहंर्ष तथा जयदेव के मध्य, श्रर्थात्‌ १३वीं शताब्दी के जा #म में समझना 
चाहिये | 


अब पाण्डित्य,की कसोटी क्या थी ? उदयन तथा गंगेश के इन पाण्दित्यपूर्ण 
ग्रन्थों के ऊपर व्याख्या की रचना । गंगेद्य के पुत्र वर्धभान उपाध्याय अपने पिता 
के समान ही उद्मट नैयायिक थे । सर्व-प्रथम इन्होंने उदयन के ग्रन्थों, गंगेश के 
(चिन्तामणि! तथा वलल्‍लभाचार्य के न्यायलीलावती” पर “प्रकाश” नामक सुर्दर 
टीकाओं का निर्माण किया है । जयदेव के विषय में कहा जाता है कि त्तरकालीन 
विहन्मण्डलो में उनफा प्रतिस्पर्धी फोई नहीं था* । किसी सिद्धान्त को लेकर पक्ष मर 
तक समर्थन करने के कारण जयदेव ही सर्वेताधारण में 'पक्षघर मिश्र” के नाम से 
प्रस्यात ये। इन्होंने 'तत्त्वचित्तामणि! को “प्रालोक' व्यास्यात से उद्मासत 
किया । इन्हीं के शिष्य रुचिदत्त मित्र भी अपने समय के परम प्रकाण्ड विद्वान ये 
जिन्होंने व्घमान के “कुपुमाशलि-प्रकात्ष” प्र- 'मकरन्द” तथा “तत्त्वचिन्तामणि 
पर “प्रकाश” नामक टीकायें लिखी हैं । 


नवहीप के नेयायिक--इसं प्रफार रूगभग दो सो वर्षों तक मिथिला 
न्याय-विद्या की केद्धस्थली बनी रही । १५ वीं शताब्दी में बद्छाल के नवद्वीप 
में विद्यापीठ की स्थापना हुईं। १६ वीं ओर १७ वो शताब्दी के काल फो 
नव्यन्याय के इतिहास में सुवर्ण युग” समझना चाहिये। इसमें बद्भूनल के 
नैयायिकों ने अनेक प्रतिमा-सम्पन्न ग्रन्यों को रचना कर न॒वद्वीप को बह प्रतिष्ठा 
प्रदान की जो आज भी अनििच्छिन्न रूप से उसे प्राप्त है। इन नैयायिकों में 
वासुदेव सावंभोम सर्वप्रथम ये । इनका समय १५ वो छताब्दी का अन्त तथा 
१६ वों छताब्दी का प्ारस्मकाऊ है। इन्हें वद्धाल के अनेक महापुरुषों के गुर 
दोने का गौरव प्राप्त है। घासिक निबन्धों के निर्माता रघुनन्दन, शक्ति तन्‍्त्रों के 
प्रामाणिक व्यास्थाता तान्त्रिक इष्णानन्‍्द तथा नैयायिक-छिरोमणि रघुनाथ 
मट्टाचार्य जैसे सुप्रसिद्ध पुरुष सार्वमौम के ही शिष्य ये । 


रघुनाथ शिरोमणि ( १६ वीं शताह्दो )--बद्णीय नैयायिकों में रघुनाथ 
' जंसा घुरस्घर ताकिक कोई नहों हुप्ला | तर्क-घिषयक प्रद्धितीयता के कारण नदिया 
की विद्वन्मण्डली ते इन्हें शिरोमणि” की उपाधि प्रदान की थी। इनफो सबसे 
श्रेष्ठ पुस्तक “दीघिति' है, घो गंगेश के 'तत्वचिन्तामणि! की विवरणात्मफ टीका 
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है । युल ग्रन्थ के समान कालान्तर में 'दीधिति” ही पाण्डित्य की निकषग्रावा घन 
गई । यह ग्रन्यरत्न ग्रन्थकार के मोलिक विचारों, रमणीय कल्पनाओं तथा प्रकृष्ट 
युक्तियों का मण्डार है ॥ 

सथुरानाथ (१६वाँ धतक)---शिरोमणि के दिष्यों में मझुरानाथ तकंवागीण 
निश्चय रूप से सर्वश्रेष्ठ माने जाते हैं। इन्होंने 'अलोक?, 'चितामणि” तथा 'दीधिति' 
आदि महत्त्वपूर्ण प्रन्थों पर गुढार्थप्रफाशिनी 'रहस्पा नाम्नी टीकार्यें छिखीं | 

जगदीश भट्टाचारये ( १७वों छताव्दी )--मथुरानाथ के बाद नवद्वोप 
के सबसे बड़े नैयायिक जगदीश ने “दीधिति” के ऊपर एक विस्तृत तथा 
प्रामाणिक टोका लिखी, जो सर्वसाधारण में 'जागदीक्षी” के नाम से प्रसिद्ध है । 
“शब्दक्षक्तिप्रकाशिका” छब्दक्कक्ति के ऊपर नितान्त प्रामाणिक और बिस्तृत 
निबन्ध है जिसे पण्डितमण्डली जगदीश का स्वस्थ मानती है । 

गदाघर भद्ठाचाय्यें ( १७वों शती )--इनकी सबसे प्रसिद्ध रचना है 
'दीधिति! की बृहत्काय ब्याख्या जो सर्वताघारण में “गादाघरी” के नाम से 
प्रसिद्ध है। इसके अतिरिक्त इन्होंने उदयन के “भात्मतस्त्तविवेक! के ऊपर तथा 
'तत्वबिन्तामणि! के कतिपय भागों पर 'मूलग्रादाधरी' नामक व्याख्या लिखी 
है। टीकाओं के भ्रतिरिक्त इन्होंने न्याय के महत्त्वपूर्ण विषयों के ऊपर छगभग 
५२ मौलिक ग्रन्थों की रचना की, जिनमें “व्युत्पत्तिवाद! तथा “शक्तिवादः 
विद्वत्सतमाज में विशेष लोकप्रिय एवं समादर के पात्र हैं । 

यदि नव्यन्याय फो एक विश्ञालकाय वटबुक्ष की उपमा दी जाय तो कोई 
अत्युक्तिन होगी। इस वटवृक्ष को जड़ें मिथिका की भूमि में बद्धमुल हुईं; 
इसका हृढतर स्तम्भ तत्त्वचिन्तामणि” के रूप में सुहढ हुआ; इसकी विशालकाय 
शाखायें नवद्वीप फी पवित्र-भूमि में 'दोधिति? के रूप में प्रकटित हुईं और इसके 
सुन्दर फछ 'आागदीद्ी” भ्ौर “*ग।दाघरी” के रूप में भाविभूत होकर प्राज भी 
विद्वन्मण्डली को अपने मघुर प्रास्वाद से झ्ानन्दित कर रहे हैं। यदि रघुनाथ 
शिरोमणि ताकिकों के मुकुटमणि हैं, तो गदावर नैयायिकों के सम्राट हैं, जिनके 
मस्तक को मणि से जटित वह मुकुट सुशोमित कर रहा है । 


( ३ ) न्याय प्रसाणमीमांसा 
जिस प्रकार दीपक का प्रकाद भपने सामने उपस्थित होने वाली समस्त 
वस्तुओं के स्वरूप को प्रकट कर देता है, उसो प्रकार बुद्धि ( ज्ञान ) समस्त 


पदार्थों को प्रकाक्षित कर देतो है। ज्ञान का अधिष्ठान आत्मा. होता है। 
.._ इसोलिए बह प्रकाश आस्माश्रय कहा गया है" । 
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पटक 
ज्ञान दो प्रकार का होता है--(१) स्मृति और (२) अनुमद । हि नष्ट 


मात्र से उत्पन्न होने वाला ज्ञान स्मृति” कहलाता है। श्रनुभूत पर्दा? 


में 

४ हुदय 
हो जाने पर भी उससे उत्पन्न भावनारूप संस्कार भ्नुभवकर्ता के 5 कर 
विद्यमान रहता हैं! समान वस्तु के दर्शन होने पर सुप्त संस्कार प्रदे घ््द्दी 
द्रष्टा के सामने भनुभूत पदार्थ को पुन छाकर उपस्थित कर देता हैं: थ्दी 


स्मृति! कहते हैं। स्मृति से भिन्‍त शान को अनुभव! कहते हैं। _८ लक 
प्रकार का होता है--(१) यथार्थ तथा (२) अयथार्थ । यथार्थ ज्ञात * 
कहते हैं, तथा. अयधथार्थ ज्ञान को अप्रमा । 


प्र्भा 


( न्याय बाह्यार्थ की सत्यता स्वीकार करता है। बौठों के सिर: लव का 

निःसा रता दिखलाते समय भाध्यकार ने स्पष्ट करके दिखलाया है ( मी” ही 

४॥२।२७ ) फि “यदि बुद्धि से पदार्थों का विवेचन हज 

प्रमा जाता है, तो पदार्थों फी यथार्थ अ्रनुपलब्धि नहीं है! का 

यदि वस्तु की अनुपलब्धि है, तो बुद्धि-द्वारा उत्तकी लिंक: 
सम्मव नहीं है । समग्र पदार्थों का बुद्धि के द्वारा विवेचन सिद्ध हैं, “7? कह 
नहीं कह सकृते कि उनकी यथार्थ उपलब्धि नहीं होती ।!” किसी वस्तु के यथार्थ 
हप को अनुभति प्रमा है भ्लौर ऐसे प्रमा के साधन को भ्रमाण कहते ध॑ 
( यथार्थनुभव: प्रमा तत््साधनं च टन) । मर के. अका े 
हप के विषय में भाष्यकार का फंथन है--“सतश्न सर्द धतश्रासद्भाव: | 
पते सदिति पृह्ममाणं मथाभतमविपरीत॑ तत्वं भवति । असन्चासदिंति गुछ्वमार्ण 
पथाभूतमविपरीत॑ तत्त्वं भवति” ([ न्या० भा० १॥१॥१ ) । यदि कोई वस्तु 
पह्नेप से ग्रहण को जाती हो, तो जिस रूप में वह हो उसी रूप में ग्रहण करना 
पेत्व है, बिपरीत रूप में न हों।” प्रसद्रप वस्तु के विषय में भी यही नियम है । 
भत; जिस वस्तु की जिस रूप से सत्ता है, उसे उसी रूप में प्रहण करना भमा दे) 
“न्यथारूप से ग्रहण करना प्रप्रमा है । 


[ शाम ण्य के विषय में दार्शनिकों की भिन्न-भिन्न कल्पनायें हैं। स्थाय कर्म- 
भोमांसा के 'स्वत: प्रामाण्यवाद” का खण्डन फरता है और 'परत: भ्ामाण्यवाद” को 
अंधकार करता है । 'स्वत/” का अर्ष है अपने-आप । 'परत:! का अर्थ है बाहर से, 
दूसरों के द्वारा । 'स्वततः प्रामाण्य' का अर्थ यह है कि ज्ञान होने के साथ ही साथ 
उसकी सचाई तथा प्रामाणिकता भी आप ही आप प्रकट होती है । हम घड़े को 
अपने सामने पड़ा हुआ पाते हैं। एस ज्ञान के साथ ही साथ दमें यह भी ज्ञान 


७ ऑइल्ल्‍ममनकः 5“ 
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होता है कि यह धरज्ञान सच्चा है, प्रामाणिक है। यह सिद्धान्त मोमांसकों का 
है। न्याय इसका खण्डन करता है, तथा परत: प्रामाण्य के सिद्धान्त को मानता 
है | न्याय का कहना है कि घट क। ज्ञान होने पर उसे प्रमाणों से सिद्ध मी करना 
पड़ता है कि यह घड़ा ही है, कपड़ा नहीं । जब किसी ज्ञान को युक्तियों के द्वारा 
उसे सच्चा सिद्ध करना पड़ता है, तब उसे परत) प्रमाण” कहते हैं ( 'परता' 
अर्थात्‌ युक्तियों के सहारे प्रमाणता की सिद्धि मानना )। नैयायिकों का यही 
सिद्धान्त है। घड़े के द्वारा हम जल मरते हैं, तथा अपनी प्यास बुझाते हैं । 
किसो वस्तु को देखकर हम फहते हैं कि यह घड़ा है; परन्तु यह ज्ञान तब तक 
यथार्थ तथा प्रामाणिक नहीं हो सकता, जब तक हम उस वस्तु से जल प्रहण नहीं 
इस प्रकार घड़े फा ज्ञान युक्तियों के सहारे सिद्ध होने पर द्वी सच्चा कहा जा 
सकता है। इसे ही कहते हैं --परत: प्रामाण्य। न्याय का यही मत है। 
किसी वस्तु के ज्ञान के भनन्‍तर उसके लिए इच्छा तथा यत्न करना आवश्यक 
होता है । यदि यह्‌ प्रवृत्ति सफल होती है तमी “वह ज्ञान प्रमा कहलाता है । 
 झत एव ज्ञान को प्रमा होने के लिए “समर्थ प्रवृत्ति' का उत्पादक होना चाहिए । 
न्याय की भाषा में इसे कहते हैं---'समर्थ-प्रवुत्ति-जनकता? और यही ज्ञान के प्रमा 
होने में कारण होता है। मीमांसक स्वत: प्रामाण्यवादी हैं और न॑यामिक परत: 
झामाण्यवादी +] 

_ मैयायिंक्रों का कहना है कि झगर ज्ञान का प्रामाण्य 'स्वतः € अपने आप.) 
शु्गीत हो अर्थाद्‌ ज्ञान वी सामग्री के अतिरिक्त उसके प्रामाण्य को समझाने के 
लिए किसी भ्रन्य वस्तु फी आवश्यकता न हो, तो “इदं ज्ञान प्रमाणं न वा ८ 
यह ज्ञान प्रमाण है या नहीं ? इस प्रकार का संधय ज्ञान की प्रामाणिकता के 
विषम में उत्पन्न नहीं हो सकता । ज्ञान उस्पन्न करने के छिये जो सामग्री एकन्र 
की जायगी उसी से उसके प्रामाण्य का भो निश्चय ही जायगा। प्रामाण्य के 
विषय में सन्देह उत्पन्न होने के लिए कोई स्थान ही नहीं होगा, परन्तु व्यवहार 
में हम देखते हैं कि यहाँ संदाय उत्पन्त होता है। अत; नैयायिक लोग प्रासाण्य 
को 'परत? मानते हैं। ज्ञान की प्रामाणिकता अनुमान प्रवृत्ति की चरिताथंता 
से उपलब्ध होती है । 'जानाति इच्छति यतते” ज्ञान के अनन्तर इच्छा का उदय 
होता है और इच्छा के बाद यत्न का | यदि यत्न को सफछता हुईं, तब तो ज्ञान 
यथार्थ है, अन्यथा नहीं । 'तत्वचित्तामणि” के मत से अनुमान के द्वारा ही ज्ञान 


का प्रासाण्य सिद्ध किया जाता है। भतः म्याय की दृष्टि से भ्रामाण्य और :- 
अप्रामाण्य दोनों 'परत/॥ सिद्ध दें | 


भा द७बब हैरे .. 


१७८ आरतोय दर्णत 


ला न्ति फे विषय में नेयायिकफों ने बड़ी विवेचना फी है । स्याय के श्सुसार 
अम विषयीमूटक्‌ है,. घिषयमूलक नहीं । तत्त्वज्ञान से सिथ्या ज्ञान की निद्धत्त 

द होती है, पदार्थ ज्यों फा त्यों बना रहता है। ] उद्योतकर ने 
श्रन्यथाख्याति ( न्‍्या० सू«० १११।७ वात्तिक में ) मृगमरीचिका फी दास्तोय . 

'..... व्याल्या कर, दिखलाया है कि सूर्य की किरणों का सदभाव 
ठीक है, स्पन्दन व्यापार भी यथार्थ है; अतः भ्र्थ का व्यभिचार नहीं होता, 
प्रत्युत ज्ञान का ही व्यभिचार होता है* । सूर्य-रश्मियों में उदक की कल्पना को 
समझाने के लिए बौद्धों की असत्‌-छ्याति या आत्मख्याति उपयुक्त नहीं है । 
इन्द्रिय-दोष के कारण मरीचि में जल के धर्मों का स्मरण होता है ॥ जल के घ॒र्म 
के मानसिक उदय होते ही जहाँ-जहाँ जल की पूर्बानुभूति हुई है, वहाँ-यहाँ के .. 
जल का अलौकिक प्रत्यक्ष हो जाता है। इस अलोकिक प्रत्यक्ष से देखे हुए उदक 
के गुणों का आरोप समीपदर्ती मरीचि में कर दिया जाता है । /सही है नैयायिकों 
फा सिद्धान्त “अ्न्यथा-स्याति” भर्थात्‌ डूंसरे गुणों का अन्य वस्तु में 
प्रतेत होना |... कक... . : ० 


[प्रमा चार प्रकार फी होती है--( १ ) प्रत्यक्ष, ( २) भनुभिति, ( ३.) 
उपभिति, (४ ) छब्द । इन्द्रियों का विषयों के साथ संयोग से उत्पन्न अनुभव 
प्रत्यक्ष, अनुभव से साध्य का अनुभव 'अनुमिति”, साहश्य-ज्ञान के द्वारा 
उत्पन्न जनुभव “उपमिति!, तथा छाब्द की लहायता से उत्पन्न अनुमव 'दाब्द! 
हैजाता है। अ्प्रमा तीन प्रकार की होती है--( ९ ) संध्षय, ( २ ) विपर्यय, 
. (३ ) तर्क। एफ धर्मों में विरुद्ध नाना घर्म से विशिष्ट ज्ञान को संशय” कहते 

हैं। स्थाखुत्व-विधिष्ट स्थाणु को देखकर “यह स्थाखु है या पुरुष”, ऐसा संदिग्ध 
जान उत्पन्न होना संक्षय कहलाता है। “विपर्यय” मिथ्या ज्ञान को कहते हैं, 
जैसे शूक्ति में रजत-ज्ञान | अविज्ञात स्वरूप वस्तु के तस्वज्ञान के लिए उपपादक 
अमाण का सहकारी जो ऊह ( सम्भावना ) है उसी को तर्क! कहते हैं। इन 
रे प्रकार की प्रमाओं से सिद्ध करने के लिए चार प्रकार के प्रमाण होते हैं-- 
परयक्ष, भ्रनुभान, उपमान और छान्द ।] 


( क ) प्रत्यक्ष 


थिवार्थ अनुभव के साधन को प्रमाण कहते हैं--'प्रमीयते अनेनेति प्रमाणम । 
कै >डपत्ति कै अनुसार जिनके द्वारा प्रमा या यथार्थ भ्रनुभव की उत्पत्ति होती है 
उसे 'प्रमाण” कहते हैं। प्रमा चार प्रकार की है और तदनुसार प्रमाणों की भी 
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संख्या चार ही है। प्रमाण साधन है और प्रमा उसका फल है। प्रत्यक्ष अमा के 
कारण को प्रत्यक्ष प्रमाण, भ्रनुमिति प्रमा के फारण को झनुमान; उपमिति प्रमा 
के साधक को उपमान तथा छाब्द प्रमा के कारण को छब्द प्रमाण कहते हैं । 


[ इन्द्रिय तथा श्रर्थ के सन्निकर्ष से उत्पन्न ज्ञान फो प्रत्यक्ष” कहते हैँ । 
धसन्निकर्ष” का अर्थ है--सम्बन्ध। नेन्न का घटे के साथ सम्बन्ध होने पर घड़े 
का ज्ञान होता है, यही प्रत्यक्ष कहलाता है। प्ात्मा में प्रत्यक्ष ज्ञान उत्पन्न 
होने के लिये तीन सम्बन्धों की आवश्यकता होती है॥ आत्मा का सन से, 
मन का इन्द्रिय के साथ तथा इन्द्रिय का विषय के साथ संयोग होना मावश्यक 
होता है। आत्ममन:संयोग ज्ञानमात्र के लिए भ्ावश्यक होता है । घट -के प्रत्यक्ष 
पर ध्यान दीजिए । प्रथम तो घड़े के साथ चक्षु का संयोग होता है । यहाँ घड़ा 
है विषय तथा घनक्षु है इग्द्रिय । तदनन्तर इन्द्रिय का मन के साथ योंग होता है, 
अर्थात्‌ चक्षु इन्द्रिय यहाँ घट का सम्बन्ध मन के साथ कग देती है। इतने पर 
भी घड़े फा ज्ञान नहीं होता जब तफ मन आत्मा के साथ संयुक्त-न हो | भाएंमा 
का ध्यान दूसरी ओर होता है तो मन के साथ योग न होने से घट का प्रत्यक्ष 
होता ही नहीं। अत: भ्रन्तिम दशा में मन तथा आत्मा का संयोग नितान्‍्त 
अनिवारय होता है। इस प्रकार तीन सम्बन्ध होने पर ही प्रत्यक्ष ज्ञान होता है ।| 
यह तो हुई प्रत्यक्ष की बात । अच्य ज्ञानों के लिए केवल भात्मा तथा मन के 
सयोग की ही आवश्यकता रहती है | ह 


प्रत्यक्ष के भेद 


[ ब्रत्यक्ष साघारणतया दो प्रकार का होता है-( १) नि विकल्पक, (२ ) 
सविकल्पक । दूर पर विद्यमाद होने बाली किसी वस्तु का ज्ञान जब पहले 
पहल होता है, तब उसके विषय में हमारा ज्ञान सामान्य फोटि का ही होता है । 
हमें यही पता चलता है फि कुछ है, पर क्या है ? उसका स्वरूप कसा है.? 
किन-किन गुणों की सत्ता उसमें पाई जाती है ? इत्यादि वस्तुओं का ज्ञान हमें 
उस समय कुछ भी नहीं होता है। उस समय न तो हम उसका नाम जानते हैं, 
न जाति; न गुण फो जानते हैं और न किसी क्रिया को । हमार शञन इतना 
ही होता है कि कुछ है। इसी नामजात्यादि फी कल्पना से विहीन प्रत्यक्ष ज्ञान 
को निर्विकल्प! कहते हैं। भनत्तर जब वस्तु के स्वरूप, जाति, ग्रुण, क्रिया 
तथा संज्ञा का ज्ञान हमें प्राप्त हो जाता है तो नाम जात्यादि योजना से विशिष्ट 
यह ज्ञान 'सविकल्प' के नाम से पुकारा जाता है, [जैसे 'एयामा नामक यह 


श्द० भआरठीय दर्दान 


काझी गाय घास चर रही है! यह ज्ञान, जिसमें 'श्यामा' नाम है, काली” गुण है, 
“धरती है? क्रिया है भौर 'याय” जाति का बोषक है। 


प्रत्यक्ष की यह विविध कछ्पना वाचस्पति मिश्र की 'तात्पयंटीका? (पृ० १३३) 
में उपलब्ध होती है । उन्होंने न्‍्यायसुत्रस्थ ( १।१।४ ) प्रत्यक्ष लक्षण में आने वाले 
व्यपंदेश्य” तथा “व्यवसायात्मक' पदों फो क्रमद! इस द्विविष कल्पना का यूल 
बतलाया है, पर इस विषय में भाष्य और वातिक में कोई विवरण नहीं मिलता । 
कुमारिल के 'ए्लोकवातिकः में प्रत्यक्ष के ये दोनों भेद बोद्धसम्मत प्रत्यक्ष के 
खम्दन के अवसर पर स्वोकृत किये गये हैं। मत) वाचस्पति मिश्र इस विषय में 
कुमारिल के ऋणी जान पड़ते हैं। मनोविज्ञान वस्तु-प्रहण के अवसर पर सेन्सेशन 
( संवेदन ) तथा परसेप्सन ( प्रत्यक्ष ) में जो भ्रन्तर बतछाता है यही प्नन्तर 
'िधिकल्प” तथा 'सविकल्प! प्रत्यक्ष में भी विद्यमान है। दोनों प्रकार नैयायिकों 
के समान कुमारिक फो भो सम्मत हैं, परन्तु दाब्दिक तथा बौद्ध मत भिन्न है ।१ 
वैयाफरण लोग निविकल्पक ज्ञान नहीं मानते, उघर बौद्ध छोग निविकश्पक को ही 
प्रत्यक्ष मानकर सविकल्पक को न प्रमाण मानते हूँ भौर न प्रत्यक्ष ॥ 


प्रत्यक्ष प्रमाण के दो भ्न्‍्य भेद भी होते हैँ --( १) छोकिफ, ( २) भ्रली- 
किक । छौकिक प्रत्यक्ष भी दो प्रकार का है--( क ) बाह्य ( वहिरिन्द्रियों के 
. द्वारा साध्य ) ओर ( ख़ ) आन्तर ( केवल मन के द्वारा साध्य ) | बाह्म प्रत्यक्ष 
भी पक्ष क्ञानेन्तियों के द्वारा साध्य होने से पाँच प्रकार का है--(१) चाक्षुष, (२ ) 
थावण, ( ३ ) स्पार्शन, (४) रासन तथा (५) प्राणज । मानस प्रत्यक्ष केवक 
एक प्रकार का होता है। इस प्रकार सव मिलाकर छोकिक प्रत्यक्ष छह प्रकार का 
दीता है। 


कवर प्रत्यक्ष के लिये इन्द्रियार्थ सन्निकर्ष छह प्रकार का होता 
है--( १) संयोग, (२) संयुक्त-समवाय, ( ३ ) संयुक्त-समवेत समयाय, ( ४) 
समवाय, ( ५ ) समवेत-समवाय, ( ६ ) विशेषणविदेष्यमाव । चक्षु से घट के 
प्रत्यक्ष होने पर संयोग, घट के रूप ( कृष्ण, पीत, रक्त भरादि वर्ण ) के प्रत्यक्ष में 
संयुक्त-समवाय, घटरूपत्व के प्रत्यक्ष में संयुक्त समवेत-समवाय सन्निकर्ष होते 
हैं। शोत्र आकादारूप ही है; अतः शब्द के प्रत्यक्ष होने भें समवाय सन्निकर्ष 
होगा, क्योंकि गरुणगुणी का वास्तव में सम्बन्ध समवाय होता है। दाब्दत्य का 


१, विशेष के लिए ब्रष्टव्य मानमेयोदय, १० १७-१८ । 





प्रत्यक्ष समवेत-समवाय से तथा अभाव का प्रत्यक्ष विशेषण-विश्येष्य माव सन्तिकर्ष 
से होता है । 

उदाहरण के लिए घट के प्रत्यक्ष पर हष्टिपात कीजिए । हमारे सामने नीला 
घड़ा पष्ठा हुआ है । हमारी आँखें ज्यों ही उप्के ऊपर गिरतो हैं, घड़े का ज्ञ/न 
हमें तुरन्त हो जाता है। यह शान संयोग सन्निकर्ष के द्वारा होता है, क्योंकि घट 
तथा नेश्न का सम्बन्ध संयोग के हरा होता है । तदनन्वर घड़े के नीलरज़ का 
प्रत्यक्ष होता है। यह प्रत्यक्ष होता है संयुक्त-समवाय के द्वारा; क्‍योंकि नेन्न से 
संयोग होता है घड़े से, जिसमें रूप समवाय"सम्बन्ध से विद्यमान होता है | 
हदनन्तर नीलखूपत्व का प्रत्यक्ष होता है 'सयुक्त समवेत समवाय” सन्निकषे से; 
क्योंकि चक्षु से संयुक्त घट में रूप रहता है समवाय सम्बन्ध से और रूप में 
रूपत्व रहता है दूसरे समवाय सम्बन्ध से । शब्द जब कान से प्रत्यक्ष होता है, ठब 
केवल समवाय सम्बन्ध रहता है, क्‍योंकि श्रवण आकाश ही माना जाता है, 
जिसमें शब्द फो स्थिति समवाय के द्वारा ही होगी । घब्द गुण तथा श्रवण गुणी 
होता है और गुणगुणी का सम्बन्ध समवाय ही होता है। झब्द के अन्दर छबद 
में रहनेवाली जाति ( दाब्दत्व ) का प्रत्यक्ष होगा 'समवेतसमवाय” से, क्योंकि 
अवण से सम्बद्ध शब्द में दाब्दरव जाति होने के कारण समवाय-सम्बन्ध से ही 
रहता है। जब कहीं अमाव का प्रत्यक्ष होता है, तब “विशेषण विशेष्यभाव” 
सन्निकर्ष रहता है, जेंसे घट से रहित भृतल का प्रत्यक्ष । यहाँ नेहर से भूतलू का 


ः प्रत्यक्ष होता है, जिसमें घटामाव विशेषण रहता है। अतः यहाँ धटामाव 
. विशेषण तथा भूतरू विशेष्य है। इसलिए अभाव के समस्थ स्थानों पर यही 


सम्निकर्ष होता है। सक्षेप में यहाँ सन्निकर्ष के ये ही प्रग्रुत्न दष्टान्त हैं । 
झ्रलोकिफ सल्लिकर्ष 

जब पाकशाला में अग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध निश्चित हीता है, तब 
विशेष घुम का हो सम्बन्ध ज्ञान होता है | धुम पह्नि-ग्यभिचारी है या नहीं ? 
इस सन्‍्देह का निराकरण क्यों फर दो सकता है ? सकल घुर्मों का चाक्षुप ज्ञान 
ठो हो नहीं सकता; झत; 'धूमत्व” सकल घुमों में तथा हृश्यमान घुम में मी विद्यमान 
रहता है, जिसके द्वारा इसका प्रत्यक्ष माना जाता है। ( १ ) इस सन्निकर्ष का 
नाम है--सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति। पाश्यात््य नैयायिक 'इन्डक्टिव लछोप' 
के नाम से जिसे पुकारते हैं उसका काम भारतोय नैयायिक सामान्यछक्षय 
प्रत्यासत्ति के हरा निष्पन्न करते हैं ॥ ( ३) दूसरा अलछोकिक सन्निकर्ष ज्ञान- 
लक्षणा प्रत्यासत्ति कहलाता है। सामने रखे गये पुष्प के रमणीय रूप के जान 


0 


१५२ भारतीय दकश्शेन 


के साथ साथ उसके सुबन्ध का भो ज्ञान मुझे होता है। चाक्षुष ज्ञान के साथ ही 
साथ गुलाब को मोतो गन्ध का भो अनुभव होता है। जो लोग गन्ध का झनु भव 
भ्रनुभ/नजन्य मानते हैं, उनके छिए तो यह्‌ प्रश्न नहीं उठता, परन्तु प्रत्यक्ष . 
मानने वालों के लिए यह समस्या अवश्य है कि दूर पर रहने वाले फूछ से 
प्राणोन्द्रिय का सम्बन्ध तो होता नहीं, परन्तु गन्ध का ज्ञान होता है। अतः 
यहाँ अलौकिक सन्निकर्ष माता जाता है। पुष्प के ज्ञान के साथ ही उसके 
गन्ध का ज्ञान भो सम्बद्ध है। अत; इस ज्ञान को ज्ञानलक्षग सन्निकर्ष से उत्पन्न 
मानते हैं। (३) तृतीय अलोकिक ज्ञान 'योगज” कहलाता है। सूक्ष्म 
( परमाणु आदि ), व्यवहित ( दीवाल श्रादि के द्वारा व्यवधान वाली ) तथा 
विप्रकृष्ट काल तया देश ( उभय रूप ) से दूरस्थ वस्तुओं का प्रहण लोकप्रत्यक्ष 
के द्वारा कयम्पि सिद्ध नहीं हो सकता, परनल्तु ऐपी वस्तुप्रों का अनु मव अ्रवश्य 
होता है । श्रत; इनके लिए व्यान को सहायता अपेक्षित है। इसे योगजस न्तिकर्ष- 
जन्य कहते हैं । योगियों का प्रत्यक्ष इसो कोटि का है*० ४ ४ 


नली 


( ख ) शअ्रनुमान >आथ 


>अ््ा 

[ किसी छिग ( हेतु ) के ज्ञान से उधत छिंग को घारण करने वाली वस्तु' का 
शान श्राप्त करना अ्रनुमान कहलाता है। पर्वत के शिखर से निकलने वाली 
दम रेखा को देखकर पर्वत में अग्ति की सत्ता का ज्ञान प्राप्त करना कि यह पर्वत 
बुद्माद्‌ है, अनुमान प्रमाण के द्वारा सिद्ध होता है ।) प्रत्यक्ष से अनुमान के 
भेद-साधकों का उद्योतकर ने वर्णन किया है--( १) प्रत्यक्ष मुख्यवया एक ही 
अकार का होता है, पर अनुमान विविध प्रकार का होता है। ( २) प्रत्यक्ष 
वर्तमान काल में द्रष्टा के सामने विद्यमान पदार्थ के विषय में हो सकता है, 
परन्तु अनुमान भूत, वर्तमान तथा भविष्य तीनों काल से सम्बद्ध बस्तु के विषय 
में होता है। (३ ) व्याप्ति का स्मरण अनुमान के लिए आवश्यक साधन है, 
पर प्रत्यक्ष को ऐसे किसी साधन पर प्रवललम्बित . होने की आवश्यकता नहीं होती 
( न्थायवातिक १॥१॥४ )। 

[ पब॑तो&्य॑ वह्िमान्‌ घुमात्‌ ( यह पर्वत धूम से युक्त होने के कारण 
वह्निमान्‌ है. )--इस अचुमान-वाक्‍्य में पव॑त के विषय में श्रर्ति का रहना धूप 
हेतु से अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है। अत; पर्व॑ त 'पक्ष', वह्तिमान्‌ 'साध्य' 
तथा घूम हेतु! कहलाता है। पक्ष, साध्य तथा हेतु पाश्चात्य न्‍्याय-वाकय के 
माइनर टर्म, मेजर टर्म तथा मिडिल टर्म के पर्याय वा चो हैं ॥|अन्न॑ भट्ट ने उसे पक्ष 
बतलाया है, जिप्में साध्य की स्थिति सन्दिग्ध है ( सन्दिग्यताध्यवान्‌ पक्ष: )। 


॥। 


न्याय दर्ग्यन श्ष३े 


( साध्य की सता का ज्ञान पूर्व से हो हमें प्राप्त हो, वो उसका अनुमान करने 
की आवश्यकता हो नहों रह जाती, पर नब्य नेयायिकों को दृष्टि में यह लक्षण 
ठीक नहीं है। उतकी राय में वस्तु का पूर्वज्ञान अनुमान का बांघक नहीं हो 
सकता, यदि उस वस्तु को सिद्ध करमे की अभिलाषा ( प्लिस्ताधयिषा ) भ्तुमान 
करनेवाले में विद्यमान हो । अत: प्रिसाधथिषा को सत्ता पन्चता का भ्रधान लक्षण 
हे! [जिम्त वस्तु को सिद्ध करना हो, उसे 'प|ध्य” तथा जिसके द्वारा सिद्ध 
किया जाय उसे “हेतु' कहते हैं । साध्य का दुधरा नाम है लिगो बौर व्यापक, 
तथा हेतु फा साधन, लिग तथा व्याप्प है | 

गीली लकड़ी से जहाँ आग उत्पन्न होतो है, वहाँ तो घुप्माँ दिखाई पड़ता 
है, परन्तु गीली लकड़ी के न होने पर घुआँ दिखलछाई नहीं पड़ता । जैसे दहकते 
हुए अंगारे में आग तो है, परन्तु घूम नहीं है। इस प्रकार ध्रूम के रहने का 
स्थान कम है और अग्नि का उससे कहीं भ्रधिक । इसलिए घूम है “व्याप्य! 
गौर भ्रग्नि है व्यापक! | अनुमान के लिए €्याप्प” ( घुम ) फी सत्ता झ्रावश्यक 
होती है, अर्थात्‌ व्याप्य ( घुम ) की स्थिति को देखकर व्यापक ( अग्नि ) का 
अनुमान तो ठोक होता है परन्तु इसका उलटा कभो ठोक नहीं होता । अर्थात्‌ 
व्यापक! ( भ्रर्ति ) को देखकर “व्याप्य! ( घृप ) का भ्रनुमाव कभी ठीक नहीं 
होता । दहकते हुए लोहे ( श्रपोगोरूक़ ) को देखिए । वहाँ भाग तो हैं, परच्तु 
घूर्य नहों है । मत3३ आग के सहारे धूम का ज्ञान कहों भो अनुमान से सिद्ध 
नहीं होता है | धूप को सत्ता के सहारे झगिनि का हो ज्ञान ठोक माना जाता है । 
'हेतु? को कम स्थानों में रहना अनिवार्य होता है ओर 'ाध्य' को अधिक 
स्थानों में रहना उचित होता है। अनुमान की प्रक्रिया के लिए यह नितान्त 


आवश्यक होता है, भारतीय न्यायदर्शन में तथा पश्चिमी लौजिफ में भी ॥) |) [ 


अनुमान के भेद 


न्याय सूत्रों ( ११५ ) में श्रनुमान तीन प्रकार का बतलाया गया है-- 
पर्व॑वत्‌, शोषवतु, सामान्यतों दृष्ट । इन अनुगान-प्रकारों के लक्षण के विषय 
में न्‍्वाथसूत्र के टीकाकारों में गहरा मतभेद है । 'वूर्ब! तथा 'शेष' मोधांसा के 
पारिमाषिक दब्द हैं। अतः यह अधुमान-भेद मीमांसकों को कल्पना प्रतीत होता 
है, नैयायिकों ने इसे ग्रहण कर इनके मुख्य अथ में परिबर्ततन भी किया है। 
मीमाझा में 'पूर्व” का प्रयोग प्रधाव तथा 'शेष' का अद्भु के लिए किया जाता है, 
पर अँया यिक्कों ने प्रधान तथा अंग के सम्बन्ध को कारण-कार्य भाव के ऊपर 
अवलम्बित ठहराया है । 


| 


॥। 


/-० 


१८७ मारतीय दर्शन 


भाष्यका र के मतानुसार जब कारण से कार्य का अनुमान किया जाता है 
तब 'पुर्वंबत्‌'! और कार्य से कारण के अनुमान करने पर 'शेषव होता है । 
आकाश में काले-काले मेध-मसण्डल को देखकर वृष्टि होने का अनुमान करना 
पूवंबत्‌ का उदाहरण है | नदी में होने वालो बाढ़ को देख कर वर्षा का अनुमान 
करना कि कहीं ऊरर वृष्टि हुईं है, शेषवत्‌ कहलाता है । इनकी एक» दूसरों 
व्याख्या मी मिलती है--(१) अन्वय सुख से प्रवृत होने वाला अनुपान पूर्ववत्‌ 
तथा व्यतिरेक मुख से श्रवृत्त होने वाला अनुमान शेषवत्‌ कहलाता हैं। धूम ज्ञान 
से अग्ति का अनुमान पहले भ्नुमान का उदाहरण है। (२) शोष का अर्थ 
होता है अवशिष्ट होने वाला; अतः पारिशेष्यात्‌ अनुमान करने पर शेबवत 
माना जा सकता है। छाब्द के स्वरूप का निर्धारण इसी ग्रनुमान के द्वारा किया 
जाता है। न्याय के छह भाव पदार्थों में दाब्द ग्रण ही होता है। यह शेषपत्‌ 
अनुमान से सिद्ध होता है। शब्द अनित्य है और इसलिए वह सामान्य, विशेष 
प्रथा समवाय जैसे नित्य पदार्थों से अवश्यमेव भिन्न तथा पृथक होता है। बह 
#व्य, गुण तथा कर्म के भीतर ही माना जा सकता है, क्‍योंकि पूर्वोक्त तीन 
पदार्थों के हटाने पर ये ही तीन बचते हैं । इन तीनों में भी विचार कीजिये । 
शब्द द्रव्य नहीं हो सकता, क्योंकि वह द्रव्य ( आकाश ) में रहता है । बह 'कर्म 
नहीं हो सकता, क्‍योंकि वह दूसरे शब्द के उत्पन्न होने में कारण होता है। इस 
प्रकार सबके भ्रत्त में बाकी बच जाता है गुण, और इस रीति से द्ब्द गुण! 
ही घिद्ध होता है । 

(३) सामान्यत्त दृष्ट (सामान्यत। > सामान्‍्यस्य, हृष्टम्‌ > दर्शनम्‌; सामान्य 
म्रान्न का दर्शन ) वहाँ होता है जहाँ वस्तु विशेष की सत्ता का अनुभव न होकर 
उसके सामान्य रूप का ही हमें परिचय प्राप्त है; यथा इन्द्रियों की सत्ता का 
भनुमान । कार्य को देख फर फारण का भ्रनुमान तक नुकूल है । लेखन कार्य को 
देख कर लेखनी फा भ्रतुमान करना उचित ही है। इसी दृष्ठम्त के आधार पर 
वस्तु के ग्रहणरूप फल के लिए तत्साधन इन्द्रियों फो सत्ता का अनुमान किमा 
जाता है। चक्षुरिन्द्रिय के अभाव में रूप का प्रहण कथमपि नहीं हो सकता । 
यह सामान्‍्यतो हृष्ट अनुमान का उदाहरण है, क्योंकि यहाँ इन्द्रियविशेष की सत्ता 
न देख कर तत्सामान्य करणत्व का ही अवलोकन हमारे लिए शकक्‍य है। न्याय- 

सूत्र में गौतमामिम्रत ये हो तीन अनुमान हैं । 


(ख) का के अधध दो भेद होते हैं--( १ ) हैं: १३४८8. र 


(२ ) पराथुमान् । श्रपने ही लिए जब अनुमान किया जे / तब बह 


न्याय दह्यंन १८१५ 


स्वार्थानुभान होता है; पर यदि उप्तका प्रयोजन दूधरा कोई व्यक्ति हो, तो वह 
होगा परार्थानुमान । स्वार्थानुमान के छिए वाक्य-प्रयोग की श्रावश्यकता नहों 
होती, पर जब दूसरे व्यक्ति को किसी भ्रनुभिति का ज्ञान कराना प्रधान उहेश्य 
रहता है, तब परार्थानुमान का प्रयोग किया जाता है। इसमें पाँच वाक्यों का 
प्रयोग करना नितान्त आवश्यक है । 


न्थांय' श्रथवा पश्चावयव वाक्य 


| परार्थानुमान पाँच वाक्‍्यों के द्वारा प्रकट किया जाता है, जिनके नाम 
प्रतिज्ञा, हेतु, उदाहरण, उपनय और निगमन हैं। इन पद्चावयव वाक्‍्यों का 
प्रयोग इस प्रकार किया जाता है। 

( १ ) देवदत्त मरणशील है ( प्रतिज्ञा )। 

( २ ) क्‍योंकि वह मनुष्य है ( हेतु ) | 

( ३ ) जितने मनुष्य हैं वे सब मरणशील हैं, जैसे राम, श्याम, मोहन, 

सोहन भादि ( उदाहरण )। ; 

( ४ ) देवदत्त भी ऐसा हो एक मनुष्य है ( उपनय ) । 

( ५ ) अत एवं देवदत्त मरणशीछ है ( निगमन )। 

० पहला वाक्य है, जो सिद्ध की जाने वालो वस्तु का निर्देश करता 
है। 'हेतु” दूसरा वाक्य है, जो अनुमान को सिद्ध करने वाले कारण का निर्देश 
करता है। तीसरा वाक्य 'उदाहरणा” कहलावा है, जिसमें उदाहरण के साथ 
हेतु और साध्य के नियत त्न हचर्य नियम का उल्लेख किया जाता है। चौथा 
वाक्य उपनय!” कहलाता है, जिसमें व्याप्ति-विशिष्ट पक्ष का बोध होता है । 
इतना होने पर अनुमान के द्वारा प्रतिज्ञा की सिद्धि हो जाती है धौर वह 
'निगमन! कहलाता है।] 

भनुमान प्रयोग में वाक्‍्यों की संख्या के विषष में दाह्य॑निकों में पर्याप्त मतभेद 
पाया जाता है। वेदान्ती और मीमांसक लोग तीन हो वाक्यों को अनुमान 
के लिए पर्याप्त मानते हैं "-भादिम तीन वाक्य अथवा अन्तिम तीन वाक्य 
(वे० प०, पृू० ६२)। प्राचीन फाल में वावयों को संख्या दस मानी जाती थो । 
वात्स्यायन ने पूर्वोक्त पाँच वाक्‍यों के अतिरिक्त निम्नलिखित पाँच वाक्‍यों को 
भी मानने वाले नेयायिकों का उल्लेख किया है ( न्‍्या० भा० १॥१।३२ )। थे 
वाक्य ये हैं“- ( १ ) जिज्ञासा, (२) संशय, ( ३ ) शक्यप्राप्ति, ( ७ ) प्रयोजन 
(५ ) संशयबव्युदास । भाष्यकार के मन्तव्यानुत्तार इनकी नितान्त आवश्यकता 
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. झलुंधांन के लिए न होने से इनका उल्लेक्ष नहीं किया जाता। ये सिद्धि के लिए 
' सहायक मात्र हैं, भत३ इनका वर्णत न्याय में नहीं किया जाता । 
अंब इसकी विशेषता पर दुष्टिपात करना भ्रावश्यक है। यह पद्चावयव 
बाबय मनोवैज्ञानिक आधार पर अवलम्बित है। पाश्चार॒य न्याथ में डिडक्शन 
और इन्डपशने भेद कर तक॑ दो प्रकार फा माना जाता है, पर भारतीय न्याय 
में इन दोनों का श्लाधनीय सम्मेलव किया गया मिलता है। व्याप्य € हेतु ) 
ओर व्यापक ( सांध्य ) के नियत सम्बन्ध पर ही अनुमाद की पूरों इमारत 
खंड़ो रहती है । इसी व्यात्ति की सूचना उदाहरण-वाक्य की विशेषता है । 
चतुर्थ वाक्य उपंनय या परामर्श वाक्य की अपनी मुख्य विशिष्टता है ॥ विना 
परामर्श के अनुमान नहों हो सकता। अनुमान के लिए व्याततिज्ञान को द्वी 
आंवश्यकता नहीं, प्रत्युत उध|्ष व्याप्ति के पक्ष ( पर्वत ) में रहने का ज्ञान भी 
उतना दी भरावश्यक है। भ्रतः व्याप्त हेतु का पक्ष धर्म होने ( व्यातिविशिष्ट 
पक्षपमंताज्ञान ) को 'परामझ्” माना जाता है । केवल धूमवान्‌ होने से पर्वत 
की अग्निमत्ता भ्रनुमित नहीं हो सकती, जब तक धूम और अग्नि की व्याप्ति 
. का ज्ञान न हो और इस प्रकार वह्नि-व्याप्य घृम का ज्ञान पर्वत में न हो । 
निणमन हेतु द्वारा सिद्ध प्रतिज्ञा का उल्लेख करता है। जिसको प्रतिज्ञा झारम्म 
में की गई थो, वंह दवेतु द्वारा सिद्ध कर दिया गया है, वही निगमन वाक्य 
ब्रदर्षित करता है । द क्‍ । 
कि (ग ) अनुमान का एक दीसरे प्रकार से भो विभाजन होता है। अनुमास 
ने प्रकार का द्वोता है--( के ) केवलान्वयी; ( ख ) केवलूव्यतिरेको तथा 
( ग ) अन्वयव्यतिरेकी | यह विभाजन अधिक तर्कानुकूल माना जाता है, 
क्योंकि यह अनुबान की धाधाररूप व्याप्ति को प्राप्त करने के प्रकार के ऊपर 
निर्भर होता है । जि 
(१) किवलास्यी भनुमान बहाँ होता है जहाँ हेतु साध्य के साथ सर्वंदा 
सत्तात्मक रूप से सम्बद्ध रहता है। यहाँ हेतु तथा साध्य कै बोच व्यात्ति का ज्ञान 
अन्वयमुखेन ही होता है। यहां कोई भो प्रतियेघ का दृशन्त होता ही नहीं । 
इंसीलिए इस भ्नुभान के नाम में 'केवल' शब्द रखा गया है | 
उदाहरण--- की जे 
समस्त शैय पदायं भ्रभिषेय होते हैं ( प्रतिज्ञा ) 
घट एक जय पदार्थ हे ( हेतु )। 
झत एवं घट अभिषेष है ( निगमन )। 





] 
थी 
टू 
हे 
न्‍ 
। 
" 
ह 
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ज्ञिव! का अर्थ है ज्ञान का विषय हीना, भर्थात्‌ वह पदार्थ जिसे हम जान 
सकते हैं। 'अभिषेय” का अर्थ है अभिधा संज्ञा का विषय होना, अर्थात्‌ वह 
, पदार्थ जिसे हम नाम दे सकते हैं। यहाँ प्रथम वाक्य व्यापक सत्तात्मक सिद्धान्त 
है, जिसमें “भभिषेश्र! नामक विधेय समस्त जय” पदार्थों के विषय में कथित 
किया गया है। सच तो यह है कि उद्दंश्य के विषय में हम विधेय का कथमपि 
निषेध कर ही नहीं सकते और यह नहीं कह सकते कि यह ज्ञेय पदा्थ अभिषेय 
नहीं है, क्‍योंकि निषेष करने के समय हमें कहना हो पड़ेग। कि यह 'अनभिषेय” 
द हे श्रोर ऐप करने में हमने उते नाम दे ही दिया । फलूतः ऐसा उ दाहरण नहीं 
मिलेगा जहां 'ज्ञेय” वस्तु 'अमिषेयर न हो । अतः यहाँ केवल अन्ययमुखेन व्याप्ति 
है। यहां साध्यवाक्य के समान पक्षवाक््य ( माइनर प्रेमिस ) तथा सिद्धान्त 
वाक्य भी दोनों समभावेत व्यापक तत्तात्मक वाक्य हैं, जिनका निषेध नहों किया 
जा सकता । इसलिए यह अनुमान पश्चिमा तर्कशाजत्र के 'बराबरा? नामक न्याय- 
नाक्य के भोतर गत।र्थ होगा । द 


(7 |किवल व्यतिरेको अनुमान वहाँ होता है जहां हेतु साध्य के साथ 
केवल निषेषात्मक रूप से ही सम्बद्ध रहता है । यह उतर व्यात्ति के ऊपर आधारित 
रहता है, जो साध्य के प्रभाव तथा हेतु के श्रमाव के बोच द्वोती है। यहाँ 
व्याप्ति केव व्यतिरेकमुखेन होती है, क्योंकि यहाँ पक्ष को छोड़कर ऐसा कोई 
सत्ताम्रक उदाहण ही नहीं रहता जरा न्याप्ति को स्थिति बतलाई जा सके । ] 
उदाहरण से उसकी परीक्षा. कोजिए-«- 


इतर पदार्थों से मिलते न होने वाला गन्ष नहीं रखता ( प्रतिज्ञा )। क्‍ 
. पृष्वों गन्‍्ध रखती है ( हेतु )। ््््ः 
अत एव पथ्वी इतर पदार्थों.से भिन्न है ( नियमन ) | ह 


यहाँ साध्यवाक्य व्यापक प्रतिषेब-वाक्य है, जहां हेतु या विधेय 'गनन्‍्ष! का 
सम्बन्ध “इतर पदार्थ से ने भिन्न सृदार्थ/ के' साथ निषिद्ध किया जाता है। बात 
यह है कि गन्ध का निवास केवल-पृथ्वी में ही रहता है, जो यहाँ पक्ष है । मतएव 
पृथ्वी को छोड़कर हम गन्ध की स्थिति का उदाहरण कोई दे हो नहीं सकते । 
हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध दम प्रतिषेष द्वारा अ्यतिरेकमुखेन ही कर सकते हैं । 
दृष्टन्त के अभाव में अन्वयमुखेन संम्बन्ध किसी प्रकार भी दोनों में स्थापित नहीं 
किया जा सकक्‍ता। इस अनुमान का यही वैदिष्य्य है। यह वस्तुस्थिति पर 
आश्रित रहने वाला अनुमान है। भतः पश्विम के प्रचछित न्याय-दर्शन में इसक। 


श्द हु. भारतीय द्षन 


निर्देश नहीं मिछता, परन्तु आधुनिक विद्वाद्‌ वहाँ भी ऐसे निषेघात्मक तर्क पर 
भ्राश्रित अनुपान को सत्यता को अब मानने लगे हैं | 


:.- (कं) प्रन्वय-ब्यतिरेकी अनुमान में हेतु साधष्य के साथ दोनों प्रकारों से 
सम्बद्ध रहता है--अच्त्य के द्वारा तथा व्यतिरेक के द्वारा । यहाँ व्याप्ति का ज्ञान 
हमें इन दोनों विशिष्ट प्रकारों से होता है । ग्याप्ति हेतु तथा साध्य के नीच में 
होती है और साथ हो साथ वह साध्य के अभाव श्र हेतु के अभाव के बोच 
भी होती है । व्यापक वाबय तब सत्तात्मक द्वोता है, जब व्याप्ति अन्यय के द्वारा 
सिद्ध होती है भौर वह निषेघात्मक तब होता है जब व्याह्ति ब्यातिरेक के द्वारा 
सिद्ध होती है। अन्वय तथा व्यतिरेक्‌ में भ्न्‍्तर यह होता है कि अन्वय-श्याप्ति में 
होने वाला उ्दश्य तथा विधेय व्यतिरेक व्याप्ति में बदल जाता है, अर्थात्‌ अन्वय 
वाक्य का. उद्श्य दूसरे वाक्य मे विधेय बन जाता है और पूर्ण विधेय यहाँ 
उहू ए्य बन जाता है 0) उदाहरणों से परीक्षा कोजिए-..- 


ु प्रस्वयवाक्य--जहाँ-जहाँ घूम है पहाँ-वहाँ व्ति रहतो है  घछुम वि 
से व्याप्म है। 
| व्यतिरिकवावय--वहुघमाव धुमाभाव॑ से व्याप्य है। 
इसलिए धन्वय-ध्यत्िरेंकी प्ननुमान इन दोनों वाकयों के ऊपर रहता है । 
उदाहरणों से देखिए-- का द 
(८) धूमवान्‌ पदार्थ वद्निमान्‌ होते हैं. ( प्रतिज्ञा )।. 
यह पर्वत घूमवादु है (हेतु )।... 
. अंत एब यहूँ पंत पेहछिमान्‌ है ( निगमन ) । 
( ख) कोई भी वहुघभाववानु पदार्थ घूमवानु नहीं होता ( प्रतिज्ञा )। 
यह पव॑त धूमवान्‌ है ( हेतु ) । 
फलत। यह पर्वत वक्किमानु है ( निगमन ) । 


जी 


यहाँ एक ही तथ्य दो प्रकार की व्याप्तियों के श्राघार पर अनुमित होता है। 
प्रथम दशा में वह व्याप्ति श्रन्वयमुखेन है और दूसरी दक्षा में वह व्यतिरेकमुखेन 


है। दोनों व्याप्तियों का आधार इस अनुमान की विधिष्टता है । 
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न्याय दर्घ॑न श्द्8्‌ 


व्याप्ति 


अनुमान प्रक्रिया में व्याप्ति का स्थान अस्पन्त महर्व का है। इसलिए भारतोय 
दा निकों ने विशेषतया नैयायिकों ने व्याप्ति की आलोचना करने में इतनी कुछाग्र- 
बुद्धि का परिचय दिया है कि यह दार्दानिक जगत्‌ 
श्रनुमान की मूल भित्ति में एक झाश्चयंजमक व्यापार स्वीकार किया जाता 
व्याप्त है। ग्याप्ति के लक्षण के विषय में पर्याप्त विवेचना 
नव्यन्याथ के ग्रन्यों में की गई है ॥ हेतु (घूम) तथा 
साध्य ( वह्धि ) के नियत साहचर्य-सम्बन्ध को व्याप्ति! कहते हैं। दो वस्तुझों के 
एक साथ विश्यमान होने से ही उनमें व्याप्ति की कल्पना हम ठब्र तक नहीं कर 
सकते जब तक हमें उनके सदा नियम से एकन्र रहने की सूचना न मिले । “जहाँ- 
खर्दाँ घूम है. वहाँ-वहाँ भराग्न है” इस साहचर्य को हम नियत खूप से पाते है, 
अत घूम तथा वह्लि की व्याप्ति न्‍्यायसंगत प्रतीत होती हैं। इसीलिंए व्याप्ति को 
प्राचीन ग्रन्थों में 'प्रविनाभाव” के नाम से पुकारते थे । भ्रविनाभाव जो वस्तु 
जिसके बिना विद्यमान न रह सके उनका सम्बन्ध है। व्याप्ति धुम तथा वह्नि के 
साथ सम्पन्त होती है, परन्तु वह्वि तथा धूम के साथ भ्यास्ति कधमपि सिद्ध नहीं 
दोती; क्योंकि वह्ति के सब स्थलों में धूम सदा विद्यमान नद्दीं रहता है । वहाँ 
आग तो रहती है, परन्तु धुम नहीं होता । उदादरणार्थ छोहदे के जलते हुए गोले में 
झग्नि के रहने पर भी धुम नहीं दीख पड़ता । अग्नि के साथ धूम का सम्बन्ध 
तभी सिद्ध दो सकता है । जब गीली रूकढ़ी का उपयोग जलाने के लिए किया 
जाय । यदि गीली छकड़ी फो हम जलाने के लिए काम में लाते हैं, तो बहां 
धुआँ जरूर उठता है। यदि लकड़ी सूखी है तो भाग रहने पर भी घुरओँ नहीं 
रहेगा । यही तो वस्तु-स्थिति है। इसलिए अग्नि के साथ धुम का साहचर्य रहने 
के लिए गीली ऊफड़ी ( आर्द्व इन्धन ) का प्रयोग एक बहुत द्वी जरूरी शत है। 
इस आदर इन्घन के संयोग को न्याय में “उपाधि! कहते हैं। व्याति के लिए 
उपाधि का न होना ( भ्रमाव ) बहुत दही आवश्यक है। भतः व्याप्ति हेतु (श्वूम) 
तथा साथ्य ( भ्ररिनि | के बीच सदा एक रूप से रहने वाला ( नियत ) सम्बन्ध 
द्वी नहीं द्वोता; प्रत्युत उसे उपाधि से हीन होना भी चाहिए। इसलिए व्याप्ति 
का उचित लक्षण है--हेतु और साध्य के बीच नियत तथा उपाधिरहित सम्बन्ध | 
उपाधि के सहित व्यात्ति से यदार्थ अनुमान कभी नहीं हो सकता; प्रत्युत आन्त 
ही अनुमान होता है, जो अप्िद्ध हेत्वाभास का एक बिशेष प्रकार होता है 
( व्याप्यत्वासिद्ध ) । 


है भारतीय दर्श्षन 


._. झ्रब हमारे सामने एक बड़ा ही विचारणीय प्रश्न है व्याप्ति के यथार्थ होने 
के विषय में । व्याप्ति को हम ठीक क्‍यों कर मान सकते हैं ? देखते तो हम हैं 
केवल कृतिपय सीमित रथानों को, जहाँ धुम तथा अग्नि एक साथ रहते हैं, 
परन्तु हम व्यात्ति करते हैं सब स्थानों के छिए। देखते हैं कि राम, श्याम, मोहन 
प्रादि कतिपय मनुष्य मरते हैं। इतना ही हमारे अनुमव में आता है, परन्तु 
हम व्यात्ति बनाते है कि 'सब महुष्य मरणधर्मा हैं! । ऐसी व्याप्ति के यथार्थ होने 
के लिए हमारे पास साधन ही वया है ? इसे हम बयोंकर ठीक, धुद्ध तथा सच्चा 


मानें ? यदि व्याप्ति यथार्थ नहीं होती, तो उसके श्राघार पर टिकले वाला 
ध्रनुभान बालू की भीत के समान एकदम गिर कर नष्ट हो जाता। अतः व्यात्ति क्‍ 


की प्रामाणिकता को खोज निकाऊ॒ना एक आवश्यक समस्या है । 


व्याप्ति-परीक्षा 

“ इस विषय में बौद्ध मत*२ तथा वेदान्त मत१९ ग्रछण अरूग हैं । न्याय इस 
विषय में वेदान्त मत के अनुकूल है। वेदान्त के समान न्याय भी मानता है कि 
जहाँ दो बस्तुए" सदा एक साथ रहती हैं ( सहचार ) भौर इस नियम का 
उदलधन कहीं भी नहीं दीखता, वहीं यथार्थ व्याप्ति होती है। इस प्रफार अनुभव 
की एकरूपता--अर्थात्‌ सदा एक ही प्रकार का होता--व्यप्ति को सरय सिद्ध 
करती है, परन्तु भ्यायशासत्र मे कतिपय झ्न्य साधन भी माने गये हैं इस परीक्षण 
के लिए। वे हैं-“-( १ ) अन्यय, ( २ ) व्यतिरेफ, (३ ) व्यभिचाराप्रह, (४) 
उपाधिनिरास, (५ ) दर्फ तथा ( ६ ) सामाग्य क्क्षण | व्याप्ति की सिद्धि के 
छिए पहिलो आवश्यक वस्तु है-- भ्रन्वय, अर्थात्‌ एक वस्तु के रहने पर दूसरी 
वस्तु का नियमत: रहना। धूम के रहने पर अग्नि का रहना अन्वय' का 
उदाहरण है । दुधरा साधन है व्यत्तिरिक--एक वस्तु के न रहने पर दूसरी वस्तु 
का न रहना “व्यतिरेक' कहछाता है । भरिनि का जहाँ अभाव है वहाँ धुम का 
भी भ्रमावं है। जलाक्षय में, कृप में तथा नदी में प्रर्ति कभी नहीं दीखता, 
: फछता वहाँ धूम कः भी दर््यंन नहीं दोता--यह होगा “व्यतिरेक! का इष्टान्, 

भर पाकणाछा में अग्नि जलती है बहाँ घूम मौ विद्यमान रहता हे--यह होगा 
अन्वय' का उदाहरंण । अन्वथ तथा व्यतिरेक का रहना तो व्याप्ति के लिए 
मुख्य साधन है, परन्तु इतने से ही 


ययाथं व्याप्ति का पता नहों चलता । उसके 
लिए इतर साधनों का रहना भी नितान्त आवश्यक है। 


जहाँ आग नहीं रहतो वहां घुओँ भी कभी दिखलाई नहीं पड़ता । इसके 
विपरीत कोई दृष्टान्द नहीं होना चाहिए कि आग हो दीखतो है, परन्तु घुआओँ 





पं 
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नहों होता । ऐसे व्यभिचार का न होना भी जरूरी होता है। ऐसे नियम को 
व्यभिजारा ग्रह” कहेंगे. इतना होने पर “उपाधि! को दूर करना भी बहुत ही 
जरूरी रहता है। कहा गया है कि “उपाधि” के रहने पर कोई भी व्याप्ति ठोक|! २ 
हो सकती है । अत एवं उपाधि का हटाना आवश्यक होता है (उपाधिनिरास)।“ 
तर्क! की भी अनुकूलता होनी चाहिए। धुम तथा बह्नि के साहचर्य के छिए 
तर्क! की अनुकुलता है, अर्थात्‌ पर्वत में यदि अश्वि न द्ोता, तौ वहाँ घूम 
भी नहों होतां, परन्तु घूम को तो हम अपने नेत्रों से प्रत्यक्ष देखते हैं। शव) 
तर्वी दोनों के साहचर्य को बतलाता है। भन्तिम साधन है सामान्य-लक्षणा । 
हमें विश्व के समस्त मानवों के स्वभाव को देखने का झवसर अवश्य नहीं मिलता, 
तथापि हम 'मानवत्ता” तथा 'मरणश्ीलता? के परस्पर सम्बन्ध को सामान्य-लक्षण 
से जानते हैं कि जहाँ भी मानवता रहेगी वहाँ मरणशीलता का रहना भो नितानन्‍्त 
आवश्यक होता है, श्र्यात्‌ ये दोनों सदा एकत्र एक साथ रहने वाले धर्म हैं । 
झतएव कठिपय मनुष्यों को देख कर भी हम समस्त मानवों के विषय में नियम 
बनाने के अधिकारी हैं। इस प्रकार इन छहों साधनों के रहने के कारण ही हम 
किसी भी व्याप्ति फो यथार्थ तथा सच्चा मानने के लिए उच्चत हो सकते हैं। इस 
महत्त्वपूर्ण प्रश्न के ऊपर न्याय फा यही उत्तर है* । 


पाथात्त्य श्रनुमानवाक्य से न्यायः की तुलना 


पाश्चात््य जगत्‌ में न्याय की रूपरेशा ग्रीक दार्धानिक अरस्तू ( अरिस्टोटल ) 
ने निश्चित की थी । कतिपय परिवर्तनों के साथ उनकी उद्भावित ली तथा 
सिद्धान्तों का अनुगमन झाज भी पश्चिमी तर्क करता है। उनके भनुमान वाक्य 
( सिलोजिजस ) के साथ न्याय” को तुलना अस्यन्त शिक्षाप्रद है। पाश्चात्त्य 
अनुमान में आकारगत ( फोर्मल ) सत्यता फी ही उपलब्धि होती है, तास्विक 
सत्यता की प्रावश्यकता नहीं मानी जाती, परन्तु भारतीय अनुमान में दोनों 
प्रकार की सत्यताप्नों का होना अनिवार्य रहता है। पश्चिमी तकंवाक्य तीन 
प्रकार के होते हैं--( १ ) निरपेक्ष वाक्य ( केटेगौरिकल), ( २ > काल्पनिक 


: ( हाइपोथेटिकल ), ( २ ) वैकल्पिक ( डिसजन्कटिव ); परन्तु भारतीय ता्किक 


बाक्य केवल प्रथम प्रकार का ही होता है । पश्चिमी न्याय में केवल तीन वाबयों 
से अनुमान की पुरी प्रक्रिया निष्पन्न होती है--( १ ) साथ्यवाक्य ( मेजर 


१. व्रष्ठण्य : 'चिन्तामणि” का व्याप्ति-प्रहोपाय - प्रकरण तथा भुक्ताबली 
कारिका १३७। 


१६२ भारतीय दर्शन 


प्रेमिसत ), (२) पक्षवाक्‍य ( भाइनर प्रेमिस ) तथा (३) फलवाक्य 
( कनक्ल्यूज्ञ़न ), परन्तु भारतीय न्यायशाजत्तर में पाँच वाक्‍यों का प्रयोग किया 
जाता है। पश्चिमो न्याय में प्रनुमान कमी भावात्मक, कभी अभावात्मक, 
कभी पूर्ण-ब्यापी ( युनिवर्सल ) श्रौर कभी अंशव्यापी ( पट्टिकुछर ) होकर 
विविध रूप घारण करता है, परन्तु मारतीय न्याय वाक्य पूर्ण-ब्यापी 
भावात्मक एक ही प्रकार का होता है। परन्तु सबसे महान्‌ अन्तर भारतीय 
न्याय में परामर्श” ( उपनय ) की स्थिति से है। पश्चिमी न्याय में प्रथम दोनों 
वाक्‍्यों का समन्वय करने वाल कोई वाक्य तहीं होता, परन्तु मारतीय न्याय में 
हेतुवावय जौर उदाहरण का एकीकरण उपनय में किया गया है, जो भ्रनुमान फा 
फैछ उत्पन्न करने में नितान्त आवश्यक है। वास्तव में परामर्शज्ञान से ही 
अनुभिति का उदय होता है। यहाँ हेतु के अत्यन्त महत्त्वपूर्ण होने से समस्त दोष 
( हैत्वाभास ) हेतु के भ्राभास पर प्रवलम्बित रहते हैँ, परन्तु पश्चिमी न्याय में 
पक्षामास ( एलिसिट माइनर ) तथा साध्याभास ( एलिसिट मेजर ) नामक 
दोषों की भी सत्ता स्वीकृत की गई है । पर र्थानुमान और. स्वार्था नुमान प्रकार 


भी पश्चिमी जगत में उपलब्ध नहीं होते | मोटे तौर से दोनों में ये स्फुट 
प्रतीयमान भेद हैं । 


०९ 42 0 हू 3 
हेखाभास 





हेतु के द्वारा हो प्रनुमान फी. विद्धि होती है। 
विषय में नैयायिकों का विश्लेष आग्रह रहता है। हेतु में पाँच गुणों के होने पर 
देय कहा जाता है-( १) पक्षे सत्ता (हेतु का पक्ष में रहना ) 
(२) सपक्षे सत्ता ( सपक्ष में हेतु का घिथयमा 


व्यावृत्ति: ( पक्ष से विपरीत दृशन्तीं में यथा कैप, जलाशय आदि में हेतु का 
अभाव ), (४) ग्रतर 


प्रतिपक्षत्वम्‌ ( साध्य से विपरीत वस्तु फी सिद्धि के 
लिए भ्रन्य हेतु का प्रमाव ), (५) भ्रबाधितविषयत्व ( प्रत्यक्षादि प्रमाणों द्वारा 
बाधित न होता )। 


है। यदि हन गुणों में से किसी में श्रुटि लक्षित होती है, तव सत्‌ हेतु का 
गभासमात्र रहता है। ( हेतु + प्राभास ) भ्र्थात आपातव: हेतु में निदृ ष्टता 
लक्षित होती है, पर वबाह्तव में वह दोष से संवलित रहता है) इसे ही 
ए्वाभास कहते है। बौद्ध न्याय में इनके श्रतिरिक्त पक्ष और हृष्टान्त के दोषों 
का भी विस्तृत विवेचन किया गया मिलता है। 


अतः हेतु की निर्दोषता के 


नहोना) (३) विपक्षाद 


हेतु के इन गुणों पर अनुमान की सत्यता श्रवलम्बित रहती 
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नैयायिकों के अनुसार हेत्वाभास पाँच प्रकार के होते है और इन पाँचों 
प्रकारों में अनुमान में दिया गया हेतु केवल देखने में ही ( आपाततः ) हेतु के 
समान प्रतीत होता है, परन्तु उसमें सच्चे हेतु के लक्षण अथवा चिह्न विद्यमान 
नहीं रहते । वह सच्चे हेतु के रूप में केवल भामासित होता है, परल्तु वस्तुतश 
वह सच्चा नहीं होता । श्रनुमान की जितनी भ्रान्तियाँ हैं वे सब अन्तिम दष्षा में 
हेतु की बुराई के फारण ही उत्पन्न होती हैं। इसलिए नैयायिकों ने समस्त 
अनुमान-अआन्तियों को हेतु का आभास मानकर ही सिद्ध किया है। हेत्वाभास 
पाँच प्रकार का होता है--( १ ) सव्यमिचार, (२) विरुद्ध, (३ ) सत्‌ 
प्रतिपक्ष, ( ४ ) असिदद, ( ५ ) बाधित । 

( १ ) सव्यभिचार हेत्वाभास का एक उदाहरण देखिए--- 

समस्त द्विपद जीव तकंबुद्धि से युक्त होते हैं ( प्रतिज्ञा ) । 

हंस द्विपदधारी जीव है ( हेतु ) । 

अत एव हुंस तर्कबुद्धि से युक्त है ( निगमन ) । 

इस भ्नुमान का फल निष्िंतत रूप से गलत है, परन्तु इसका कारण क्या 
है ? कारण यही है कि यहाँ हेतु तथा साध्य का सम्बन्ध एकान्तत: ठीक नहीं है। 
द्विपदधारी दोनों प्रकार के होते हैं। कुछ द्विषदघारी जीव तकबुद्धि से युक्त 
होते हैं, जैसे मनुष्य;”"परन्तु कुछ द्विपदारी ठीक इसके विपरीत होते हैं, अर्थाव्‌ वे 


'तकंबुद्धि युक्त नहीं होते, जैसे कौवा । ऐसी दा में यहाँ हेतु (द्विपदंधारी), साध्य 


( तर्वबुद्धि युक्त ) को सिद्ध करने में प्रमाण नहीं माना जा सकता । 'सव्यभिचार' 
का अर्थ है 'व्यभिचार से युक्त । व्यभिचार का भर्थ है कि हेतु, साध्य से भिन्न 
पदार्थों में भी रहने वाला है। सव्यभिचार हेतु से हक कोई एक परिणाम नहीं 
निकाल सकते प्रत्युत वह अनेक विरोधी परिणामों को उत्पन्न करता है । 
इसका कारण यह है कि वह हेतु के लक्षण से ज्यूत रहता है। शुद्ध हेतु के लिए 
प्रावश्यक होता है कि साध्य उन सब स्थलों पर विद्यमान रहे है जहाँ द्वेतु 
वर्तमान रहता है, जैसे धूम का भग्नि के साथ सम्बन्ध। इसके प्रतिकुल 
सव्यभिचार हेतु साध्य की स्थिति वाले स्थानों पर वर्तमान रहता है और साथ ही 
साथ साध्य के अभाव वाले स्थानों पर भी रहता है इसीलिए वह ग्रनेकान्तिक 
भी कहलाता है अर्थात्‌ वह एक भझनन्‍्त--परिणाम--को सिद्ध न करके दूसरे अन्त 
को भी सिद्ध करने में समर्थ होता है । ऐसे हेतु से हम साध्य को सिद्ध करते हूँ 
और साथ ही साथ उसके विपरीत साध्य को भी सिद्ध कर सफते हैं। यदि हम 
कहेँ कि 'यह पर्वत वह्लिमामर है, क्योंकि यह जश्ञेय ( श्ञाब का विषय ) है” तो यह 
मां७ द७--१ ह द 
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अनुमान ठीक नहीं होगा; क्‍योंकि 'ज्ञेय” हेतु वद्धि से युक्त स्थानों में---रसोईघर 
में-.. रहता है और साथ ही साथ यह वह्ति से रहित स्थानों भें---तालाब तथा 
झील में--भी रहता है। उसी द्वेतु से दम पर्वत फा बह्कि-विरहित होना भी 
सिद्ध कर सकते हैं। अत एवं साध्य के अभाव को सिद्ध करने के कारण यह 
. सव्यभिचार हेत्वाभास” कहछाता है । । 


. (२ ) दिदीय झृनुमान-आन्ति का नाम है--विरुद्ध, क्योंकि यह साध्य को 
नहीं प्रत्युत साध्य से विरुद्ध वस्तु फो ही सिद्ध करने में समर्थ होता है। एक 
उदाहरण के द्वारा इसके रूप को समझ लेना चाहिए | यदि हम कहें कि “दाज्द 
नित्य है, क्योंकि यह उत्पन्न किया जाता है ( कृतक ) है” तो यहाँ हेतु विरुद्ध 
हुआ । यह हेतु ( कृतक ), साध्य ( नित्य ) को न सिद्ध कर ठोक इसके विपरीठ 
( अनित्य ) को सिद्ध करता है, क्योंकि नियम तो यह है कि जो वस्तु उत्पन्न 
होती है वह निश्चित रूप से भ्रनित्य होती है, जैसे घड़ा। घड़े को कुम्मकार 
बनाता है, फछत; वह सदा नहीं टिकता; वह झनित्य होता है। सब्यभिषार 
तथा विरुद्ध में परस्पर अन्तर यही है कि (क ) सम्पभिचार द्वेतु निश्चित 
किये गये सिद्धान्त को सिद्ध करने में समर्थ नहीं दोता तो (ख ) विरुद्ध हेतु 
साध्य को भरसिद्ध करता है और उसके ठोक उलटे को ही सिद्ध कर देता है । 
ग्रही दोनों के भीतर विद्यमान भन्तर. है । 

( ३ ) तीसरे प्रकार का हेत्वाभास 'सत्‌ प्रतिपक्ष! कहरूता है । 'प्रतिपक्ष” 
का भ्र्थ होता है धाश्नु या बिरोधी । 'स॒त! का अर्थ है विद्यमान । जहाँ साध्य से 


हरेक तथ्य को सिद्ध करने वाला हेतुं विद्यमान रहता है वहीं 'सत्‌-प्रतिपक्ष' 
ता है। 


वहाँ अन्य हेतु के द्वारा साध्य से ठीक विपरोत तथ्य का भो अनुमान किया 


गा सके, तो बह पहला हेतु 'सत्‌-प्रतिपक्ष! कहलाता है, क्योंकि उत्तका विरोधी 
अन्य हेतु विद्यमान रहता है। यदि हम अनुमान करें कि 'दाब्द नित्य है, क्योंकि 
हि जठ्प है! ( सुनने योग्य है) तो हम अन्य हेतु से ठोक विपरीत साष्य का 

वो अनुमान कर सकते हैं कि ाठ्द अनित्य है, क्योंकि वह उत्पन्न किया 
जाता है, जैसे पट” | प्रथम अनुमान में साध्य है 'नित्यता? तथा हेतु है 'अव्यता! 
और दूसरे अनुमान में साध्य है 'अनित्यता शोर हेतु है 'कृतकता” ( उत्पन्न 
होना ) / लत; हमने अन्य हेतु के द्वारा साध्य ( नित्यता ) से ठीक विपरीत 
वस्तु 'अनित्यता? का भी प्नुमान किया। इसलिए प्रथम हेतु श्रपता विरोधी 
रखने के फारण 'सतुअतिपक्ष' कहछामगेगा । “सत्‌प्रतिपक्” तथा विरुद्ध” हेतु में 


: किसी ह्वेतु के द्वारा किसी साध्य का मिश्चय किया जाता है। यदि 
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स्पष्ट अन्तर विद्यमान है कि पहले में साध्य से विरोधी वस्तु की सिद्धि दूसरे ही 
हेतु के द्वारा की जाती है, जो दिये गये द्वेतु से भिन्न होता है, परन्तु विरुद्ध हेतु 
वाले स्थलों में स्वयं हेतु ही साथ्य फे श्रमाव को सिद्ध करता है। अत एव 
जहाँ “विरुद्ध! में हेतु आप ही आप विरोधी साध्य को सिद्ध करता है, वहाँ 
सत्‌-प्रतिपक्ष' में उस कार्य के लिए दूसरे हेतु की भावश्यकता होती है । 

( 8 ) भौथे प्रकार के हेत्वाभास को असिद्ध! या 'साध्यसम? कहते हैं । 


यह हेतु हेतुविषयक एक मूलतथ्य. फा विरोधी है। हेतु को वस्तुविशेष में, 


जहाँ अनुमान किया जाता है, विद्यमान रहना प्रावश्यक होता है। यदि पर्वत 
में घूम ( हेंतु ) विमान ही न रहे, तो भ्रग्नि का अनुमान ही क्‍यों कर किया 
जा सकता है; परन्तु यह हेतु इस तथ्य से हीन होता है। जिस प्रकार पक्ष में 
साध्य को सिद्ध करना पड़ता है, उसी प्रकार हेतु को भी सिद्ध करना पड़ता है, 
भर्थात्‌ वह निश्चित रूप से वहाँ विद्यमान रहता ही नहीं। इसी लिए वह 
साध्यसम ८ अर्थात्‌ साध्य के समान सिद्ध किया जाने वारा ) कहलाता है | 
पक्ष में न होने से वह 'असिद्ध/ भी कहलाता है | पक्ष में हेतु की स्थिति कल्पना 
से हो सिद्ध कर छी गई है। वह वस्तुतः वहाँ विद्यमान ही नहीं होता । यदि 
हम झलुमान करें कि “यह आकाह-कम्ल सुगन्धित है, फमल होने के फारण, 
साधारण कमल के समान” तो यह गलत ही है, क्योंकि इस फूल में कमलत्व का 
अभाव ही है। जगत्‌ में भाकादकपमल तो होता ही नहीं। ऐसी दक्षा में 
पुष्प में आकाश-कमलत्व का द्वेतु स्वयं भसिद्ध है। यदि हेतु स्वयं असिद्ध है, 
तो वह क्या किसी साध्य को सिद्ध कर सकता है ? इसी लिए ऐसे स्थरों में 
'प्रसिद्ध” हेत्वाभास विद्यमान रहता है और भनुमात को सदा भ्रययार्थ बनाये 
रहठा है । क्‍ 
(५ ) अन्तिम प्रकार बाधित कहलाता है । यह उन स्थानों पर होता 

लहाँ साध्य का भ्रभाव अनुमान से भिन्न प्रमाणों के द्वारा सिद्ध रहता है । 
'प्ररिति शीतल है, क्योंकि वह घट के समान द्रव्य है'--यह अनुमान इसी कारण 
से गलत है कि अग्नि की उष्णता का श्ञान हमें यथार्थ रूप से प्रत्यक्ष प्रमाण 
से ही सिद्ध है। आग में हाथ रखते ही वह उसे जछाने लगता है। अत। प्रत्यक्ष 
के द्वारा भरिन की छोतरता के प्रभाव का, नहीं नहीं उष्णता का श्ञान हम में 
पहले से विधमान है । फछत; भगिन में शीतछता की सिद्धि करने वाला द्रव्य 
हेतु यहाँ बाधित है.। बाधित भी पूर्व वणित 'सत्प्रतिपक्ष” के समान प्रतीत होता है, 
परन्तु दोनों में बड़ा भ्नन्‍्तर है। 'सस्प्रतिपक्ष! में एक अनुमान का खण्डन 
दूधरे झनुमान के द्वारा .किया जाता है, परन्तु बाधित में एक अनुमान फा 
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सण्डन प्रत्यक्ष के दारा भ्रथवा प्रनुमान-भिन्‍न प्रमाण के द्वारा किया जाता है । 
अनुमान का विरोध या खण्डन दोनों में किया जाता है, परन्तु अपने अनुमान 
के द्वाराही और दूसरे में अनुमान से भिन्‍न प्रमाण के द्वारा यह कार्य किया 
जाता है। यही दोनों का प्रन्तर है । 


इन हेत्वामासों में दो के तीन-तीन अवान्तर भेद होते हैं । प्रथम हेत्वाभास 
सथ्यभिचार तीन प्रकार का होता है-( क ) साधारण, जिसमें हेतु साध्य में 
तथा साध्य के अभाव में विद्यमान रहता है। ( ख) अ्रसाधा रण, जिसमें 
केवल पक्ष में ही हेतु रहता है। वह विपक्ष से.तो व्यावृत्त ( पृथक ) रहता ही 
है, पर साथ ही साथ सपक्ष से भो पृथक्‌ रहता है। वह केवल पक्ष में ही 
निवास करता है। (ग ) शअ्रनुपसंहारी, जिसके लिए न तो श्रभ्वय दुष्टाब्त 
होता है भौर न व्यतिरेक दृष्टान्त होता है। फलत) उसके छिए कोई सपक्ष नहीं 
होतां। चोथा हेग्वाभाव भ्रसिद्ध मी तीन प्रकार का होता है --(क) आश्रया- 
सिद्ध >हेतु के रहने का स्थान (पक्ष ) ही एकदम असिद्ध होता है। (ख) 
स्वरूपासिद्ध ० हेतु का रूप ही सिद्ध नहीं होता, भर्थात्‌ वह हेतु होता ही नहीं । 
(य ) व्याप्यत्वासिद्ध,. जहाँ व्याप्ति किसी उपाधि से युक्त होती है, अर्थाद्‌ हेतु 
ओर साध्य की व्याप्ति की सिद्धि में कोई न कोई ढछर्ते रूगी रहती है, जिसके 
पूरे होने पर ही बह व्याप्ति वहाँ जमती हैं, दूसरे ढंग से नहीं । परन्तु व्याप्ति 
फा सम्बन्ध बिना किसी छा के सिद्ध दवीवा चाहिए। वह यहाँ नहीं होता और 
इसलिए यहाँ हेत्वाधास होता है । 


विशेष ध्यान की बात यह है कि इन दोकों में पूर्व॑ंबणित सत्‌ हेतु के बिह्ठों 
की सर्वथा कमी रहती है। चिह्ठों के होने पर तो अनुमान ठोक ही जमता । 
सद हेतु के पाँच गुण होते है, जिनमें से किसी में तो एक का प्रभाव होता है 
और किसीमें अनेक गुणों का | साधारण (अनैकान्तिक) में तुतोय गुण (विपक्ष से 
व्याजृत्ति) का अभाव रहता दे, असाधारण तथा अनुपसंहारी में द्वितीय गुण (सपक्ष 
में स्थिति ) का उल्हंधन रहता है। विरुद्ध हेत्वाभास में प्रथम तीनों गुणों का 
अमाव रहता है। 'सत्प्रतिपक्ष” में चतुर्थ गुण का तथा बाधित में पाँचर्वे गुण 
( अवाधिंत विषयत्व ) का झ्रभाव नितान्त स्पष्ट है। 'असिद्ध के तीनों प्रकारों 
में भी यही दक्षा होती है। आश्रयासिद्ध (आाकाश-फमल में सुगन्ध का भ्नुमान) 
में तो पक्ष ही नहों होता है, तब हेतु के पक्ष में रहने की बात ही कहाँ उठती 
दे। स्परूपासिद्ध ( शब्द गुण है वाक्षुप होने से - अनुगान ) में पक्ष ( दब्द ) तो 
झवश्य विय्यमान रहता है, परन्तु हेतु ( चाक्षुप ) की स्थिति बहाँ नहीं होती । 


श्र 
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अतः यहाँ पहले द्वी गण (पक्ष सत्ता) का भ्रभाव विद्यमान है। “व्याप्यलासिद्! में 
चब ज्याप्ति ही ठीक नहों जमती तब भला अनुमान क्योंकर सिद्ध द्वों सकता है ? 
इस प्रकार स्पष्ट है कि सत्‌ हेतु के भुणों के व रहने पर ही हेल्वामास या अनुमान- 
आ्रान्ति का उदय होता है। 'सत्‌-प्रतिपक्ष! का प्रकरशत्तम', अ्रसिद्ध का 
'साध्यसम”' तथा बाधित का कालातीय” नाम से भी पधनेक न्याय- 
प्न्यथों में उल्लेख किया गया है । 

(ग॑) उपसान 

[उपमान नैयायिकों का तीसरा प्रमाण है । पहले अनुभृतत किसी वस्तु के 
साथ साहश्य धारण करने के कारण जहां किसी नई वस्तु का ज्ञान होता है, 
उसे “उपमान! कहते हैं। 'गो के सहश गवय ( नीरू गाय ) होता है! इस 
वाक्य के सुनने के बाद जद्भूल में जाने वाला पुरुष जब गो की समानता 
वाले पद्म फो देखकर उसे 'गवय” पद का वाच्य समझता है, तव इस 
ज्ञान का अनुमव उसे “उपमान” के द्वारा होता है। भ्रतः उपमान में दो 
वस्तुभों का साहए्य-श्ञान कारण है, तथा “गवय गो के समान होता है इस वावय 
का स्मरण सहकारी कारण है। साहएय कई प्रकार का हो सकता है--एकान्त 
साहश्य” एक गाय का दूसरी गाय के साथ, 'कतिपयांश में साहश्य” गाय का 
साहए्य मैंस के साथ, 'भांशिक साहए्य” भेद पर्वत का तिछ के साथ तथा सत्तांश 
साहश्य में दोनों को सत्ता होने से है। इसको लेकर उनमें अंशतः समानता है, 
परन्तु भाष्यकार ने इन साहश्यों का उपमान फ्रे-लिए खण्डन किया है और प्रसिद्ध 
साहष्य को ही ठोक ठहराया है। समानता के श्रंगों की संल्या उपमान में महत्त्व- 
दालिनी नहीं है; प्रत्युत समानता की ख्याति तथा महा द्वी है। भ्रतं)। प्रसिद्ध 
साहश्य के बल पर जहाँ संज्ञा तंथा संझ्री का, नाम और नापो का सम्बन्ध- 
स्थापन किया जाता है उसे उपभान कहते हैं । 

. उप्रमान को स्वतन्त्र प्रमाण मानने में दार्शनिकों ने बड़ी विप्रतिपत्ति खड़ी की 
है। चार्वाक उपमान का प्रामाण्य नहीं स्वोकार करते । दिल नाग उपमान को 
प्रत्यक्ष के अन्तर्गठ मानते हैं। । वंशेषिक छोग इसे अनुभान के भीतर बतलाते हूँ, 
“गो सहद्य होने से यह पथ गवय है” यह ज्ञान हेतु के ऊपर अवलूम्बित होने से 
झनुभान का एक प्रकार मात्र हे * । सांश्यवादी'* उपमान में शब्द ठथा प्रत्यक्ष की 


१. न्यायवात्तिक १-१-६। २. ए्ट्टव्य उपस्कार वे० सू० ६&॥२॥५ 
सूत्र पर । दे, ब्ष्टव्य तरवकौपुदी, कारिका १। 
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. झ्ांशिक स्थिति मानता है| ग्रवय में गो-साहए्य का ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है, ठथा 
गो-साहश्यवान्‌ पक्यु के गवय होने में उपदेश का वाक्य प्रमाणभृत है। भासर्वज्ञ ने 
नैयांधिक होने पर भो उपमान को छाब्द के अन्तगंत स्वीकृत किया है । जैन दर्दान 

_ उपमान को प्रत्यभिज्ञा मात्र मानता है! । मोमांततार तथा वेदान्च3 उपमान॑ को 

 स्वतन्त्र मानते दूँ अवदय, पर उनको कल्पना नैयायिक कल्पना से नितान्त भिन्न 
पड़ती है। इन विप्रतिफत्तियों का मामिक खण्डन न्याय ग्रन्थों में किया गया है। 
वास्तव में उपमान अशतः अन्य प्रमाणों के ऊपर प्रवकम्बित होने पर भी भ्रन्ततः 
एक स्वतन्त्र प्रमाण है। उपमान सीषा साधा न होकर एक मिश्रित व्यापार है । 
'गषय ग्रोसमान पश्च होता है! इस अंछ में दब्द की, ग्रवय में गो-साहशय के 
धनुभव में प्रत्यक्ष की, “यही गरवय है” इस अंश में पूर्व वाक्य की स्मृति तथा 
प्रनुमान को सत्ता भले ही सिद्ध मानी जाय, परन्तु गवयपद का वाच्य यही 
गवय पक्ष है” इस अंछा में उपमान स्वतन्त्र प्रघाण है हो, क्योंकि यह अंश कितती 
ब्न्‍्य प्रमाण के अन्तर्गत नहीं माना जा सकता । ) 


( घ ) शब्द 


[ पाब्द अन्तिम प्रमाण है। आ्राप्तोपदेश: दब्दः ( न्‍्या० सु० १४१।६ )। 
किसी आप्त पुरुष के उपदेश को दान्द फहते हैं । “आप्तर वह कहलाता है जो 
वस्तु को यथार्थ रूप से जानता है, तथा हितोपदेष्टा होने के कारण जिसके 
वाक्यों को हम प्रमाण मान सकते हैं। लोकिफ तथा वैदिक रूप से दाब्द दो 
प्रकार के हैं। छोकिक पुरुषों के वाक्य को छौकिक शब्द कहते हैं। श्रूति के वाक्य 
फो वैदिक दब्द कहते हैं। पद के समूह को वाक्य कहते हैं। पद दाक्ति से 
सम्पन्न रहता है। नैयायिक लोग दो प्रकार को शक्ति मानते हैं-भमिषा तथा 
जक्षणा | पद-क्षक्ति के विषय में बड़ा मतभेद है। प्राचीन नैयायिक गण ईश्वर 
को इच्छा को संकेत मानते हैं। 'यह शब्द इस अर्थ को बोघ करे! इसी ईंएनरेच्छा 
९ दैल्द-सकेत निर्भर रहता है पर तव्य नैयामिक छोग पुरुष को इच्छा को भी 
सकेत का कारण मानते हैं। संकेतग्रह के विषय में भो दा्ध॑निकों में गहरा 
मतभेद है। न्याय तो जाति, व्यक्ति तथा आकइृत---इन तोनों के ऊपर सकेत 


स्वीकार करंता है। वाषयार्थथोष के लिए भाकांक्षा, योग्यता तथा सन्निधि का 
रहना नितान्त भ्रावश्यक है* | 


॒त्तऋषौााााातष ८3. ममा मिल | हे ; 
१. प्रमेयकमंल-मार्तण्ड, 2० ६७-१००॥। २. व्यास्त्रदीपिका, पृ० 
७४-७६९॥ ३, वेदान्त-परिभाषा, परिच्छेद ३ । ! 
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वेद के विषय में नैयायिकों तथा मीमांसकों ने बड़ा विचार किया है, पर 
दोनों के विचार एफ दूसरे से श्रत्यन्त भिन्‍न पड़ते हैं। ईदवर को सत्ता न 
मानने वाली मीमांसा वेद के विषय में ईश्वर को कर्ता नहीं मानती। प्रतः 
पुरुष ( ईश्वर ) के द्वारा उद्भूत न होने से वेद 'अपोछ्ुषेय” है, परन्तु न्याय 
जगत्कतृ रूप से ईश्वर को मानता है। भरत: वह वेद फो ईश्वर के द्वारा विरचित 
होने से 'पोरुषेय” मानता है । मीमांसक वेद को नित्य मानते हैं, परन्तु नैयायिक 
अनित्य । जब वेद कार्य हुआ, तब वह नित्य कैसे हो सकता है १ परल्तु उसकी 
प्रनित्यता जगत के पदार्थों की अनित्यता के समान नहीं है । वह व्यवहार-दृष्टि 
की नित्यता के समान ही है । 

बौद्ध तथा जैन ग्रन्थकारों ने वेद में अनेक दोषों की उद्भावना की है, पर 
इनका खण्डन न्याय तथा मीमांसा ने बड़ी तर्ककुशलता के साथ किया है। वेद- 
प्रामाण्य न मानने पर भी जैन तथा बौद्ध दर्शन छाब्दप्रभाण को मानते हैं । 
जिप प्रकार ब्राह्मण दार्श्धतिकों को वेदवचन प्रमाणभृत हैं, उसी प्रकार बौद्धों को 
बुद्धबंचन [ पालि त्रिपिठक ) तथा जैनों को ज॑नागम ( श्र धंमागघो में लिखित 
अंग” ) माननीय हैं । भत। शब्द इन दोनों के लिए भी ज्ञान का एक स्वतन्त्र 
साधन है । 

कार्य-कारण फा सिद्धान्त 


प्रमाण का लक्षण देते समय हमने ऊपर “करण?” छाब्द का प्रयोग किया है। 
असाधारण कारण को 'करण)? कहते हें--वह विशिष्ट वस्तु, जो किसी कार्य के 
उत्पादन में विशेष रूप से कारण ही करणा” कहलाती है। यहाँ "कारण का 
विचार अप्रासंगिक न होगा । कार्य के नियत रूप से पूर्व में होने वाली वस्तु 
'कारण? कहलाती है ।॥नियत पूर्व्र्ती कहने से तात्पय यह है कि उत्त कार्य के 
वास्ते बिना किसी कै उ्छेद के उस वस्तु को पुवंबर्ता होना हो चाहिए । थदि 
यह पूर्ववर्तिता कभी है और कभी नहीं है, तो उसे कारण नहीं माता जा सकता । 
कारण का नितान्त उपयोगी होना भी उतना ही भावश्यक है । 

[ कारण! के लिए यह जरूरी है कि वह कार्य से पहिले विद्यमान हो---धूवंवर्ती 
हो, परन्तु यह पूर्ववर्ती होना नियत होना चाहिए। यह नहीं होना चाहिए कि 
कहीं तो वह पूर्ववर्तों हो, और कहीं वह पूर्ववर्ती न हो । नियत पुर्ववर्ती होने 
के अतिरिक्त कारण में एक अन्य गुग भी होना चाहिए---नितान्‍्त उपयोगिता, 
अर्थात्‌ वह कार्य के सम्पादन में निधान्त उपयोगी हो । उसके पे वह कार्य 
कभी तैयार ही नहीं हो सकता, जैसे कपड़े के लिए तन्तु ( डोरा )। $डोरे से ही 
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मिकछफर तो कपड़ा बनता है। डोरा न हो तो कपड़ा ढन ही कंसे सकता है ? 
पट बनने के सब स्थलों में तन्‍्तु विद्यमान रहता ही है । अत एवं नियत पूर्ववर्ती 
तथा नितान्त उपयोगो होने के कारण ही 'तन्तु” पट का कारण है । 


पे के प्रति कुछ वस्तुएं ऐसी भी होती हैं जो नियत पुव॑वर्ती तो अवश्य 
हीतो हैं, परन्तु वे नितान्त उपयोगी नहीं होतीं । ऐसी अनावश्यक वस्तुओं को 
न्यायशास्त्र में 'प्रन्यथासिद्ध/ ( एकदम व्यर्थ ) कहते हैं। “अन्यथासिद्ध” संछया में 
पाँच होते हैं, जो कार्य से नियत पूर्ववर्ती तो होते हैं, परन्तु आवश्यक नहों होते । 
घड़े को कुम्भकार दण्डकी सहायता से बनाता है । झ्त एवं घड़े के लिए दण्ड तथा 
ऊम्भकार दोनों कारण होते हैं, परन्तु यहाँ कुछ वस्तुएं पहले से ही सम्वद्ध रहतो हैं 
जो घट-निर्माण के लिए आवश्यक नहीं होतों | दण्ड के साथ रहता है दण्डरव तथा 
उण्ड का रूप | भ्ाकाश सबका पृव॑वर्ती है। कुम्भकार का पिता कुम्भकार से 
भी पूव्व॑वर्ती होता है । अपनी पीठपर मिट्टी को छाने वाला गदहा भी तो घट के 
होने से पहिले है, परन्तु ये पाँचों वस्तु-दण्डर्व, दण्डहप, आकाश, कुम्मफा र- 
पिता तथा गदंभ-नियत रूप से पूर्ववर्ती होने पर भी घट के लिए नितान्त 
आवश्यक नहीं हैं। अत एवं ये 'अन्ययासिद्ध/ कहते हैं भौर घट के लिए 
करण नहीं माने जा सकते । भ्रधिकतर कोहार गदहे की पीठपर मिट्टी छाते हैं, 
परन्तु अपने माथे पर भी ढोकर छा सकते हैं। फलतः गर्दम घट की उत्पत्ति के 
लिए कारण नहीं माना जा सकता । इसलिए कारण का लक्षण होगी वह वस्तु 
जो कार्य के नियत रूप से पूर्ववर्ती होने के साथ हो नितान्त आवश्यक होती है 
( अनन्यथासिद्ध )१४ | न्याय के मत में कार्य तो कारणों से एकदम भिन्न स्व॒तस्त्र 
पदार्थ होता है। मिट्टी से घड़े का जो निर्माण होता है वह एक नवोन वस्तु की 


सृष्टि होती है । इसलिए न्यायवादी कार्य की “उत्पत्ति? (नवीन सृष्टि) मानता है, 
सांख्यों के समान 'परिणाम! नहीं ४ 


(कारण तीन प्रकार का होता है---समवायी कारण, असमवायी कारण 
तथा निमित्त कारण । जिसमें समवाय सम्बन्ध से रहते हुए कार्य की उत्पत्ति होती 
है, उसे सभवायी कारणा (उपादान कारण) फहते हैं, जैसे घड़े के लिए मिट्टी । 
समवायिकारणता द्रव्य की होती है। असमवायि कारण दो प्रकार का होता 
है--( १ ) कार्येकार्थ प्रत्यासन्न तथा (२) कारणंकार्थ प्रत्यासन्त | 
प्रत्यासत्ति' का ध्र्थ है एक अधिकरण में दो वस्तुओं का रहना । फलुत: जिस 
प्रधिकरण में समवाय सम्बन्ध से कार्य विद्यमान रहता है, उसी अधिफरण में 
पमवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहनेवारा असमवायि कारण " कार्येकार्थ प्रत्या सन्‍न! 


>> न आन िििि िओिओं 


॥ 
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कहलाता है। इसका हृष्टान्त है--पट में तन्तु-संयोग | यहाँ तन्तुओों के द्वारा 
उत्पन्न होनेवाला फार्यहप पट तन्तुओं में समवाय सम्बन्ध से विद्यमान रहता है; 
उन्हीं तन्तुओं में गुण होने के कारण 'संयोग” भी समवाय सम्बन्ध से विद्यमान 
रहता है। “पट में तस्तु-संयोग” प्रथम प्रकार का “अतमवायि फारण? है। 
तन्तु संयोग होने पर ही पट का निर्माण होता है, नहीं तो. हन्तुओं का एक 
ग्रट्टर भी पट कहा जा सकता । 


(२) का रणोकार्थ प्रत्यासतन्न!--एक स्‍भ्मिकरण में समवायि कारण के 
साथ रहनेवाला कारण “कारणंकार्थ प्रत्यासन्न कहलाता हैं, जैंसे पट-रूप 
( कार्य ) के प्रति 'तन्तुरूप” ( कारण )। यहाँ पटगत रूप समवाय सम्बन्ध से 
पट में विद्यमान रहता है और यह कारण पट समवाय सम्बन्ध से तन्‍्तुओं में 
विद्यमान रहता है भौर इन्हीं तस्तुओों में तन्तुरूप भी समवाय सम्बन्ध से 
विद्यमान रहता है। इस प्रफार पटरूप के प्रति तन्तु रूप की असमवायि 
क।रणता इस द्वितीय प्रकार फी सिद्ध होती है। इस प्रकार कारण के साथ 
प्यवा, कार्य के साथ एक अर्थ ( विषय ) सें समवाय सम्बन्ध से विद्यमान कारण . 
को 'अभसमवायि कारण” कहते हैं। नैयायिंक लोग कारण तथा कार्य के बीच सम्बस्ध 
फे रूप में असमवायि कारण को स्वीकार करते हैं जो.प्रायः संयोग रहता है । 
इस कारण की सत्ता मानना नैयायिक मत की पिश्चिष्टता है। इसके विपरीत 
सशस्यत्रादी, मोमांसक तथा वेदान्ती यह असमवायि कारंण न मानकर दोनों के 
वीच में तादात्म्य सम्बन्ध स्वीकारते हैं । अत: उनके मत में दो ही कारण 
होते हैं। वे 'तमवायि कारण” को “उपादान कारण” के नाम से पुका रते हैं । 
गुण तथा क्रिया ही प्रसमतरायी कारण हो सकते हैँ । इन दोनों से भिन्न कारण 
को 'निमित्त कारण” कहते हैं, जैसे घड़े का बनाने वाला कुलाल तथा उसके 
भ्रौजार। इन विविध कारणों की परस्पर सहकारिता से ही कार्य की उत्पत्ति 
होती है । इन तीनों में से कार्योत्पत्ति के छिए जो असाधारण, विशिष्ट या 
नितान्त साधक है उसे 'करण?” कहते हैं । 


न्योय झोर भ्ररस्तु 


पश्चिमी दर्धंन के जन्मदाता के रूप में यत्नन तत्ववेत्ता भरस्तु ( एरिस्टोटल 


_#जंशं०6 ) की खझुूथाति संबंध मान्य है। इन्होंने कारण के चार प्रकार 


माने हैं-( क ) कोज़ञ। फोर्मालिस ( (७758 रिण्याद्घों3 & #0परा4ो 
(7803९ ) (ज॒ ) कोज्ञा मेतीरिह्ालित ( 08082 ॥४४/८५४४ 
बाधा 00736); (१) कोजा एफ़िसिएन्ध ( एकवव88 


| 





छ्तिलंलाड ७ गरप्श्राधयां 048० )। (ध) कोज़ा फिनालिस 


( एल्लाइ॥ सिगशां3 ० थिएओं एऐथआ३८ )। इन चारों कारणों में द्वितीय 
उपादान कारण तथा तृतोय निमित्त कारण दही है। प्रथम कारण से अरस्तू का 
अभिप्राय बसस्‍्तु की आकृति से है। घड़ा बनाने से पहिले कुम्हार घड़े की 
मानसिक कल्पना करता है तथा मकान बनाने वार भिस्नो मकान बनाने से 
पहले मकान का चित्र अपने मानस-पटल पर भयवा कागज पर नक्शे के रूपमें 
बना लेता है। यह नैयायिकों के भ्रसमवायि कारण के समान बताया.5वा 
सकता है, क्योंकि उपादान तन्‍तुओं के संयोग से कार्य-हपी पट को आकृति 
का निर्माण होता है। चतुर्थ फारण का तातपय है वस्तु का प्रयोजन या लक्ष्य । 


जल का झानयन धघट-निर्माण का लक्ष्य है न्याय मत में ऐसा कोई फारण 


नहीं है । 'बदूृष्ट! के. मोतर इस कल्पना का समावेश्ष किया जा सकता है। 
गूरोप के भी दार्शनिकों ( जैसे बेकन ) ने अरस्तू के इस कारण-प्रकार 
की उपेक्षा की है। भारतीय तस्वज्ञ भी 'अद्ृष्टट क्री कल्पना फो मान्यता 


नहीं देते ॥... क्‍ 
.- (४ ) न्याय-तत्तव-समोक्षा 

 ्यायसूत्र ( ११६ ) में प्रभेव के द्वादश भेद स्वीकृत किये गये हैं-- 
(५ ! ) जात्मा--सब वस्तुओं को देखने वाछा, मोग करने वार, जाननेवाला; 
... .. . (२) शरोर--भोगों का आयतन या झाधार; 
प्रमेव ( ३े ) इच्द्रिय--जिनके द्वारा आत्मा बाह्य वस्तुओं का 
. भोग करता है--भोगों के साधन; ( ४ ) भ्र्थ --मोग 
की जाने वाछो बस्तुओंका समूह; (५) बुद्धि--मोग-ज्ञान; (६) मन---सु ब-दु ख 
आदि आन्तर भोगों की साधनभूत इन्द्रिय; (७ ) प्रवुत्ति--भेन, वचन तथा 
शरोर का व्यापार; ( ८) दोष -जिसके फारण अच्छे या बुरे कामों में भ्रश्॒त्ति 
होती है; ( ६) प्रेत्यमाव--पुनर्जन्प; ( १०) फल--सुक्ष-दुः्ख का संवेदन या 


अनुभव; ( ११ ) दुःखच--इच्छाविधातजन्य क्लेश या पीडा; ( १२ ) अपवर्ग-- 


दुःख से आत्यन्तिकी निवृत्ति। इन्हीं पदार्थों का ज्ञान मुक्ति के छिए सदायक है। 


. अतः इन वस्तुओं को 'प्रमेय” कहते हैं । आत्मा का नैधायिक रूप वेशेषिकों को 


भी मान्य है। अत; इसका वर्णन अगले परिच्छेद में किया जायगा । 
न्याय में ईइवर-मीमांधा 


न्यायदर्धन में ईश्वर फा सिद्धान्त बड़ा ही महर्त्र रखता है। 'ईश्वर! न्‍्याय- 
दर्शन का एक मोलिक तरव है, जिपके भाधार पर उसके आचार तथा धर्म का 
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विश्याल दुग खड़ा है। ईश्वर के भवृग्रहद के बिना जोव न तो प्रमेयों फा यथार्थ 
शान पा सफता है भौर न इस जगत के दुःखों से ही छुटकारा पाकर मोक्ष 
भाप्त कर सकता है। अत एवं यह जानना बहुत द्वी जरूरी है कि ईश्वर कैसा है, 


, तथा उसको सत्ता के लिए कौन से प्रमाण हैं ? 


ईव्वर फा रूप 


ईश्वर का स्वरूप-विवेचन न्यायदर्धन में बड़ी सुन्दरता से किया गया है। 
ईश्वर इस जग्रत्‌ की रचना, पालत तथा संहार करने वारा है। वह असत्‌ 
पदार्थों से विश्व की रचना नहीं करता, प्रत्युत अखुपों से करता है णो 
सूक्ष्मतम रूप में स्वंदा विद्यमान रहते हैँ । जगत में व्यवस्था का आधाय*ु वह 
स्वयं है । इस प्रकार ईश्वर इस विश्व का निमित्त कारण हो है, उपादान कारण 
नहीं । वेदान्त से यह मत भिन्न पढ़ता है। वेदान्तवादी ईश्वर को एक साथ दोनों 
हो फारण मानता है--निमित्तकरण भी और उपादानकारण भी । ईश्वर की इच्छा 
बड़ी प्रबल होती है। वह इच्छा के बल पर इस विश्व की रक्षा फरता है, परन्तु जब 
यह देखता है कि इसमें पाप का भ्राधिक्य तथा पुण्य फा भ्रभाव हो गया है, तब वह 


. इसका संहार भी कर डालता है। विश्व के बनाने में उसका एक नैतिक तथा 


आध्यात्मिक उद्देश्य होता है भोर इस उद्देश्य की प्रृति के श्रमाव में वह इसे 
प्रलय में डाल देता है | ईश्वर जीवों के कर्मफलीं का दाता भी है.झौर इसलिए 
वह नैतिक अध्यक्ष तथा शासक है । कोई भी प्राणी, यहाँ तक कि भनुष्य भी, 
अपने काम करने में पूर्णतया स्वतन्त्र नहीं होता । मनुष्य अपेक्षाकृत ही स्वतन्न 
है, भर्यात्‌ वह परमात्मा के -प्रादेश तथा संरक्षण मैं अपने कार्यों का सम्पादन 
करता है। जिस प्रकार कोई बुद्धिमानु पिता अपने भनेक पुत्रों को उनकी 
योग्यता, प्रवृत्ति तथा रुचि के अनुपार उनके बोग्य पिन्न भिन्न कार्यों में लगाता 
है, ईश्वर ठोक उत्ती श्रकार णजोवों को उनकी प्रवृत्ति के अनुसार नाना कार्यों में 
लगाता है। मनुष्य कर्म के सम्पादन में नि्मित्तकारण होता है और ईश्वर 
उनका प्रयोजन-कर्ता होता है, जो उसे कार्यों में छयाता है तथा फरने की प्रेरणा 
देता है। इस प्रकार ईश्वर प्राणिमात्र का नैतिक द्यासक है; हमारे कर्मों के फलों 
का न्यामत: प्रदाता है, तथा हमारे सुखों ओर दुःखों का नियामक है । उत्के 
आदेश तथा नियन्त्रण में रहकर ही जीव भपने कार्यों का सम्पादन करता है, 
तथा अपने जीवन के उच्च उददश्यों का छाम करठा है । 





' बयोंकि सबंज्ञ व्यक्ति द्दी परमाखु-जंसे 


२०४ भारतीय द््षन 


 ईव्वर-सिद्धि के प्रमाण 

' ईशऋर की सिद्धि के लिए नैयायिकों ने बड़े ही प्रवलझू तथा गम्भीर प्रमाणों 
फो स्लोज निकाऊछा है। पश्चिमी तर्वशों ने इस विषय में जिन प्रमाणों को रखा 
है, वे सब न्याय-प्रन्थों में बहुलता से मिलसे हैं। पहला 
कायत। प्रमाण है कार्य-कारण के सम्बन्ध को लेकर । विश्व के बितने 
| पदार्थ हैं वे सब कार्य हैं, भ्रर्थात्‌ उत्पन्न हुए हैं। इसमें 
हेतु दो हैँ--एक तो वे थो अवयवों या अंकों से युक्त हैं ( सावयव )। समग्र 
पदा«--मनुष्य तथा पश्च , घट तथा पट, पक्ष तथा पक्षी--अवयबों से. सम्पन्न 
हैं, तथा साथ दी साथ अवान्तर परिमाण से युक्त हैं, उनका परिमाण सीमित 
है। सूर्य तथा चन्द्रमा, नदी तथा समुद्र, परव॑त तथा घुक्ष--जगत्‌ के ये समग्र 
द्रध्य कार्य हैं, , क्योंकि उनके श्रवयव होते हैं, तथा ये सीमित परिमाण से युक्त 
हैं। इस कार्य का कोई कर्ता भी होना ही चाहिए। यही तो हमारा दैनन्दिन 
अनुमव है। घड़े का कर्ता कुम्हार है और पहिये का बनाने वाझा बढ़ई | इसी 
प्रंकार इस विश्व के कार्यरूप पदार्थों का कर्ता कोई न 'फोई भवश्य होगा ओर 
वह चेतन सर्वशक्तियाछी ईश्वर हो है। विश्व का अन्तिम उपादान तो परमाणु 
होता है, थो स्वयं जड़ होता है । यह जड़ उपादाव यदि किसी चेतन अध्यक्ष 
की संरक्षकता में न रहता ता इतने सुव्यवस्थित तथा नियम से परिचाछित 
विश्व की उत्पत्ति में कमी सभयथ॑ न हो पाता। ईश्वर सर्वज्ञ, सर्वश्क्तिमानु 
तथा व्यापक, है। यह चेतन पदार्थ अखुभ्रों की पूर्ण जानकारी रखेगा, क्योंकि 
उन्हीं के द्वारा उसे जगत की रचना फरनो है ( ज्ञान )॥ बह किसी उद्ं श्य की 
प्राप्ति की इच्छा रखता है ( चिकीर्षा ), तथा साथ ही साथ उसी उद्दंश्य की 
पूति करने की इच्छा से वह सम्पन्न है ($ति )। वह सर्वन्ञ अवश्य होगा, 
भनस्त तथा सूक्मतम पदार्थों के ज्ञानने 
योग्य होता है। इस प्रकार विश्वल्पी कार्य से हम कर्ता ईश्वर की सत्ता का 

अनुमान करते हैं। क्‍ 
संसार के प्राभ्ियों के भाग्य भें कितना अन्दर दीखता है। कोई तो राजसी 
ठाट-बाट से पूरे वैभव में झपना दिन बिताता है, परन्तु दूसरा व्यक्ति रोटी-रोटी 
के लिए तरसता रहता है। इसका कारण क्या है? इसका 
कारण है हमारा कप ही । अपने माग्य के हम ही उत्तरदायी 
हूँ। जैसा कर्म दैसा फल । बबूल के दोने से क्या कमी 
मीठे आम यलने को मिद सहते हैं ? मीठे श्राम को खाने के अभिकताषी ब्यक्ति 


अ्रच्ष्टव; 


| 








को मीठा आम ही बोना पड़ता है। श्ृतः निश्चित है कि कर्मों का फल फलता 
है और उसी के कारण प्राणियों की स्थिति में इतना अन्तर विद्यमान है। परन्तु 
प्रश्न तो यह है कि कर्म करते तो हैं झाज मौर उसका फल होता है बहुत दिनों 
के अनभ्तर--वर्षों के बाद और कभी तो यह विछम्ब और भी अधिफ द्ीता 
है | ऐसी स्थिति में कर्म तथा कर्मफल का सम्बन्ध कैसे स्थिर क्रिया जाय ? इसके 
लिए नैयायिक लोग पुष्प तथा पाप फी कल्पना मानते हैं । अच्छे कामों के करने 
से एक प्रकार की शोमन योग्यता उत्पन्न होती है, जिसे “पुण्य” कहते हैं; बुरे 
कामों के करने से अशोभन योग्यत्ता होती हैं, जिसे 'पाप” कहते हैं। पुण्य तथा 
पाप फो ही “अदृष्ट' कहते हैं भोर इसी अदृष्ट के द्वारा क्में के फल का उदय 
होता है। परम्तु भ्रदष्ट स्वयं जड़ पदार्थ है, उसमें फल देने की योग्यता कहाँ 
है? इसलिए उसे प्रेरित तथा नियमित करने के लिए एक परम-शान-सम्पन्न 
शक्ति की आवश्यकता होती है । जिस चेतन की भ्रध्यक्षता में जड़.गदुष्ट अपना 
काम करे वह परम ज्ञानी चेतन ध्क्ति ईश्वर ही है। ईश्वर अदृष्ट का नियन्ता 
है, तथा उसके अनुसार यह हमारे सुल-दुःख का, उन्‍्नति-हास का, हर्ष-विषाद 
का सम्पादक है। इस प्रकार फर्मफल का दाता तथा अदृष्ट का. नियब्ता होने से 
ईक्वर की सिद्धि होती है। यह उसकी सत्ता का दूसरा प्रमाण है । 


हमारे धर्म में वेद की प्रामाणिकता सर्वेतोमुस्दी है । घमं यदही है जो वेद 
कहता है और अधघर्म वही है जिसका वेद निषेष करता है। वेद को मानने वाला 
मास्तिक है और नास्तिक पद्दी हैं खो वेद का निन्‍दक होता है-- नास्तिको 
बेदभिन्दक; । प्रश्न है कि वेद फी इतनी मान्यता क्यों १ उसके तथ्यों में इतना 
आदर क्यों ? उसके वचनों में इतना विश्वास क्यों! 
बेद की सबसे बड़ा भारतीय ताकिक भी उसी समय भ्रपना 
प्रामाणिकता से. मुँह बन्द कर लेता है, जब उसे सुझाया जाता है कि 
उसका ठरक॑ वेद से विरुद्ध है भौर उसके कथन का 
विरोध केद में है। ऐसा क्‍यों होता है? वेद की प्रामाणिकता का आधार क्या 
है ? इसका एकमात्र उत्तर है--ईश्वर । सर्वज्ञ ईएवर के द्वारा विरचित होने से 
ही बेद की प्रामाणिकता है। वेद किसी मानव की कृति नहीं है । मानव को 
रचना दोषपूर्ण होती है भौर हो सकती है, परन्तु ईश्वर फी कृति में यह दोष 
कहाँ ? ईश्वर सर्वज्ष, सबंशक्तिमानु तथा व्यापक ठहरा । उत्तकी रचना होने के 
कारण ही वेद की. प्रामाणिफता में हमारी इतनी श्रद्धा झौर विश्वास है। वेद का 
रथयिता वही व्यक्ति हो सकता है जिसे भूत, भविष्य, वर्तमान, सूक्ष्म तथा स्थूल, 





इन्द्रिययोथर तथा अठीन्द्रिय समस्त पदार्थों का शान हो, वह शझ्क्ति ईश्वर है 
.._( ब्रह॑व्य स्यायमाष्य २११।६८ ) । 


# 


ईश्वर को सिद्धि का एक चौथा भी प्रमाण है आ्रूति का। श्रृति या वेद फद्ठता 

है कि ईश्वर है,झोौर इसलिये उसे माहना पड़ेगा। श्वेताश्ववर उपनिषत्‌ (६११ ) 
| कहता है कि एक देव सब प्राणियों में छिपा हुभा है ५ 
अंतिसे वह सबका अस्तरात्मा है, तथा नियामक भौर रक्षक 

| है। गोता (६११७) में श्रीकृष्ण कहते हैं कि मैं ही विश्व 

की गति हूँ, भर्ता, प्रभु, साक्षी, निवास, रण, सुहृत्‌, माता-पिता सब मैं ही हूँ । ऐसे 
स्पष्ट उल्लेखों से हमें ईएवर को मानना पड़ता है। ईश्वर की सिद्धि तथा प्रमाण का 
एक हो आपार है भौर वह है भपना अनुभव ( स्वानुभूति )। भतृ हरि ने ठोक 
दी कहा है कि स्वानुभूति, भ्पने आत्मा का अनुभव ही ईश्वर की सत्ता का 
एकमात्र प्रमाण है (स्त्रानुभृत्येकम्नान)। जब तक हम अपने आप के द्वारा उसकी 
उपलब्धि चहीं करते, नहीं जानते, सब तक ईश्वर को जान ही नहीं सकते । 


उसकी सिद्धि के लिए तकंअ्यर्थ है, क्योंकि उसके खण्न के लिये उससे भी 


बढ़कर तर्क रखे जा सफते हैं। न बुद्धि की अवधि है भोर न तकों की सीमा । आज 
जिसे इएघर-सिद्धि के छिए अकाटघ प्रमाण मानते हैं, कछ उसे ही कोई विचक्षण 
ताकिक अपनी. बुद्धि से काट कर टुफड़े ठुकड़े कर सकता है । तक की कोई प्रतिष्ठा 
नहीं--अन्तिम स्थिति नहीं । ऐसो दक्ष में हमें प्रत्यक्ष के द्वारा ही ईश्वर फो 
जानना चाहिये, अनुमव के हारा नहीं, परन्तु प्रत्यक्ष के लिए चाहिये योग. के 
दारा निदिष्यासन, चित्त की. विशिष्ट धुद्धि तथा निश्चर ध्यान। साधारण व्यक्तियों 
के सामर्थ्य से यह बाहर की बात है। ऐसी स्थिति में हमें चाहिये कि वेद का 
अनुशीलन करें, क्योंकि वेद तो ज्ञानी ऋषि-पुनियों के द्वारा अनुभूत तथ्यों की 
राध्षि है। उन्होंने योग-बरत से उन तथ्यों का दर्शन किया था जो वेद के भीतर 
निहित हैं। श्रूति ही ऋषियों के प्रत्यक्ष अनुभव फो घारण करतो है। इसछिए 
हमें उचित है कि इन प्रत्यक्ष अनुभूति के प्रदर्॑क मन्‍्त्रों तथा बचनों में अपनी 
अद्धा-रखें भोर उसी पर चलूफर ईश्वर का प्रत्यक्ष करें, तथा उसे अपनी भनुभूति 


का विषय बनावें। इस प्रकार वेद के वचनों से ईदवर की सिद्धि मानना नितान्त 
उचित है ।१ 


हे किक तृतीय तथा चतुर्थ प्रमाणों में कोई परस्पर विरोध नहों है। ईश्वर होने 


प्रामाणिकता तथा वेदों के बचनों से ईएवर-सिद्धि--ये दोनों क्‍भभिन्‍्न 
तथ्य हैँ । इनमें 


कोई विरोध्न नहीं है। दो बातें हैं--स्थिति का क्रम तथा शान क्‍ 
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का क्रम । स्थिति के क्रम में ईश्वर प्रथम है श्ौर वही वेद की रचना करता है, 
तथा उसे प्रामाणिक बनाता है । ज्ञान के क्रम में वेद प्रथम है श्रौर उसी के ज्ञान 
से हम ईश्वर फो जानते हैं। वेद के ज्ञान के लिये हम ईश्वर पर निर्भर नहीं 
रहते, क्योंकि वह तो ज्ञानी गुरुभों की कृपा से भी जाना जा सकता है। फलता 
इस द्विविघ प्रमाणों में कोई भी विरोध नहीं है । 


( ५) न्याय आचार-पोमांसा 


प्याय दर्शन में आचार की भी मीमांसा श्रपनी दृष्टि से की गईं है। न्याय 
का लक्ष्य यही है कि प्राणी इस दुःखबहुल संस्तार से सदा के लिये मुक्ति पा ले । 
यह सम्भव है ज्ञान के ही द्वाख, परल्तु ज्ञान की सहायता करने के लिए मनुष्य 
को उन उपायों फा भी आश्रय लेना चाहिए जिनका वर्णन योग सूत्रों में किया 
गया है। यम, नियम, ध्यान श्रादि का भ्राश्नय लेना कल्याणप्रद होता है, तथा 
इनसे ज्ञान का उदय तुरन्त हो जाता है। जगत्‌ के व्यवहार का भी विवेचन हम 
न्याय में' अच्छे ढंग से किया गया पते हैं । 

वचन मन तथा दारीर के आरम्भ फो प्रवृत्ति कहते हैं (न्या०सु० १।१।१७)। 
प्रवृत्ति दो प्रकार की होती है१--पापिका तथा पुण्या । कायिक, वाचिक तथा 
मानसिक भेद से ये दोनों तीन प्रकार के होते हैं। पूर्वोक्त दोषों के वष् में होकर 
प्राणी दारीर से अहिसास्तेयादि कर्मों को करता है, वचन से मिथ्या और कठोर 
वाक्‍्यों का उच्चारण करता है, मन से प्रद्रोह, नास्तिक्य झादि करता है। यह 
पापात्मिका प्रवृत्ति भ्रघर्म उत्पन्त फरती है। शरीर से दान, परित्राणादि फा; 
वचन से सत्य, हितादि का; मन से दया, श्रद्धांदि का आचारण पुण्य प्रवृत्ति है, 
जो घम्म फी उत्पत्ति करती है ।“ द 
0 मच 244 

सूत्रकार के शब्दों में दुःख से प्रत्यन्त विमोक्ष को “अपवर्ग” फहते हैं 
( तदत्यन्तविमोक्षोडपवर्ग:--१।१।२२ )। 'भ्रत्यन्त”ः का अभिप्राय है सदा 
के लिए अर्थात्‌ जो जन्म ग्रहण किया गया है उसका नाश तो होना ही चाहिए; 
आगे जन्म भी नहीं होना चाहिए । तभो दुः्खनाश श्रष्यन्त कहलाता है। ग़ुहदीत 
जन्म का नाद तो होना ही चाहिए, परन्तु भविष्य जन्म का न होना भी उतना 
ही प्रावश्यक है। इन दोनों की सिद्धि होने पर दुःख से आत्मा की आझात्यन्तिको 


१, द्रष्टव्य न्यायभाष्य १।१॥२ ; न्‍्यायमझ़्री न्‍्या० सु० १।१।१७। 
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निवृत्ति सम्पन्न हीती है। जब तक वासनादि आस्मगुणों का नाश नहीं होता, 
तब तक दुःख की भ्रात्यन्तिकी निवृत्ति नहीं हो सकती । इसलिए मुक्तावस्था में 
आत्मा के नवों विशेष गुणों-- बुद्धि, सुख, दूःख, इच्छा, हेष, प्रयंत्न, धर्म, अधर्म 
तथा संस्कार का नाक्ष हो जाता है। धर्म तथा अधर्म के कारण ही सुख और 
दुःख की उत्पत्ति होती है। अतः ये दोनों संसारहूपी प्रासाद के स्तम्मरूप हैं। 
एन॑ शुर्णों के उच्छेद होने से शरीर भोग का आयतन है। उस शरीर के अमाव 
में आत्मा का इच्छा, ठेंष आदि ग्रुणों के साथ कथमपि सम्बन्ध नहीं रहता । 
अठः न्यायवादी मुक्तावस्था में आत्मा के विशेष गुणों का अत्यन्ताभाव श्रंगीफार 
करता है। मुक्त भात्मा के स्वरूप का सुन्दर परिचय न्यायमज्जरी में दिया गया 

है--मुक्त दक्षा में आत्मा अपने विशुद्ध स्वरूप में प्रतिष्ठित और अखिल गुणों से 
. विरहित रहती है। 'ऊमि? का अर्थ क्लेश-विशेष है। भुख-प्यास प्राण को, लोभ- 
मोह चित्त को, जांड़ा गर्मी शरीर को क्लेशदायक होने से ऊम कहे जाते हैं। मुक्त 
प्रात्मा इन छह कंमियों के प्रभाव को पार॑ क़र लेती है और दुःख-फ्लेशादि 
. सांसारिक बस्घनों से वह विमुक्त हो जाती है १५ 


मुक्त आत्मा में सुख का भी भ्रभाव रहता है। आतः मुक्तावस्था में आनन्द 
को प्राप्ति नहीं होती । मी द 


मुक्ति के दो रूप 


उद्योतकर ते दो प्रकार का निःश्रेयत मात्रा है--( १ ) अ्परनि:श्रेयस तथा 
(२) परनि:श्रेयत । तत्वज्ञान ही इन दोनों फा कारण है। जीवन्मुक्ति को 
अपरनि:श्रेयस कह सकते हैं परनिःश्रेयस विदेहमुक्ति है। वाचस्पति ने तात्पर्य 
(१० ०-८१ ) में इन दोनों के अन्तर का विस्तार से विवेबन किया है । 
भात्मा के विषय में चार प्रतिपत्तियाँ हैं - श्रवण मनन, ध्यान तथा साक्षात्कार। 


का उपयोग संशयादितत्व तथा प्रमाणतत्त्व के बोधन में होता है, 


तु मनन से भी तुरन्त साक्षास्कार का उदय नहीं होता, क्योंकि विपयंय ज्ञान 
के नाश हो जाने पर भी उसकी वासना का उपक्षय नहीं होता । ध्यान 
जत्म-साक्षात्कार के लिए नितरां उपादेय है। योगज-घ्यान के बिना आत्मतत्त्व 
की भपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती । चतुर्थी प्रतीति पामे वाले पुरुष को 


जोवन्मुक्त कहते हैं, परन्तु प्रारब्ध कर्मों का सम्बन्ध तब तक भी छगा ही रहता 


है। इनको भी जब उपभोग से क्षीण कर देते हैं, तभी परनि:श्रेयस का उदय 
होता है १९ | 


धयाय दर्शन २०६ 


मुक्त श्रात्मा का रूप 


सुख के साथ राग का सम्पर्क छगा ही रहता है। राग से सुख उत्पन्न होता 
है। जबतक सुख है तबतक राग भी रहता है भोर यह राग ही बन्धन फा कारण 
होता है । ऐसी दद्या में सुख मानने से बन्धन से छुटकारा नहीं हो सकता । न्याय 
का कहना है कि ब्रह्म को आनन्दस्वरूप बतलाने से यह नहीं समझना चाहिए कि 
उपनिषद्‌ ब्रह्म में आनन्द की सत्ता बतलाती है। उसका अर्थ यहो है कि उसमें 
दुःख का केवछ नादा रहता है। लोकव्यवहार में भी तो यही प्रनुभव होता है । 
ज्वरी होने पर हम दुःख का श्रनुभव करते हैं और ज्वर के नाथ हो जाने पर 
हम अपने को सुखी मानते हैं। यहाँ सुख की भावना केवल ज्वर के नाथ में 
ही होतो है। अर्थात्‌ यहाँ किसी सत्तात्मक वस्तु की उत्पत्ति नहीं होती; 
प्रत्युत केवल निषेष की ही भावना सत्ता के रूप में गुहीत की जाती है । फलत; 
मोक्षदद्ा में 'सु्च” नहीं रहता । न सुख रहता है, न दुःख । उस समग्र आत्मा 
अपने विश्वुद्ध रूप में ही स्थिर हो जाती है। चैतन्य का भो वहाँ सर्वेया अभाव 
रहता है । ज्ञान, इच्छा तथा यतन का उदय भी आत्मा में तभी उत्पन्न होता है 
जब वह शरीर को धारण करता है। मुक्त दशा में शरोर नहीं रहता । फलतः 
उस समय में “चेतन्य” भी नहीं रहता । 'चैतन्य आत्मा का प्राकस्मिक गुण है, 
जो उसमें धरोर होने पर उत्पन्न होता है। जबतक द्वारीर के साथ भ्रात्मा 
का सम्बन्ध है तब तक उसमें चैतन्य बना रहता है। ज्ञान, इच्छा तथा इति 
की क्रियायें देहघारी आत्मा ही किया करती है। देहविहोन होते द्वी इनका 
सबंधा छोप हो जाता है। मुक्त दशा में आत्मा का यह रूप न्याय को भावना 


को प्रकट करता है । 
मुक्ति-मार्गं 


अब मुक्ति कें साधनों पर विचार करना आवश्यक है। गौतम ने (१११२) 
सुत्र में मोक्ष मार्ग के स्वरूप का परिचक दिया है। मिथ्याज्ञान से रागद्वेषादि 
दोषों का उदय होता है, उनसे शूमा या भ्ण्षमा प्रवृत्ति का उदय होता है, 
जिधसे शरीर धारण करना पड़ता है। जन्म होने से दुःखों की उत्पत्ति होतो है, 
मिथ्याज्ञान भादि के सदा प्रवर्तमान होने यह से संसार चलता है। मिथ्पाज्ञान 
का नादा होता है तत्त्वज्ञान से । अत) आत्मस्वरूप बिषयक तत्त्वज्ञान से द्वी मोक्ष 
की सिद्धि होती है। जयन्त भट्ट ने ज्ञान की उपयोगिता पर जोर दिया है, परन्तु 
तत्वज्ञान से आत्म-साक्षास्कार की सिद्धि के छिए ध्यान-धारणादि योगप्रसिद्ध 

भा० 4०-१४ 
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२१० भारतीय दहन 


उपायों का अवरूम्बन भी श्रेयस्कर हे। गौतम ने ( न्‍्या० सु० ४४२७६ ) सुत्र 
में प्राणायाम आदि उपायों के भाश्रय लेने की बात कही है । तात्पयय यह है कि 


मुक्ति तो तत्त्वों के ज्ञान से ही होती है, योग का अम्यास उसका सद्दायक मात्र 
होता है । द 
( ६ ) समीक्षा 
भारतीय दर्घन-साहित्य को न्यायदर्शन की सबसे अमूल्य देन शास्तीय 
विवेचनात्मक पद्धति है। प्रमाण की विस्तृत व्याख्या तथा विवेचना कर न्याय ने 
जिन तत्तों को श्लोज निकाला है, उनका उपयोग भ्रन्य दर्शन भी कुछ परिवर्तनों 
के साथ अपने विवरणों में निश्चय रूप से करते हैं । देत्वाभासों का सुकषम विवरण 
प्रस्तुत कर न्याय ने अनुमान को दोषनिर्मुक्त करने का मार्ग प्रशस्त कर दिया | 
इस पर कलिकालसर्वज्ञ श्राचार्य हेमचन्द्र का यह आक्षेप है कि गौतम मुनि को 
अपने दर्शन में भ्रपवर्ग के साधक तत्त्वज्ञान का वर्णन करना उचित था, परन्तु 
इसके विपरीत उन्होंने छल, बितण्डा, जाति भ्रादि का वर्णन करके पर-मर्म के 
भैदन में भ्पने भ्रमृल्य समय को व्यर्थ बिताया ।? परन्तु वस्तुस्थिति ऐसी नहीं है । 
इनका उपयोग केवछ पर-मर्म के भेदन में ही नहीं किया जाता है। सूत्रकार ने स्वयं 
तत्त्ताध्यवसाय के रक्षणार्थ जल्प-वितण्डा को उसी प्रकार उपयोगी माना है, जिस 
अकार फण्टक-शाखा का आवरण बीज के अंकुरों की रक्षा करता है ( न्‍्या० सू० 
3.२।२५० )। अतः छल भ्रादि का उपयोग विनाध्षात्मक न होकर रचनात्मक 
है। इनके भ्रभाव में सृक्ष्मति नास्तिकों की भ्रापात-रमणीय युक्तियों से प्रतारित 
होकर साधारण मनुष्य न जाने कव॑ फा उन्मरार्ग का पथिक बन गया 
होता । अतः इनके वर्णन करने में गौतम की निसर्ग निर्मल फरुणाचुत्ति झलूकती 
हदीस पढ़ती है९०।.. 
+रस्तु न्यायदर्शन की तकंपद्धति जितनी सम्तोषजनक है, उतना उसका 
"शान सन्तोष॑ंजनक नहीं है। न्याय ते इस जगत्‌ को शान से पृथक्‌ एक 
"उतन्त्र सत्तात्मक वस्तु बंतछाया है, तथा उसमें अनेक नित्य पदार्थों की कल्पना की 
। उसमें ध्रात्माके अतिरिक्त परमाणु, मन, आकादा, काल तथा दिक्‌ सब निश्य 
माने जाते हैं। इस ह॒ष्टि से जगत्‌ की व्याख्या करने में अनेक चुटियाँ परिलक्षित 
| भयाय व्याल्या में इतने नित्य पदार्थों का प्रस्तिश्व मानने के लिए 
कोई ओचित्य नहीं प्रतीत होता । सच्चा दर्शन बही हो सकता है जिसमें एक 
६. देहव्य भ्न्ययोग-व्यवच्छेदद्ा त्रिधिका, श्लोक १० । 


न्याय दर्शन | २११ 


नित्य पदार्थ की सता मानकर समस्त पदार्थों का सम्बन्ध उसी से प्रदर्शित किया 
जाय, तथा सद्वस्तु के एकत्व पर घोर दिया जाय । इस सिद्धान्त के अनद्भीकार 
करने से न्याय में अनेक दोष दुष्टिगत होते हैं । द 


ईश्वर को निमित्त कारण रूप से जगत्‌ का स्रष्टा बतलाकर न्यायदर्शन ने उसमें 
मानवीय भावों की कमजोरियों को उपस्थित कर दिया है। नैयायिकोंने ईश्वर को 
लोफिक कर्ता के अनुरूप कल्पित किया है। जिस प्रकार बढ़ई भपने हथियारों से 
काठ को काट-पीट कर कुरसी, टेबुल आदि बनाया करता है ओर जिस प्रकार 
दूकान में बेठा हुआ छोहार लोहे से तरह-तरह के सामान बनाया करता है, ठीक 
उसी प्रकार ईश्वर परमाणुझों से जगत्‌ की सष्टि किया करता है.। वह इस 
सष्टिकार्य के लिए उपादानफारणों के ऊपर अवरूम्बित रहता है। उपादानों की 
सत्ता पर अवलूम्बित रहनेवाछा ईश्वर किस प्रकार सर्वश्षक्तिमाव्‌ तथा परम स्वतन्त्र 
माना जा सकता है ? वेदान्त ने ईश्वर को जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त कारण 
दोनों एक साथ मानकर इस श्रनुपपत्ति को दूर कर दिया है, परन्तु न्याय में इस 
दोष का निरास कथमपि नहीं किया जा सकता । 


न्याय ने आत्मा के स्वरूप की स्वतन्त्रता दिखलाकर तथा उसे छारोर 
और इन्द्रियों से प्रथक्‌ स्थायी नित्य पदार्थ प्रमाणित कर चार्वाक तथा बोद के 
सिद्धान्तों का युक्तियुक्त खण्डन किया है, तथा प्रात्मा की स्वतन्त्रता मली प्रकार 
प्रदर्शित की है, परन्तु मुक्त आत्मा की जो कल्पना की है, वह दाह्वंनिकों के 
प्रवलत श्राक्षेपष का विषय है। नैयायिक मुक्ति का सिद्धान्त अन्य दाछ्ष॑निकों के 
कौतुकावह कटाक्ष का विषय है। मुक्तावस्था में समस्त भज्ञान|वरणों से 
विमुक्त आत्मा में नित्य आनन्द को मानने वाले वेदान्ती श्रीहर्ष ने नेषधचरित में 
नैयायिक मुक्ति की जो दिल्लगी उड़ाई है वह पण्डितसमाज में अपनी रोचकता 
के कारण नितान्‍्त प्रसिद्ध है। उनका कथन है कि जिस सूत्रकार ने सचेत पुरुषों 
के लिए अज्ञानसुखादि से विरहित छिलारूप प्राप्ति को जीवन फा परम रूप्य 
बतराकर उपदेद दिया है, उसका गोतम प्रभिधान दब्दत) ही यथार्थ नहीं है; 
अपितु अथंतः भी है। वह केवल गौ ( बैछ ) न होकर गोतम ( श्रतिद्ययेन गौ:- 
ग्रोतम ) पवका बैल है? । वैष्णव दार््षनिकोंने भी इसीलिए नैयायिकों के 


१. मुक्तये या छिलास्वाय शास्त्रमूचे सचेतसाम्‌ । 
गोतम॑ तमवेदयव यथा वित्व. तथैव सः ॥# 
( नैषपचरित--१७।७५ ) 
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२१२ | भारतीय दर्दान 


ऊपर फबतियाँ सुनाई हैं। मुक्तावस्था में आनन्दधाम गोलोक तथा नित्यवुन्दावन 


: में सरस बिहार करने की व्यवस्था बतछाने वालें वैष्णव छोग इस नीरस मुक्ति 


की कल्पना से घबरा उठते हैं और भक्तों के मायुक हृदय पुकार उठते हैं कि 
वृन्दावन के सरस निकुझ्धों में श्वगाल बनकर जीवन बिताना हमें मंजूर है, 
परन्तु हम छोग वेशेषिक मुक्ति को पाने के सिए कथमपि इण्छुक नहीं है । 
यह आक्षेप केवल नैयायिकों के ही ऊपर नहीं है। अन्य दा््बनिकों के मत से 
भी मुक्ति में दुःखाभाव ही रहता है, सुस्त नहीं । सांख्य श्रादि समस्स दाश्निकों 
के प्रति भी यही माक्षेप है। नैयायिक विशेष विद्वान होने से इस मण्डली का 
प्रतिनिषित्व फ्रता दे * 


१. पर जुन्दावने रम्ये श्युगालत्व॑ वुणोम्यहम्‌ । 
वशेषिकोत्तमोक्षात्त्‌ सुखलेशविवर्जितात्‌ ॥ 


( सर्य॑सिद्धान्दसंग्रह, पू० २८ ) 


मि 





मर प्र 


अषछ्म परिच्छेद 
वैशेषिक दक्ंन 


पष्डित-प्रण्डछो में एक कहावत प्रसिद्ध है कि “काणादं पाणितोयं जे 
सर्वक्षास्त्रोपफारफन/--अर्थात्‌ फगाद दर्शन तथा पाणिनीव व्याकरण सब शास्त्रों 
में उपकारक होते हैं। जेंसे शब्द के यथार्थ निर्णय में पाणि- 
नामकरण  नीय व्याकरण है वैसे ही समान पदार्थों के स्वरूप-निर्णय 
में वंशेषिकफ दर्शन पअभ्रत्यन्त उपादेय हैं । इस' दर्शन का 
नाम वशेषिक, काणाद तथा श्रौलुक्य दर्शन है 4 अन्तिम दोनों नाम इसके आाद्य 
प्रवर्तक उलु$ ऋषि तथा महषि कणाद के नाम पर दिये गये हैं, पर “वेशे/बक! 
ताम का रहस्य कया है ? इसके रहस्य को विद्वानों ने भिन्न-मिन्‍्त रूप से 
बतराया है। चीनदेशीय दार्शनिक चिस्तान ( ५७६-६२२ ६० ) वधा 
फ्वहेश्वी (६२३-६८२ ई० ) के द्वारा संगृहीत एक प्रादीन परम्परा के भनुसार 
कणाद सूत्रों का 'वशेषिक' नामकरण अश्य- दर्शनों से--विशेषत) सभ्य दक्शत 
से विशिष्ट भ्र्यात्‌ अधिक .ग्रुक्तिगुक्त होने के कारण किया गया था, पर 
भारतीय विहन्मण्डली के अनुसार “विशेष” नामक पदार्थ की फल्पना करने के 
कारण कणाद दर्शन की वेशेषिक' संज्ञा प्राप्त हुई है । 


वैज्वेषिक दर्शन की उत्पत्ति कब्र हुई ? बोद्ध प्रन्‍्यों में ( मिलिन्दप्रसन, 
छोकावता रसुत्र, ललितविस्तर आ्रादि में) वश्लेषिक दर्शन का नामोल्लेंसख पाया जाता 
है; इन ब्रन्थों में न्याय सिद्धास्तों को मो 'वैशेषिफ नाम से ही स्मरण किया 
गया है। सांस्म तथा वैशेषिक मतों को बुद्ध से पृवंकाछीन मानने में बोड़ 


सम्प्रदाय की एकवाक्यता दोख पड़ती है । थैनों को तत्त्व-समीक्षा सम्मवत। 


वैशेषिक पदार्थों की कल्पना पर आशित है। जतः वेशेषिक दछ्शव लेन तथा 
बौद्ध दोनों से प्राचीनतर प्रतीत होता है। 


बौद्ध दार्निकों में वैशेषिफ के सिद्धास्त विशेष भानन्‍्य ये। अतः उन्होंने 


इस दर्शन के सुत्रों का विशेषर्पेण उल्लेख किया है। वैशेषिकों ने बोदों के 


ऊपर इतनी गहरी छाप डाछी थी कि ये सफय के सुत्रों को वेशिषक नाम से 
उल्छिछ्ित करने में प्राय! नहीं चुकते । कुछ वेशेषिक, वेद को प्रमाण कोटि में 
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नहों मानते। इसलिए वे अर्घ वेनाशिक' (आधे बोद्ध ) के नामसे भी 
दार्शनिक जगतु में प्रसिद्ध है। इस कारण से भी बोद् जगत्‌ में वेशेषिकों की 
विशेष मान्यता दुष्टिगोचर द्वोतों है । 


बेशेंषिक वशंन के श्राचार्य 


फकृणाद 


:.. त्रिकांण्डकोष में इनका दूसरा नाम 'काश्यप”ः मिलता है, तथा किरणावली 
में उदयनाचोर्य ने इन्हें कश्यप मुनि का पुत्र बतकाया है। अतः इनका गोत्र 
नाम 'काश्यप! होने में सन्देह नहीं है। श्रीहर्ष ने नंषष ( २२५३६ ) में 
कंणाद दर्शन को श्रोतुक की संज्ञा दी है ॥ वायुपुराण में कणाद को 


 अमास्च-निवासी सोमझ्र्मा का छिष्य और शिव का भवतार बतलाया गया 


दे!। अतः कणाद मुनि काश्यप्सोत्री-सोमण्र्मा के द्िष्य तथा उलुक 
गामषारी थे | हा , 


. 'कणाद” का अर्थ कण भक्षण करने वाला है। ये कपोत की जृत्ति फा 
भाणयण कर सड़क पंर गिरे हुये कणों को ( अन्न के कणों को ) खाया करते 
थे | अतएवं “कणाद” संज्ञा स्वीकृत आहार-निमिसक है--यह कथन प्राचीन 
आचार्यों-- व्योमणिव तथा श्रोषर-...का है। परमाखुवाद के पुरस्कर्ता होने के 
कारण भी फिन्हीं के मत में 'कणाद? संज्ञा की सार्थकता है। उलूक संज्ञा के 
फारण के विषय में भी ऐकमत्य नहीं है। बौद्धाचार्य भार्यदेव के 'शतदासत््र' के 
चीनी न्याश्याता 'चित्सान! के अनुतार ये दिन में ग्रन्थ-प्रणयन में व्यस्त रहते: 
ये। भतएव रात के त्मय ही अपनी जीविका का उपाजन उलुकवत्‌ किया 
करते थे। जैनाचार्य राजशेंसर का कथन है कि मगवान शंकर ने “उलुक” का 
_] घारण कर कणाद को वैशेषिक-शास्त्र का उपदेश दिया था। इसलिए 
दि उलुक नासता और उनका दर्शन 'औलुक! नास्‍्ना व्यवहुत हुआ । कुछ 
लोग 'उलुक! इनके पिता की संज्ञा-मानते हैं जिससे कणाद फा नाक 'औलुक' 


कह हु के तो यह है कि इन प्राचीन अज्ञातहेतुक नामों के कारण 
भृता नहों हैं । जए विद्वानों को ये कल्पनायें आपात मधुर हैं--इदमिस्थे 
्वोलसलनसनकनक 3.. 3 


१. प्रष्टव्य वैशेषिक दर्शन---( प्रकाद्यक दरमंगा मिथिला विद्यापीठ ) 
प्रूमिका पृ. २०.२१ | 
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दांकर मिश्र ने वेद्ञेषिक सूत्रों की संख्या ३७० मानी हैं। वे १० अध्यायों में 
विभक्त हैं । प्रत्येक भ्रष्याय में दो आह्िक हैं । प्रथम अध्याय के प्रथम भाद्विक 
में द्रव्य, गुण तथा कर्म के लक्षण और विभाग का, दूसरे आह्िक में “सामान्य! 
का, दूसरे तथा तीसरे अध्यायों में नव द्वज्यों का, चतुर्थ अध्याय के प्रथम/ह्विक 
में परमाणुवाद का तथा द्वितीयाह्धिक में श्रनित्यद्रव्य-विमाग का, पश्मम अध्याय 
में कर्म का, पहठ श्रष्याय में वेद प्रामाण्य के विचार के बाद घर्माधर्म का, ७ वें 
तथा ८ वें अध्याय में कतिपय गुणों का, € वें अध्याय में अभाव तथा ज्ञान 
का, १० वें में सुख-दु/ख-विभेद तथा त्रिविध फारणों का वर्णन किया गया है ॥ 
न्यायसूत्रों से तुलना करने पर वैशेषिक सुत्र प्राचीन ठहरते हैं। इनका 
रचनाकाल तृतीय शतक विक्रम-पुर्व है? । 


वैशेषिक दर्शन के एक मौलिक सुत्र ( ११॥३ ) के अनुसार धर्म विशेष से 
प्रभूत द्रव्य, गुण, फर्म, सामान्य, विशेष तथा समवाय नामक षटपदार्थों के तत्त्व- 
ज्ञान से निःश्लेयल का अधिगम होता है भौर यही दर्शन का मुख्य तात्पय है । 
फलत: पूर्वोक्त घट्‌ पदार्थों का विवेचन कणाद को अभोष्ट है। प्रश्न यह है कि 
अभाव! नामक सप्तम पदार्थ जो भाज वंश्ेेषिकों के पदार्थों में अविभाज्य पदार्थ 
स्वीकृत किया जाता है, कणाद को अभोप्सित था या नहीं ? कतिपय विद्वान 
सन्तपदार्था” के प्रशेता शिवादित्य फो अमाव पदार्थ के आविष्कार तथा 
विवेचन का श्रेय प्रदान करते हैं, परन्तु प्राचीव मान्य व्यास्याकारों की सम्मति 
इसके प्रतिकुल कणाद को हो यह्‌ गौरव देती है। तथ्य यह है कि वेशेषिक 
दर्शन के अनुसार 'निःश्रेयलः दुःखाभाव रूप दोने से स्वयं अमावरूप है। 
अभाव के स्वीकार न करने पर निःअेयस ( या भ्रपवर्ग ) की सिद्धि ही नहीं हो 
सकती । अत) निःशेयसोपयोगितया अथवा निःश्रेयस-स्वरूपतया अभाव तो 
अवश्य ही कृणाद-सम्मत पदार्थ है । अतएवं अभाव को कल्पना कणाद को भी 
 अमीष्ट रही, यद्यपि उन्होंने इसका स्पष्ट निर्देश उस सुत्र में नहीं किया है । 


इसी प्रकार 'ईश्वर” के विषय में भी मतभेद हे । कणाद ने अपने दर्न में 


कहीं भो ईश्वर का निर्देदा नहीं किया है, परन्तु अनेक सूत्रों की ( जसे १।१॥३, 
२।१।१८-१६, ७३२० ) व्याख्या में दंकर मिश्र ने ईश्वर का निर्देश माना 


९, ब्रष्टव्य प्रशस्तपादभांष्य का हिन्दी अनुवाद ( प्रकाशक चौखम्मा 
वाराणसो, १९६६६ ) की भूमिका । 


७.०. के बा 


॥एएएश|/शं्राआाा>म र्जआ 22 का श् 
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है। यह कणाद-सम्मत तथ्य है या नहीं ? यह आज भी विचारणीय विषय 
है । पाशपत दर्शन का प्रभाव इस दर्शान पर अवश्य पड़ा था। ऐसा उल्लेख जैन 
विद्वान्‌ गुणरत्न करते हैं। बहुत सम्भव है कि इसो प्रभाव के कारण बेशेषिकों में 
ईश्वर की कल्पना प्रादुभु व होकर कालान्तर में स्वीकृत हो गई । -सांख्यकारिका 
की 'युक्तिदीपिका? नामक टीका में बताया गया है कि काणाद मत में ईश्वर 
की सत्ता पांदपतों की देन है--काणादानामीश्वरो$स्तीति पाश्पतोंपज्ञमेतत्‌ । 


ह . वेशेषिक की प्राचोन व्याख्यायें 


वेशेषिक सूत्र की प्राचीन व्याख्यायें कभी नितान्त प्रख्यात थीं यद्यपि 
भाजकल वे विस्मृति के गत॑ में पड़ी हुई हैं। प्राचीन वृत्तियों में भरद्वाजवृत्ति 
फा उल्लेस्त यत्र-तत्र मिलता है, परन्तु यह ग्रन्थ आज उपलब्ध नहों है । 
गद्भाघर कविरत्न-रचित “भारद्ाजवृत्ति भाष्य/ का नाम अवश्य ही संदाय 
उत्पन्न करता है कि यह किसी भरहाज वृत्ति का भाष्य है, परन्तु यह एक 
स्वतन्त्र निबन्ध बतलाया जाता है। बड़ौदा से प्रकाशित चन्द्रानन्द वृत्ति 
झ्रवृश्यमेव वृत्तिग्रन्य ह्ठी है जो उसके सम्पादक के अनुसार ७०० ई७ के 
आस-पास की रचना है। दरभंगा से प्रकाशित श्रज्ञातकत्‌ क वृत्ति इस चुत्ति की 
अपेक्षा अंवान्तरकालीन है, क्योंकि इसमें उदयन तथा वादी-वादीन्द्र के मठ का 
उल्लेख मिलता है । इन दोनों में मिथिकावासी उदयनाचार्य का समय दद्यम 
धरती है भौर दक्षिण भारतीय नैयायिक वादीन्द्र का समय ६०० ई०9-११०० ई० 
के मध्य में है। इन दोनों के निर्देश के कारण इस चूत्ति का काल द्वादश या 
त्रयोदश छाती मानना उचित प्रतीत होता है। फंथमपि ये दोनों वृत्तियाँ 
शंक्रमिश्र के प्रसिद्ध उपस्कार से निशसन्देह प्रायीनतर हैं। उपस्कार में 
बहुश: निदिष्ट 'बृंत्ति! का स्वरूप भ्राज भी अज्ञात ही है। यह इन दोनों से 
भिन्‍न है ? या अभिन्‍न ? एहू कहना कठिन है । 


श्रात्रेय 

आज्रेय को वैशेषिक सूत्रों का भाध्यकार बताया गया है । जैन दाष्यनिकों ने 
इनका निर्देश अनेकत्र किया है, परन्तु साम्प्रदायिक भ्रन्यों में अज्ञातकर्त्‌ क 
वृत्ति में आजेय की व्याल्या का प्ननेक स्थलों पर उल्लेख उपलब्ध है* | ये 
उल्लेख भहृत्त्वपूर्ण हैं और आत्रेय की सम्मति को प्रभावशाली तथा सम्मान्य 


१. न्यायकन्दली-म० भ० विन्ष्येश्वरीप्रदाद द्विवेदी फी प्रस्तावना, 
पृ७ ७-१० ॥ 


१ 
॥॥] 
| मु । | (५ 
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होने के प्रबल समर्थक हैं। फरूत३ आत्रेय मे वैशेषिक्र सूत्रों पर अवश्य ही 
प्रमेयबहुल व्याख्या लिखी थी जो सम्प्रदाय में “भाष्य” के नाम से विश्यात थी | 

रावणमाष्य की भी सत्ता के प्रमाण उपलणष्ष होते ही हैं। परन्तु आनेय 
तथा रावण--इन दोनों भाष्यकारों के पोर्वापर्य का यथार्थ निर्णय अभी 
अपना समाधान खोज रहा है । रावणभाण्य के बहुचचित उल्लेखों से इसका 
माहात्म्य नि:ःसंदिश्ध है" । 


रावरशा माष्य 


वैशेषिक सूत्रों पर यही सबसे पुराना भाष्य था, जिसका पता भ्रन्थों के 
निर्देशों से ही चलता है। भ्रन्थ स्वयं श्रभी तक उपलब्ध नहीं हुआ । किरणावली 
में उदथनाचाय ने प्रशस्तपाद के पदार्थघर्मसंग्रह को लघु बतलाया है, तथा 
भाष्य को विस्तृत । पशद्चनाम मिश्र के 'किरणावली-मास्कर” के अनुसार यह 


:.. भाध्य रावणभाष्य ही है। २-२-११ भ० सु० छ्लांकरभाध्य में दो इघजुक के 


मिलकर चसुरणुक बनने की बात लिखी है (६ दधणुके चतुरणुकमारभेते )। 
प्रकटार्थ- विवरण” ( जिसका निर्देश रत्लप्रभा में है ) के अनुसार यह प्राचीन 
मत रावणभाध्य में प्रतिपादित है ( रावण-प्रणीत्ते साथ्ये हश्यते इति चिरन्तन- 
वैशेषिकहष्य्येंदं भाष्यमित्याहु:--रत्लप्रभा ) । रावणमाष्य में प्रतिपादित यह 
मत प्राचीन है, तथा प्रश्स्तपाद के सम्प्रदाय से नितान्त भिन्न। भ्नर्घराषव 
( पण्चम अंक, विष्कृम्मक ) में रावण भपने को “वंशेषिककटन्दी पण्डितः: 
कहता है। रुचिपति उपाध्याय ने 'कटन्दी! को रावणभाध्य का. नाम बतलाया 
है । इसके स्थान पर 'कन्दली”? पाठ भी मिलता है। इससे स्पष्ट है कि अष्टम 
दतक में रावण के वैशेषिक पण्टित होने तथा भाष्य लिखने फो बात इतनी 
प्रसिद्ध थी कि उसका श्रेय रामायंण के प्रतिनायक को दिया गया। बहुत 
सम्भव है कि नास्तिक मत की बातें होने के कारण “राबणभाष्य लुप्त हो गया 
हो। व॑क्षेषिकों का “अर्धवैनाशिक” (आधा बोद ) नाम इसो भाध्य के 
सिद्धान्तों के कारण पड़ा धार; ऐसी कल्पना की जा सकती 


१. प्रे्टट्य चोडस--तर्वासंग्रह, की प्रस्तावना, पु० ४० । कुप्युस्वामी प्राइमर 
आफ हएृण्टिपन छालिक--प्रस्तावना, पृ० ३० ! 
२, उुग्फ्याबोी - ए्ॉलापडे. एिलटलआाएा ४०. ह77 
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प्रधस्तपाद 

प्रधस्तपाद का पदार्थधमंसंग्रह” वैशेषिक तत्वों के निरूपण के लिए 
नितान्त मौलिक पग्रन्य है। साधारण रोति से इसे भाव्य कहते हैं, पर 
यह सूत्रस्थ पदों के उल्लेसपुवक उक्तानुक्तचिस्ताधमन्वित प्रबन्ध नहीं है | इसमें 
वो ग्रन्यकार ने केवल वेशेषिक सिद्धास्तों के ऊपर अपने स्वतन्त्र विधार को 
प्रामाणिक रूप से प्रतिपादित किया है। सुत्र के बाद इस दर्ध्षन के इतिहास 
में सर्वमान्य ग्रन्थ यही “प्रदास्तवादभाष्य” है। इसमें विशेषतः परम।खुवाद, 
जगत की उत्पत्ति तथा प्रलुय, प्रमाण तथा गुणों का विस्तृत विवेचन उपस्थित 
किया गया है। पसुबन्धु के द्वारा इनके सिद्धान्तों के खण्डन किए जाने भौर 
न्‍्यायभाष्य में इनके सिद्धान्तों के उपयोग किये जाने से इनका वात्स्यायन झोर 
वसुबन्धु से पृ हितीय शतक में होना न्यायसंगत प्रतीत होता है*। 
प्रशस्तपादभाष्य के आधार पर “चन्द्र” नामक किसी प्राचार्य ने 'दद्पदार्थी 
दास्त्र” की रचना की, जिक्षमें द्रव्य, ग्रण, कम, सामान्य, समवाय तथा विशेष 
इन षद्पदार्थों के भ्रतिरिक्त ध्क्ति, अद्क्ति, सामास्य-विशेष तथा अभाव नाम्र से 
चार नवीन पदार्थ स्वीकृत किये गये है। चन्द्र सप्तम छाताब्दीसे पहले के ही 
होंगे, क्योंकि इनके ग्रन्थ का श्रनुवाद ६४८ ई० में क्षीनी भाषा में किया गया 
उपरूब्ध होता है, जिसका अंग्रेजी अनुवाद जापानी विद्वानु डा० उई ने 
फिया है।* 

प्रधस्तपाद ने प्पने प्रन्यथ का नाम “'पदार्थंधर्मे-संग्रह” स्वयं दिया है। 
फलत; उनकी ही दृष्टि में यह “संग्रह” प्रन्य है। 'सूत्र तथा भाष्य में विस्तार- 
निदिष्ट पदार्थों का संक्षेप भें निबन्धन संग्रह कहलाता है?--संग्रह का यह्‌ 
पारिभाषिक वैशिष्ठघ+े इस ग्रन्थ में सर्बथा चरितार्थ होता है, तात्पर्य यह है 
कि सून्न तथा प्पने से पूर्व निमित भाष्य को झाधार मानकर प्रद्वस्तपाद ने 
इस प्रमेयबहुरु प्रन्थ का प्रणयन फिया है। यह ग्रन्थ वैशेषिक दर्शन के सिद्धान्तों 
का पाकर ग्रन्थ है। ये घिद्धान्त कणाद सूत्रों में स्पष्टत) निर्दिष्ट न होने पर भी 
सर्वधा मान्य हैं. तथा प्रमाणमृत हैं। इसके ऊपर विद्यमान व्याख्या सम्पत्ति 


१. आधाय॑ प्रव--न्यायप्रवेश की प्रस्तावना, पृ० १८। द 
२. ड० उइ«“वेश्येषिक फिलासफो” के नाम से ( आक्सक्रोर्ड यूनिवर्सिटी 
द्वारा प्रकाशित )॥ 
३. विस्तरेणोपदिष्ठानामर्थानां सुत्रमाष्ययो) ॥ 
निबन्धो यः समासेन संग्रह त॑ बिदुबुंघा। ॥ 


हल 
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इसके प्रामाण्य को निदर्शिका है। कतिपय तथ्यों का आकलन प्रथ्वस्तपाद की 
मोकछिक सुझ का निदर्शन है । 


कणाद ने गुणों की संख्या केवछ १७ मानी थ्री, परन्तु प्रदास्तप्राद ने इसमें 
७ गुणों को जोड़कर यह संख्या २७ कर दो है। परमाणुओं से सष्टि-प्रक्रिया 
का विद्द वर्णन संग्रह में पाया जाता है। इधखसुक, भरुक आदि की आ्याल्या 
वैशेषिक सूत्रों में न होकर भाधष्य में हीहै। ईश्वर की स्थापना का श्रेय 
प्रदस्तपाद को ही दिया जाता है। फलतः वंशेषिक दर्शन के भ्नेक सम्मान्य 
सिद्धान्तों की उद्भावना का गौरव भाध्यकार को दिया जाना उचित ही है । 


धप्रद्स्तपादभाष्य” पर अश्रनेक आवचायों की टीकाए उपरब्ध होती हैँ--- 


(१) व्योमशिवाचाये--इनके नाम से पता चलता है कि ये सम्मवतः 
दक्षिण के क्षैवाचार्य ये। इनकी विरचित “व्योमवर्ती” प्रशस्तपादभाष्य फो 
सबसे प्राचीन टीका है। उदयनाचार्य ने किरणावली में झावाया[/ कह फर तथा 
राजशेखर ने न्‍्यायकन्दछी की टीका में भाष्य के टीकाकारों में इन्हीं का नाम 
सबसे पहले उल्लिखित किया है। ये श्रीहर्षवर्घन के समकालिक सिद्ध द्वोते हैं । 
श्रीधर विवादित्य, वल्लभाचार्य आदि जाचार्य प्रत्यक्ष तथा भनुमान प्रमाणध्य 
मानने के पक्ष में हैं, परन्तु व्योमक्षियाचार्य दान्‍द को भी एक स्वतन्त्र भ्रमाण 
मानते हैं ।* 

(२) उदयनाचार्य---उदयनाचार्य ने भाष्य के रहस्योद्घाटन के छिए एक 
विद्वत्तापूर्ण व्याख्या 'किरणावल्ली” छिखी | साधव के कथनानुसार तम के भ्ारोपित 
नील रूप मानने का सिद्धान्त श्रीधर के नाम से सम्बद्ध है, पर नामोल्लेख बिना 
किये ही उदयनाचार्य ने इस मत का खण्डन किया है ( फिरण० १० ११३ )। 
उधर ओघधर ने भी 'न्यायकन्दली' में उदयन के किरणावक्ली के वाक्यों को 
स्थान-स्थान पर उद्धुत किया है, तथा उनके सिद्धान्तों पर एक आलोचनात्मक 
हृष्टि भी डाली है । इससे प्रतीत होता है कि जोधर ते न्‍्यायफन्दली सर्वप्रथम 
लिखी । झनन्तर “'किरणावली” की रचना उदयन ने की, परन्तु श्रीघर ने 


१, मणिमभद्र ने हरिभद्र के घढ़दर्शन-समुच्यय की टीका में इनके मत का उल्लेख 
किया है--यञ्पि ओऔलुक्‍्यशासने व्योमश्िवाचार्योक्तानि भीणि प्रमाणानि, 


तथापि श्रीघरमतापेक्षया पत्र उभे एवं निगदिते । 
( पृ० ६४, चौखंभा संस्करण ) । 
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ग्रन्थ के पुन संघोधन के अवछर घर उदयन के मत को समीक्षा मी को । 
किरणावक्ली की टीकाओं में वरदराज (११ शतक), वादीन्द्र ( १३ वीं छाती का 
पूर्व भाग; रससार ), नर्षनावोपाष्याव ( १३ छतक--किरणावलछो-प्रकाज्ञ ), 
पद्मनाम मित्र ( १६ धतकफ, किरणाबछी-मास्कर ) की टीकाये सुप्रसिद्ध तथा 
भदृत्त्वपूर्ण मानी जाती हैं । 


(३ ) श्रीधरानायं-- इनके पिता का नाम बलदेव तथा माता का 
अब्योका देवी था। बोड़ देश के भूरिसृष्टि नामक याँव के निबासी होने से ये बच्च- 


देशीय प्रतीत द्वोते हैं। इन्होंने माष्य के ऊपर “न्यायकन्दद्ी! नामक महत्त्वपूर्ण . 


टीका &१३ शक ( ६६१ ई० ) में लिखो ' । शासल्योय ज्ञान इनका जितना ही 
बिल्तृत था, इनकी प्रशा उतनी ही तलूस्पशिनी थी। न्यायकन्दली बेशेधिक 
पिद्धान्ओ्ों के छिए एक प्रमाणभूत ग्रन्थ मानी जाती है। इनके 'भन्धकार” विषयक 
सिद्धान्त की समीक्षा अनेक मान्य दार्थनिकों ने की है । कन्दली कौ टीकाओं में 
प्मनाभ मिश्र का नयायकन्दलीसार! तथा जँन बिद्वान्‌ु राजशेखर को "न्याय- 
कुन्दलोपश्िका' प्रसिद्ध है । 


(४ ) भोवत्स-- छत 'न्यावछोलावती! चौथी टोका है। वह्लम को 
स्थायक्लीछाबती टीकात्मक न होने पर भी यदि कृथमपि टीका मान भी ली जाय, 
तथापि यह भीवेत्सकृत नद्ीं है। उपलब्ध न होने से इसके विषय में विशेष 
नहीं कहा जा सकता । 

. (५) बल्लमाचायं--छकी न्यायलीछावती/ बैशेषिक सिद्धान्तों का 
भागार है और इसकी प्रसिद्ध 'किरणावलो! के समान ही है। किरणावर्ो के 
समान ही अनेक टोका ग्रन्थों से मण्डित होने का ग्रौरव भी इस ग्रन्थ को प्राप्त 
है। श्ाचाय वल्लम के जन्‍म प्रदेश का पता नहीं चलता, पर वादीन्द्कके द्वारा 
'रससार₹”ः ( १२५ ई० ) में उक्लिखित होने से इनंफका समय १२ वो घाताब्दी का 
प्रन्तर्भाय माना जा सकता है। इस प्रन्य की सात टोकाओं का पता चलता है 
. बिनमें वर्धभान उपाष्याय का 'छौलावती-प्रकाश” तथा पक्षघर मिश्र का न्याय 

लोछावती-विवेक' दूसरों से प्राचीन है । 


(६) पद्मनाम सिश्ष--इनका दूसरा नाम प्रोतन मिश्र था। इनके 
_टीकाप्रस्ब का नाम 'सेतु! है, जो दृब्यग्रन्थ तक ही उपलब्ध होता है। पद्मताम 


१, श्यधिकददोत्त रनवधशतश्ञाकाण्दे न्‍्यायकन्दछी रखिता ॥ 
. श्ोपाण्ददा सयाचित-भट्ट-शीछोधरेरो यम । 


हि 
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भिश्न वशेषिक दर्द के विद्वान थे, मिथिला निवासी थे तया १६ वें शतक के 
उत्तराधे में विद्यमान थे । 


- (७) शस्छुर मिश्र --इनके ग्रन्थ का नाम 'कणादरहस्य” है जो टोका न 
होकर वास्तव में वैशेषिक सिद्धान्त का प्रतिपादक स्वतन्त्र ग्रन्थ है । 


(८) मगदीद भट्टाचायं--प्रशस्तपाद की एक टीका जगदीक्ष भट्टाचार्य 
निमित 'सूक्ति भी है। द्रव्यग्रन्य तक यह टीका उपलब्ध हुई है। मल्लिनाथ- 
सूरि--इनका “भाध्यनिकष भ्रमी तक उपलब्ध नहीं हुआ हे | 


दिवा दित्य मिश्र ( १० य तक )---इनका सुप्रसिद्ध प्रन्थ सप्तपदार्थी 
है, जिसमें दंशेषिफ सिद्धान्तों का नैयायिक सिद्धान्तों के साथ मनोरम समस्थय 
किया गया है। इस प्रन्य की रचना १२ थीं शतान्दो से पहले हुई, क्योंकि श्रीहृर्ष 
ने खण्डनसण्डलाद में इनके प्रमालक्षण का खण्डन किया है* । इन्होंने उदयन की 
किरणाबली का पर्यात्ष उपयोग सप्तपदार्थी में किया है, उदाहरणार्थ जाति तथा 
तम का लक्षण । इन्होंने सम पदार्थ के रूप में अभाव का वर्णन किया है। 
'सल्लपंदार्थी” के भ्रतिरिक्त 'लक्षणमाला' इसका एक भ्रन्य वंशेषिक विषयक 
प्रन्थ है ॥ 


दाज्छूश मिश्र ( १५ शतक )--ये दरभंगा के पास 'सरिसव” गाँव के रहने 
वाले थे, जहाँ इनके द्वारा स्थापित सिद्धेश्वरी का मन्दिर झाज भो विद्यमान है | 
इनके पिता मीमांसा, व्याकरणादि श्रनेक शास्त्रों में निष्णयात, “अयाची” मिश्र के 
नाम से रू्भप्रति.ठ भवनाथ सिश्र थे, तथा माता फा नाम भवानी था। 
इनके पिलृव्य जीवनाथ मिश्र भी बड़े भारी १रण्ठित भे। अ्रपने समय के एक 
प्रसाधारण प्रतिभासम्पन्ग दार्ब्ननिक भाने जाते थे । इनके सुप्रसिद्ध प्रन्थ हैं--- 
(१) उपस्कार--( कणादसूत्रों की टीका ), (२) कणादरहस्य--( प्रशस्त- 
धादभाष्य की व्याख्या फहे जाने पर भी स्थतन्त ग्रन्थ ), ( ३ ) आामोद--- 
( न्‍्यायकुसुमाझ्ललि की व्याख्या) (४७) कल्पछचता--( आत्मतत्त्वविवेक की 
टीका ), ( ५) आनन्दवर्थन--( णीहर्ष के खण्डमखण्डखाद्य को टीका ), ( ६) 
फण्ठाभरण--( न्यायछीलावती की व्याख्या ), (७ ) भयुख--( चिन्तामणि 
की टीफा; उपस्कार तथा वादिविनोद में उल्लिखित ), (८ ) वादिविनोद-- 
( वादविषयक मौलिक ग्रन्थ ) ( £ ) भेदरत्नप्रकाश--( न्याय वशेषिक के 
हैतसिद्धान्त का प्रतिपांदक तथा शओोहर्ष के खण्डन ग्रन्य का सण्डनग करने वाला 
मौलिक ग्रन्थ )। 
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विश्वनाथ न्यायपद्मानन ( १७ शतक )--ये बंगाल में नव्यन्याय के 
संस्थापक तथा रघुनाथ शिरोमणि जैसे विद्वानों के विद्यागुद वासुदेव सावेमौम 
के अनुज रत्ताकर विद्यावाचस्पति के पौत्र थे। इनके पिता काश्यीनाथ विद्या- 
निवास एक रूब्धकीति दार्शनिक ये, जो भ्रकबर के भ्र्थलचिव टोडरमल के यहाँ 
श्राद्ध के उपलक्ष्य में संघटित सभा में नवद्वीप की पण्डितमण्डली के प्रतिनिधि 
थे। इनके न्याय-वैशेषिक-विषयक दो ग्रन्य प्रसिद्ध हैं-- 


(क) भाषापरिच्छेद--१६५ कारिकाओं में वेशेषिक सिद्धान्तों फा सुचारु 
वर्णन किया गया है। अपने प्रिय छिष्य राजीव के उपकाराथ ग्रन्थकार ने ही 
इस पर न्यायसिद्धान्त-मुक्तावली टीका बनाई । विषय-प्रतिपादन फो होली इतनों 
मनोरम है कि यह तर्क॑संग्रह के अनन्तर सबसे अधिक लोकप्रिय प्रकरण-पग्रन्थ है । 
इसके ऊपर बालकृष्ण भारद्वाज के पुत्र महादेव मट्ट मारद्वाज ने "मुक्तावलीप्रकाधष्य! 
नामक टीका लिखना. आरम्भ किया, जिसे उनके पुत्र दिनकर भट्ट ने पूरा किया । 
“दिनकरी” के नाम से विश्यात ईस व्याख्या पर रामरुद्र भट्टाचा्य ने “दिनकरी 
तरंगिणी' भ्रथवा 'रामरुद्री' नामक दिद्वत्तापूर्ण व्याख्या ग्रन्थ की रचना की है | 

( ख ) न्यायसूत्रवृत्ति-इसमें न्याय-सूत्रों की सरल व्यास्या छिरोमणि 
के व्यास्यान के भ्रनुसार की गई है। वृद्धावस्था में वृन्दावन में निवास 
करते समय विश्वताथ ने इस वृत्ति का निर्माण १५५३ छक ( १६३१ ई. ) 
में किया । 

ग्र्नं भटु ( १७ शताब्दी का उत्तरार्द )--इनका सुप्रसिद्ध “तर्कसंग्रह” 
लोकप्रियता में भप्रद्वितीय है। यह वाक्षिक तत््वों की जानफारी के छिए सबसे 
पहला, सरल तथा बोधगम्य ग्रन्थ, है। अन्नंमट्ट तैलंग ब्राह्मण थे। इनके पिता 
का नाम अद्वतविद्याचार्य तिरमछ था। काशी आकर इन्होंने विद्यासम्पादन 
किया था । इस घटना कौ सूचना 'काशीगमनमान्रेण नान्‍्नंमट्टायत्ते द्विज;? जैंसी 
प्रसिद्ध लोकोक्ति हमें मिलती है। इनकी रुयाति तकंसंग्रह तथा उसकी टीका 
दीपिफा के कारण है, परन्तु इन्होंने अन्य छास्त्रों पर मो प्रामाणिक टीकायें 
लिखी हैं-( १ ) राणकोजीवनी ( न्यायसुधा की बृहत्कायटीका---मीर्मांसा ), 
( २ ) बह्मसुत्रव्याब्या ( वेदान्त ), (३ ) प्रष्टाष्यायी टीका, ( ७ ) उद्योतन 
( कंयटप्रदीप का व्याख्यान; व्याकरण ), (५) सिद्धाक्षन ( जयदेव के 
प्रण्यालोक' की टोका; स्याय ) | तकसंप्रह के ऊपर २४ व्याडूया प्रन्यों की तथा 
दीपिका के ऊपर १० व्याब्यानों-प्रकाधशित तथा अप्रकाशित---की उपलब्धि 
से प्रन्य के महृत््व्का पता चछता है। इन टीकाओं में गोवर्धत मिश्र की 
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न्‍्यायबोधिनी, श्रीकृष्णघूर्जटि दीक्षित का सिद्धान्तचद्धोदय, चन्द्रजसिह का 
पदकृत्य, नीलकण्ठभट्ट की नीकूकण्ठी तथा तदात्मज लक्ष्मीनूसिह की भास्करोदया 
अत्यन्त प्रसिद्ध तथा विद्वन्मण्डित हैं । 
( २ ) वेशेषिक तत्त्वमीमांसा 
वशेषिक लोग जगत्‌ की वस्तुझों के लिए पदार्थ” दब्द का व्यवहार करते 
हैं । 'पदार्थ” का व्युत्पत्तिल॒म्य अर्थ है--पदस्य अर्थ) छ पदार्थ: । “अर्थ” से तात्पर्य 
उस वस्तु से है जिसे इन्द्रियाँ ग्रहण करती हैं ( ऋच्छन्तीन्द्रियाणि य॑ सो$र्थ ) 
अतः पदार्थ का प्रर्थ है अभिधेय वस्तु, नाम घारण करनेवाली चीज । प्रमितति 
( ज्ञान ) का विषय होना भी पदार्थ का लक्षण है। अतः शेयत्व ( ज्ञानविषय 
होने की योग्यता रखना ) तथा अभिधषेयत्व ( नाम की योग्यता रखना ) पदार्थ 
का सामान्य लक्षण है ।* 
सृत्रों में ६ पदार्थों के ही नाम उपलब्ध होते हैं। कणाद ने अभाव का भी 
बर्णन किया है अवश्य, पर सत्तात्मक पदार्थों का वर्गीकरण अभीष्ट होने से 
उन्होंने प्रभाव को पदार्थ नहीं स्वीकार किया ॥ 
पदार्थ विभाग प्रभाव को पदार्थों की गणना में पीछे रखा-गया है। 
चन्द्र नामक किसी प्राचीन वैशेषिक श्राचार्य ने 
षडभाव पदार्थों से अतिरिक्त छक्ति, अशक्ति, सामान्य-विशेष तथा भ्रभाव पदार्थों 
की नवीन कल्पना कर पदार्थों फी संब्या दस बतलाई है। इनमें अमाव की 
गणना पदार्थों में पीछे स्वीकृत की गई है। सामान्य-विशेष में नवीनर्व को 
सम्मावना नहीं थी । छाक्ति के पदार्थत्व की कल्पना मीमांसकों ने मानी है। 
रोकने वाली ( प्रतिबन्धक ) वस्तु की उपस्थिति में किसी वस्तु की शक्ति का 
सबंथा तिरोमाव दृष्टिगोचर होता है, पर उसके अभाव में बह शक्ति प्रकट हो 
जाती है। मणिबिशेष को पास में रखने पर अग्नि की दाहिका शक्ति का 
तिरोमाव प्रत्यक्षसिद्ध है, तथा उसकी प्रनुपस्थिति में वह शक्ति प्रकट हो जाती 
है। इस लोकब्यवहार के दृष्टान्त पर “दाक्ति! को मीमांसक गण एक नवीन 
पदार्थ मानते हैं, पर वैदेषिकों को यह भ्रभीष्ट नहीं हैं। वे लोग फारण-सामग्री 
की समग्रता में प्रतिबन्धकाभाव को भी कारण ठहराते हैं, परत: छक्ति को 
पृथक पदार्थ मानना उचित नहीं है' । इसी प्रकार 'साहश्य” का भी खण्डन 
किया गया है। फलत; १० पदार्थो के स्थान पर ७ पदार्थ ही माने जाते हैं, 


१. मसानमेयोदय पू० २४८-२६२ | शरक्तिद्रव्यादिस्वरूपमेव--सप्तपदार्थी, 
पृ० १७ तथा पमुक्तावछी कारिका २ | 
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पदाथथ दो प्रकार के होते हैं--( १ ) माव पदार्थ, ( २ ) अमाव पदार्थ । 
भाव पदार्थों के छह भेद माने जाते है--द्वव्य, गुण, कम, सामानन्‍्य-विशेष तथा 
समवाय । श्रभाव चार प्रकार का माना जाता है-प्रागभाव, क्रष्वंसाभाव, 
अत्यन्ताभाव तथा भ्रन्योन्यामाव । इन पदार्थों का क्रमशः संक्षिप्त वर्णन यहाँ 
प्रस्तुत किया जाता है। 


(१) द्रव्य 


कार्य के समवायी कारण और ग्रुण तथा कर्म के आश्रयभूत पदार्थ को 
द्रव्य! कहते हैं । द्रव्य ही किसी भी कार्य का उपादानकारण होता है। उसी 
से नई वस्तुए' बनाई तथा गढ़ी जातो हैं तैथौं साथ ही उसमें गुण तथा 
क्रिया भी रहतो है । ऊँ 

वेशेषिकों के मतानुसार द्रव्य नौ हैं --पृथिवी, जल, तेज, वायु, आकाथ, 
फल, दिक्‌, आत्मा और मन। लोक-प्रत्यक्ष के आधार पर तम में नीलरूप 
तथा अपसरणरूपी कर्म की सत्ता मान कर तम को माट्ट मीमांसक द्रव्य प्रथवा 
3] मानते हैं। पर वैशेषिक आचार्यों ने इसका खण्डन किया है। आलोक 
( प्रकाश ) की सहायता से चक्षु रूपसम्पन्न द्रव्यों का ग्राहक माना जाता है, 
पर भन्षकार के ज्ञान में प्रकाश फी सहायता तनिक भी अपेक्षित नहीं होती । 
जब हम दीपक को अम्धकारमय प्रदेश में लाते हैं, तब अन्धकार भाग खड़ा 
होता है। यह भागने की क्रिया प्रकाश के झ्ागमन पर अवरूम्बित है। श्रतः 
पीोलरूप तथा चलनक्रिया दोनों गौपाधिक होने से तम को द्रव्य नहीं सिद्ध 
फरते । अत! तम तेज: सामान्य का भ्रमावमात्र है | 

पृथिवी, जल, तेज, वायु, तथा 
हैं। पृथ्वी का विशेष गुण गंध है । 
भी पृथ्वी में पाये जाते हैं, जैसे-.रू 


भीकाश इन पाँचों को 'महाभ्ुतः कहते 
अन्य द्वव्यों में होने वाले कृतिपय इतर गुण 
ह प, रस, स्पर्श, संख्या भ्रादि ॥ पृथ्वी दो 
“कार नी होतो है--नित्य तथा अनित्य । समस्त पाधथिव पदार्थों .की उत्पत्ति 
> ] शकम, आविभाज्यरूप परमाणुओं से होती है । धतः कारणभूत परमाणु 
में रहने वाली पृथ्वी नित्य है, पर कार्यहूप से विद्यमान पृथ्वी अनित्य है। 
लनित्य 2धवी तीन रूपों को घारण करती है--शरीर, इन्द्रिय भौर विषय । 
शीत स्पद्य॑ से विशिष्ट द्रव्य को जल! तथा उष्णस्पर्श से विशिष्ट द्रव्य को 'तेजः 
कहते हैं । नित्यानित्य भेद से पृथ्वी के समान ये भी दो प्रकार के होते हैं । 
शरीर, इन्द्रिय और विषयजन्य भेद इनमें भी उसी प्रकार रहता है । क्‍ 
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वागु--रूप से रहित तथा स्पर्श से युक्त द्रव्य को वायु? कहते हैं। रूप- 
रहित होने से वह प्रथम तीन द्रथ्यों से भिन्‍न हो जाता है, तथा स्पर्शविशिष्ट 
होने से वह आकफाशादि अन्तिम पाँच द्वव्यों से पृथक्‌ ठहरता है। वायु प्रत्यक्ष 
होता है या नहीं ? इस प्रश्न को लेकर प्राचीच तथा नवीन नैयायिकों में 
गहरा मतभेद है। प्राचीन नैयायिक वायु फो चाक्षुष प्रत्यक्ष न मानकर 
अनुमान से सिद्ध मानते हैं५ । पर नव्य नैयायिक वायु फा प्रत्यक्ष स्पष्ट शब्दों में 
स्वीकार करते हैं। प्राचोन नैयायिकगण उदभूत रूप "को प्रत्यक्ष के लिए 
प्रधान साधन वबतलाते हैं।' इसका फारण यह है कि उनकी सम्मति में 
प्रत्यक्ष! शब्द चाल्षुष प्रत्यक्ष के सोमित अर्थ में व्यवहृत किया जाता है। 
इस कल्पना के कारण रूपरहित वायु का चाक्षुष प्रत्यक्ष होना सुतरां असिद्ध 
है, पर नव्य नैयायिक इस बहिर्द्धन्य-प्रत्यक्ष को चाक्षुष-प्रत्यक्ष के ऊपर ही 
अवरूम्बित होने की कल्पना को कथमपि. स्वीकार नहीं करते । उनको सम्मति 
में बाह्य प्रत्यक्ष के लिए उदयभूत रूप के समान ही उद्भत स्पर्श भी कारण 
है* | वाबु में अनुष्णाशोत उद्भूत -स्पर्श रहता है। श्रत एवं वायु का भी 
प्रत्यक्ष होता है । 


आकाश 


भाकाद दाब्दगुण का आश्रय है। छाब्द का साक्षात्कार होता है, परत्तु 
आकादह्य फा नहीं । किसी द्रव्य के बाहरी प्रत्यक्ष के छिए दो गुणों का होना 
नितान्त आवश्यक होता है। उसमें महत्‌ परिमाण रहना चाहिए, साथ ही 
उद्भूत रूप भी होता चाहिए। प्राफाश न सीमित पदार्थ है और न वह किसी 
रूप को रखता है। इसलिए उसका प्रत्यक्ष नहीं होता, प्रत्युत शब्दगुण फो 
घारण फरने से उसका पभनुमान ही होता है। शब्द एक ही माना गया है भोर 
यही घाब्द प्ाकाश फा चिंद्च होता है। इससे भ्राकाद भो एक है। इसका 
परिणाम 'परम महत” है, अर्थात्‌ सबसे बड़ा परिमाण ॥ भाकाश की उत्पत्ति या 
नाश कमो नहीं देखा जाता, इसी से वह नित्य है। दाब्द की ग्राहफ इन्द्रिय 
( कान ) भी आकाए होती है, अर्थात्‌ कात के मींदर जो आकाश रहता है उसी 
के द्वारा दाज्द का ज्ञान हमें होता है। वेशेषिकों के' मत में प्राकाश अनुमान से 
ही जाना जाता है, परन्तु भाष्ट मीमांसकों के मत में आकाश का प्रत्यक्ष भी 
द्वोता है | ( ब्रष्टन्य मानमेयोदय, अध्यार संस्करण, पृष्ठ १८८ ) | 

मान द७--+ १४ 
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फाल तथा दिक्‌ 


मूत, वर्तमान, भविष्य का असाधारण कारण “काल” ही है । द्वव्यों के विषय 
में ये ज्ञान हमें होते हैं--'यह घटना उस घटना से पहिले हुई या साथ ही 
साथ हुई या देर से हुई या जल्दी ही हुई” इस ज्ञान का असाघारण फारण 
काल माना जाता है। उसीं तरह आगे पीछे, यहाँ-वहाँ, पास दूर, परब- 
पश्चिम, उत्तर-दक्षिण भ्रादि लोकब्यवहार की कल्पना 'दिक! के आधार पर 
आश्रित रहती है। काल तथा दिक्‌ दोनों ही श्राकाश के समान विशु (व्यापक) 
होते हैं। दोनों अमूर्त हैं श्रौर इसलिए इनका प्रत्यक्ष नहीं होता । केवल लछोक- 
व्यवहार को सिद्धि से उनकी सत्ता का अनुमान किया जाता है। दोनों वस्ततः 
एक हैं, परन्तु उपाधि के कारण वे अनेक माने जाते हैं। उपाधि के कारण ही 
एक हो अखण्ड काल के लूव, निमेष, प्रहर, दिन, रात, पक्ष, मास, वर्ष आदि 
रूप में खण्हित भेद मिलते हैं। दिक्‌ की मी यही दशा है । सूर्य की गति के कारण 
दिक्‌ के दक्ष भेद होते हैं--..पूरव-पश्चिम ्रादि। आकाश्य तथा दिख दो भिन्न- 
भिन्न द्रव्य हैं। इसका कारण है--दोनों के रूपों में भेद । आकाद्ष केवल छाब्द 
भें समवायी कारण होता है, परन्तु दिक्‌ किसी भी वर्तु का समवायी कारण 
न होकर सब कार्यों का निमित्त कारण होता है। भाकाष् का, उसके छाब्दगुण के 
दारा प्रत्यक्ष ज्ञान भी माना जा सकता है, परन्तु दिक का उसके कार्यों के द्वारा 
केवल अनुमान ही होता है। यही दोनों में भ्रन्तर है । 


श्रात्मा फी सिद्धि 


प्रत्येक शरीर में आत्मा निवास करता है भौर वह स्वयं नित्य है। भात्मा 
की सिद्धि में अनेक प्रमाण दिये जाते हैं-- 

( क ) हित पदार्थ के पाने का ओर अहित पदार्थ के छोड़ने का व्यापार 
मनुष्य के द्वरीर में हमेशा पाया जाता है। इससे शरीर के भीतर किसी चेतन 
पदार्थ की सत्ता का संकेत मिछता है। ज॑से रथ के व्यापार से रथ के भीतर 
सारधिरूप चेतन पदार्थ का भ्रनुमान होता है, वैसे ही शरीर के व्यापार से 
जिम चेतन पदार्थ का अनुमान किया जाता है, वही श्रात्मा है ( व्यापार ) | 

( ख ) श्वास-प्रश्वयास से शरीर कलता है, तथा संकुबित होता है। यह 
किसी चेतन पदार्थ के द्वारा ही किया जाता है। जैसे लोहार की भाथी का 
फूछना और संकुचित होना भाथी फुंकने वाले प्राणी के व्यापार से होता है 
( प्राणापान )। 
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(ग) कूए में भोट का गिरना तथा उठना मोट खोंचने वाले के व्यापार 
से होता है। ठोक इसी प्रकार श्ाँस की पलक का गिरना तथा उठना चेतन 
व्यक्ति का ही व्यापार है ( निमेषोन्मेष )। द 


( ध ) छरोर में घाव छगंता है और दवा करने पर फिर भर जाता है । 
यह छारोर में स्थित आत्मा के द्वारा हो सकता है, जसे धर में रहने वाला पर 
की मरम्मत करता है ( जीवन )। 


(8 ) मन को प्रेरित करने वाला भी आत्मा ही है। जैसे बाऊक अपनी 
इच्छा से गोलो या गेंद इधर-उधर फेंकता है, उसी प्रकार आत्मा भी मन को 
झपनी इच्छा के अनुसार इधर-उधर दौड़ाया करता है ( मनोगति )। 


( च ) मीठे आम को देखकर मुह में पानी भर आता है। इसका कारण 
क्या है ? किसी रूपविशेष के साथ रसविशेष फा प्रनुभव पहिले हो जुका है 
और उसी की स्मृति वर्तमान दक्षा में हो रही है । भनुभव तथा स्मृतिका भाश्वय 
एक हो होना चाहिए। सब इन्द्रियों का अधिष्ठाता एक ही चेतन है और वही 
झात्मा है । 


(&छ ) सुख-दुःख, इच्छा, हेष तथा प्रयत्न गुण हैं, झतः: इनका कोई 
प्राश्नय द्रव्य होना हो चाहिए। जड़ होने से धरीर वह आश्रय नहीं हो सकता, 
चेतन आरमा ही इसका भाश्यय होता है' ॥ इन ग्रुणों के आश्रय होने से भी 
आत्मा की सिद्धि होती है । 


आत्मा एक है या अनेफ ? इस प्रश्न के उत्तर में कणाद आत्मा को अनेक 
बतलाते हैं। इसफा प्रधान कारण है--व्यवस्था-। यह देखने आता है कि 
फोई सुखी है, तो कोई दुखी; फोई घनाठ्य है, तो कोई निर्धन | इससे सिद्ध 
होता है कि प्रत्येक घरोर में भिन्न-भिन्न आत्मा रहता है। आत्मा एक नहीं है, 
झनेक है। एक शरीर में एक हो आत्मा रहता है। वाहुकपन, जवानी, बुढ़ापा 
आदि प्रवस्थाशों के होने से शरीर भिन्‍न-सा प्रतीत होठा है, १रन्तु वह रहता 


१, भात्मा के इन नाना बिह्धों का निर्देश महर्षि कणाद ने इस सूत्र में 
एकन्न किया है --'प्राणपान+ निमेषोन्मेष "जीवन * मनोगति * इन्द्रियान्तर * - 
बिका रसुखदु:खेज्छाद्वेषप्रयत्ना०दचात्मनो.. लिफ्लानि! ( वेशेषिकसूत्र 
३१२।७ )। विशेष के छिए देखिए इसका भ्रद्मस्तपादमाष्य । 
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तो है एक ही । इस अवस्था-भेद के कारण एक ही दारीर में प्नेक प्रात्मा हम 
नहीं मान सकते; क्‍यों ? कारण क्या है ? इसका समाघान यह है कि छारीर की 

न-भिन्‍न अवस्थायें एक काल में न होकर भिन्‍न-भिन्‍न काछों में होती हैं, 
परन्तु सुखी और दुखी जीव एक द्वी काल में पाये जाते हैं। देवदत्त सुखी है, 
तो यज्ञदत्त दुखी है। विरुद्ध धर्मों की सत्ता एक हो काल में बनी रहतो है, 
जिससे झ्ात्मा का अनेकत्व सूचित होता है । 


भात्मा नित्य द्रव्य है, जिसमें बुद्धि, सुख, इच्छा, हेष, प्रयत्न, घर्माधमं, 
संस्कार आदि गुण निवास फरते हैं वह शरीर तथा इन्द्रियों से पृथक होकर 
स्वतन्त्र सत्ता घारण करनेवाला द्रग्य है। आत्मा 

भ्रात्मा के इन्द्रिय इन्द्रियों से सर्वथा भिन्‍न है। कभी हम किसी वस्तु को 
होने का खण्डन अपनी श्राँखों से देखते हैं, तथा रुचिंकर होने पर उसे 
अपने हाथ से छूते हैं। इस प्रक्रिया में हमारा ज्ञान यही 

रहता है कि वस्तु एक ही है। जिसे हम आंखों से देखते हैं उसे ही हम हाथ 
से छूते हैं । इन्द्रियद्यय-साध्य इस भ्रनुभव में यदि आत्मा इन्द्रियरूप ही होता, 
तो वस्तु की प्रत्यभिज्ञा ( पहचान ) कैसे सिद्ध की जाती ( न्‍्या० सू० ३॥१। 
+5३ )। दाहिने हाथ से छूए गये पदार्थ को बाए हाथ से स्पर्श करने पर उसकी 
ता का खण्डन नहीं होता ( न्‍्या० सू० ३१७ )। एक इन्द्रिय का प्रमाव 
इसरो इन्द्रियों पर पड़ा करता है । वृक्ष में छटकते हुए पके श्रामों फो देखती हैं 
आँख, पर उसफा प्रभाव पड़ता है जीम पर; क्‍योंकि जीम से पानी टपफने 
लगता है। यदि आत्मा इन्द्रियात्मक ही होता, तो जीभ से पानी टपकने को 
हम किसी प्रकार सिद्ध नहीं कर सकते | पानी टपकने का कारण यही हो 
पकता है कि पके आम को देखने वाले व्यक्ति को पूर्व काल में आस्वादित 
भाम के स्वाद का स्मरण हो प्राता है ( न्‍या सू० ३॥१।१७)। श्रतः फलों 
कै ४ तथा स्वाद के स्मरणकर्ता का एक होना न्यायसंगत है। पर इन्द्रिय 
में चंतन्‍्य मानने से इस घटना की समुचित व्याख्या नहीं हो सकती, -क्योंकि 
व हष्ट वस्तु को दूसरा स्मरण नहीं करता । इन्द्रिय को प्लात्मा स्वीकार 
करने पर उनके उपचात होने पर स्मृति की व्यवस्था हो नहीं सकती । अनुभव 
पया स्मरण समानाधिकरण रूप से हो एक में विद्यमान रहते हैं। जो प्रनुभव 
का कर्ता है, स्मरण का भी कर्ता बहो हो सकता है। ऐसी बस्तुस्थिति में 
वाक्षुत्र प्रत्यक्ष के द्वारा भ्नुभृत पदार्थ का चक्षु के नाश होने पर स्मरण नहीं 
होना चाहिए, पर लोकानुभव इससे नितान्त विपरीत है। अतः इच्द्रियों को 
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आत्मा भानना निन्‍्तात अधिद्ध हैं? । कर्ता तथा कारण की भिन्‍नता अम्रुमवसिद्ध 
है । लेखन का साधन ( लेखनी ) तथा लेखन का कर्ता ( लेखक ) दोनों भिन्‍न- 
.. भिन्‍न व्यक्ति हैं। इसी प्रकार अनुभव के कर्ता (भात्मा ) तथा अनुभव के 
' - साधन ( इन्द्रियाँ ) की भिन्‍नता ही सिद्ध है, भभिन्‍नता नहीं । 


नित्य मन को भो आत्मा मानने में विध्रतिपत्ति ही है। अणुरूप होने के 
कारण मन का प्रत्यक्ष नहीं होता; क्‍योंकि प्रत्यक्ष में महत्व कारण माना जावा 
है। ऐसी द्या में मद को ही यदि आत्मा मान लिया 
सन आत्मा नहीं जायगा, तो उसमें विद्यमान सुख दुःख, इच्छा आदि 
भी अप्रत्यक्ष होने लगेंगे । अनुभव से विरुद्ध होने के 
कारण इसे सिद्धान्त मानना अन्याय होगा। इस प्रकार घछारोंर, इन्द्रिय तथा 
मन---इन तीनों से पृथक्‌ चेतन्याधिष्ठित द्रव्य की ही आत्मा संज्ञा है। 
आए्मा को दारीररूप मानने वाले चार्वाक छोकानुभव को निश्चित रूप से 
समझा नहीं सकते । सदोजात थिष्य के कार्यकछाप पर हष्ठि डालिए । उत्पन्न 
. > होने के कृतिपय दिनों के अनन्तर छिक्ष बिछोने 
झ्ात्मा के शरीर होने. पर लेटा हुमा दँधने छमता है। हँसना प्रसन्‍नता 
का ख़ण्डन के कारण होता है, पर उप्तके कतिपय दिलों के 
' जोवन में हर्षोत्वादक घटना का प्रभाव होता हैं । 
अतः यह जन्मान्तरीय अनुमृत प्रसन्नता को घटनाओों फो संस्कार के वद् से 
स्मरण फिया करता है और स्मरण के बल पर थह हँसता है ॥ यही व्याल्या 
तर्कसंगत प्रतीत होती है, पर यह व्याख्या आत्मा के द्वारीर रूप होने पर 
निष्पन्न नहीं हो सकती, क्योंकि अनुभव के कर्ता क्षरीर के नाछ होने पर ही 
यह नया छारोर बालक को प्राप्त हुआ है। बालक की दुग्घपान की प्रवृत्ति भी 
भात्मा को छरीर-रूप मानने पर गिद्ध नहीं दो सकती । प्रयुत्ति में इृष्टसाबनता- 
. ज्ञान कारण होता है। बह अनुभव के अभाव में इस जन्म का न द्वोकर 
जन्मान्तरीय ही होता है--मनुष्यों को श्रवस्था तथा स्वभाव में पार्थक्य दृष्टिगोचर 
होता है। क्‍यों ? परव॑जन्म में किये गये कर्मों के कारण । ऐसी अवस्था में पुर्व॑ 
जन्म में कर्म करने वाले ठथा इस जम्म में तदनुरूप फल मोगने वाले व्यक्ति की 
एकता माननी ही पड़ती है। इन प्रमाणों से यहो सिद्ध होता है कि आात्मा 
शरीर से पृथक्‌ है, तथा नित्य है । 


१. पथात्मे चेदिन्द्रियाणामुपघाते कर्थ स्मृति:--[ मुक्तावलो, का० ४५ ) 
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वेदान्त भात्मा को एक मानता है, पर न्याय लोकव्यवहार के अनुरोष के 
प्रात्मा को जनेक मानता है। इच्छा, सुख, प्रवृत्ति तथा ज्ञान भ्रादि क 
विभिन्‍नता के कारण आत्मा की अनेकता सिद्ध होती है।* 


भत्त . 


मन अस्तिम द्रव्य है जिसकी सहायता से आत्या सुख-दुःख का श्रनुभव 
करता है। मन का अस्तित्व मानने के लिए मुख्यतया दो प्रमाण हैं--( क ) 
हमारा यह भ्रनुभव है कि श्रात्मा, इन्द्रिय तथा विषय इन तीनों के रहने पर 
भी कभी तो ज्ञान होता है भौर कभी ज्ञान नहीं होता । जब हम श्रन्यमनस्क 
होते हैं, तब वस्तु हमारे नेत्र के सामने से होकर निकल जाती है, परन्तु उसका 
ज्ञान हमें तनिक भो नहों होता है। इतका कारण क्‍या है? प्रत्यक्ष के लिए 
आत्मा, इन्द्रिय तथा विषय ही पर्यात् साघन नहीं हैं, बल्कि मन फी भी 
हायता सदा भ्रपेक्षित रहती हैं । प्रत्यक्ष के अवसर पर विषय के साथ इन्द्रिय 
 प्म्बन्ध होता है, इन्द्रिय का मन से श्रौर मन का आत्मा से । जब तक ये 
तीनों सम्बन्ध प्रस्तुत नहीं होते, किसी भो वस्तु का प्रत्यक्ष ज्ञान नहीं हो 
पकता। जब आत्मा के स्लाथ मन सम्बद्ध है, तब तो वस्तु का ( जंसे 


3'पवाटिका में गुलाब का ) ज्ञान हमें होता है, परन्तु यदि हमारा मन दूसरी 


ओर छगा है तो सुन्दर गुलाब हमारे सामने पड़ा ही रह जाता है; उसका ज्ञान 
हमें तनिक भो नहीं होता । इस प्रकार ज्ञान के साधन होने से मन की सत्ता 
सिद्ध होती है । ह 

(ख) प्रत्येक पदार्थ के 
अपेक्षित रहती है । ख्प की 
होता है। बाहरी विषयों 


होती हैं। उसो प्रकार 


ग्रहण के लिए किसी न किसो इन्द्रिय की सहायता 
उपलरूब्धि नेत्र से तथा रस का ज्ञान हमें रसना से 
के ज्ञान के लिए तो बाहरी इन्द्रियाँ ( नेत्र आदि ) 
पुख-दु!ख जंसे भीतरी पदार्थ के ज्ञान के लिए भी 
क्षिसी इन्द्रिय की प्रावए उकता रहती है। वह भीतरी इन्द्रिव होनी चाहिए । 


उसकी उपलब्धि का साधन मन है। मन ही एकमात्र अन्तरिन्द्रिय है। इस 
भकार मन को सत्ता सिद्ध होती हैं। 


नन प्रति शरौर में भिन्‍न होने तथा अनेक क्रियाकारिता रखने से मूर्त तथा 
प्रण्यु परिणाम माना जाता है। लोकानुभव मन के प्रणुत्व सिद्ध फरने में प्रधान 
साधन है। पुष्पवाटिका में बैठने वाला पुरुष नेत्रों से फुलों की शोभा देखता है, 


कान से ग्रामोफोन का रेकार्ड सुनता है, तथा अपने हाथों से सामने पड़े टेबुल 
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की चिकनाहुट को स्पर्श द्वारा जानता है। इस प्रकार तीन इन्द्रियों के हारा 
तोन विषयों का ज्ञान उसे एक साथ हो रहा है, पर वे एक काल में न होकर 
क्रमानुसार एक के बाद एक होते हैँ। ज्ञान युगपत्‌ ( एक साथ ) नहीं होता, 
बह क्रमश होता है। ज्ञान को यह क्रमपुर्षक उत्पत्ति मन के प्रणुत्व की सिद्धि 
करने में पर्यात्र साधन मानो जातो है । यदि मन में विभुत्व होता, तो वह एक 
काल में इन तीनों इन्द्रियों के साथ संयुक्त हो जाता; तथा इन तीनों विभिन्‍न 
विषयों का तोनों इन्द्रियों के हरा एक हो काल में हमें अनुभव प्राप्त होता, 
पर लोक में ऐसे प्रनुभव का अभाव है। अतः मन में विभ्रुत्व नहीं ।॥ जिस 
इन्द्रिय के साथ मन का संयोग होगा, उस्च क्षण में उसके द्वारा उसके विषय का 
दी झनुभव प्राप्त हो सकेगा । इसलिए मन अणु है, विम्लु नहीं। 


( २ ) गुरण 


गुण वह पदार्थ है जो किसो द्रव्य में रहता है,. परन्तु स्वयं उसमें कोई गुण 
नहीं रहता | द्रव्प का हो गुग हो सकता है, गुण का गुण नहों ही सकता; 
वयोंकि वह 'झगुणवानु! होता है । द्रव्य स्वत विद्यमान रहता है भौर वस्तुओं 
का समवायी कारण होता है, गुण अपनो सत्ता के किए किसो द्वब्य पर आशित 
रहता है तथा किसी भो पदार्थ का वह समवायी कारण नहीं होता । सब ग्रुण 
द्रव्य में हो रहते हें, जिससे स्पष्ट है कि गुण की स्थिति नहीं होती, जेसे छा 
रंग किसी द्रव्य से सम्बन्ध रखता है किसो दूसरे रंग से कभी नहीं । गुण कर्म 
से भो भिन्‍न होता है। कर्म होता है संयोग और वियोग के कारण, परन्तु गुण 
में यह बात नहीं होती। न उसे संयोग से, न वियोग से किसी प्रकार का 
सम्बन्ध रहता है। इस प्रकार गुण के तीन लक्षण हुँ--द्रब्य में आश्रित होना, 
गुणरहित होना ( निगुंणत्व ) तथा क्रिया से द्वीन होना ( निष्क्रियस्व ) ॥* 

महूृषि कणाद के अनुसार गुणों की संख्या १७ है ( वैशे० सुत्र १।१।६ ), 
परन्तु माष्यकार ने ७ गुणों को और जोड़ कर गुणों की संख्या २४ निर्षारित 
की है । गुणों के नाम हैं--रूप, रस, गन्ष, स्पर्श, संर्या, परिमाण, पृथक्त्व, 
संयोग, विभाग, परत्व, अपरत्व, बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, ह्वेष, प्रयत्न, गुरुत्व, 
द्रवत्व, स्नेहू, संस्कार, शब्द, धर्म तथा भ्रघर्म । इनमें कई गुणों के अनेक भ्रवान्तर 


१. गुण के लक्षण के लिए देखिए--वेरे ० सूत्र १!१।१६; प्रशस्तपादभाष्य 
पृ० ३८ तथा मुक्तावछी फारिका ८६॥। 
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भेद भी होते हैं| गुणों में दो प्रकार होते है---वंशेषिक गुण तथा सामान्य ग्रुण । 
संख्या, परिमाण आदि तो सामान्य गुण कहलाते हैं; बुद्धि, सुख, दुःव आदि 
विशेष स्थलों में रहने के कारण वेशेषिक्र नाम से विख्यात हैं । 


मान के व्यवहार के कारण को 'परिमाणा” कहते है ' यह चार प्रकार का 
होता है--भगणु, महत्‌, हस्व, तथा दीर्घ। परमाणुओं में रहने वाला परिमाण 
'फारिमाण्डल्य'ं कहलाता है और नित्य होता है--भाफाद फा परिमाण ( परम 
महत्त्व ) भो नित्य होता है । ये दोनों परम।णु तो नित्य होते हैं । इनके बीच में 
रहने वाले भ्रन्य परिमाण अनित्य होते हैं । .किसी वस्तु के परिमाण फ्री उत्पत्ति 
तीन प्रकारों से होती है--( १ ) संख्या के द्वारा, जैसे दृयणुक तथा श्यणुक में; 
( २ ) परिमाण के द्वारा--अवथवों के परिमाण से भ्रवयवी का परिमाण बनता 
है; ( ३ ) भ्चय के द्वारा--भवयवों के शैथिल्य अथवा फलछाव से परिमाण बढ़ता 
है, जेसे रूई के गोलें में । 
पहिले से अकूग-अलछूग रहने वाले पदार्थों की जो प्राप्ति होती है उसे ही 
संयोग कहते हैं। यह संयोग तोन प्रकार का होता है--( १) जब एक पदार्थ 
को गति से संयोग होता है ( जैसे पक्षी का उड़ कर 
संयोग पवृत को चोटो पर बैठना ); ( २ ) दोनों पदार्थों को 
गति से संयोग होता है ( जैसे दा गेंद दो भिन्‍न-भिन्‍न 
दिशाश्रों से आकर एक साथ मिलते हैं और टकर खाते हैं), (३ ) संयोगज 
संयोग--एक संयोग से दूधरा संयाग उत्पन्त होता है । मैं अपने कलम से टेबुल 
के ऊपर कागज पर लिख रहा हूँ। यहाँ कागज बथा हाथ का संयोग है । वह 
कागज टेबुल पर रखा है, इस प्रकार भेरे हाथ का टेबुछ के साथ भी संयोग हो 
जाता है । 
विभाग मो ठोक इसी प्रकार तोन तरह करा होता है--( १ ) एक पक्ष 


की क्रिया से, (२ ) दोनों पक्षों की क्रिया से, तथा ( ३) विभाग से अन्य 
विभाग उत्पन्न होता है। 


संस्कार के तीन प्रभेद होते हैं -( क ) भावना--पहिले अनुभूत विषय 
की स्मृति या पहचान संस्कार के द्वारा होती है । इसे ही भावना कद्टते हैं । 
भात्मा में रहने से यह आत्मा का गुण है। (ख्र ) वेग--मूर्तिमान्‌ पदार्थों में 
विशेष कारण से वेग उत्पन्न होता है। ( ग) स्थिति-स्थापक--लचीलापन । 
टबर के एक सीधे ठुकड़े को हम अपने हाथ से नवा डालते हैं, परन्तु द्वाथों के 
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वेशेषिक द्यंन २३२ 


हटाते ही वह ज्यों का त्यों पुरानो दश्या में श्रा जाता है । इसी गुण को स्थिति- 
स्थापक ( स्थिति में रखने वाला गुण ) कहते हैं : 


धर्म झात्मा का गुण है, जिसके द्वारा कर्त्ता को सुख, प्रिय वस्तु तथा मोक्ष 
को प्राप्ति होतो है, वही गुण 'घर्' है। यह अतीन्द्रिव है, अर्थात्‌ इसका कमी 


: प्रत्यक्ष नहीं होता । अन्तःकरण को छुद्धता तथा पवित्र संस्कारों के द्वारा यह 


6 


उत्पन्न होता है, तथा भ्रन्तिम सुख भोग लेने पर यह समाप्त हो जाता है। धर्म 
का विरोधो गुग अधर्म है, जो कर्त्ता का अहित करने वाला तथा उसे दुःख की 
प्राप्ति कराने वाला होता है । 


( ३ ) कर्स 

गुण के समान ही वध भी द्रव्य में आजित रहने वाल धर्म है ।" द्रव्य कम 
का श्राश्नय हो सकता है पर कर्म द्रव्प का आश्रित पर्म-विशेष है। कर्म ग्रुण से 
भिन्‍न है। गुण द्रव्य का सिद्ध धं्म है, भ्र्यात्‌ बह अपने स्वरूप को प्राप्त कर 
चुका है, पर कर्म भ्रभी साध्यावस्था में है। उसके स्वरूप का भ्न्तिम निश्चय 
नहों ही सका है । यह वस्तुप्रों के संयोग तथा विभाग का स्वतन्त्र फारण है। 
कर्म को मूर्त द्रव्यों में हो वृत्ति रहती हैं । अल्प परिमाण वाले द्रव्य ही “मु 
माने जाते हैं। उन्हों को मृत की सम्भावना है, पर व्यापी विश्वु द्रव्य मरूर्त नहों 
दी सकते । इस अकार पृथ्वी, जरू, तेज, वायु तथा मन इन्हों मृत द्रव्यपद्च॒क में 
कर्म को वृत्ति रहती है। विश द्रव्य--जैसे आकाश, कार, दिक्‌ तथा आत्मा में 
कर्म की कथमपि सम्भावना नहीं है। 


कर्म पाँच प्रकार का माना जाता है--( १) उत्योपण, ( ऊपर फेंकता ) 
(२ ) अपक्षेपण (नोने फेंकना ), ( रे ) आकुआन (सिकोड़ना ) (४) 
प्रसारण ( फैलाना )--अवयवों में सान्निध्य नष्ट द्वोकृर विप्रकुष्टता भाना, 
( ५ ) गमन | 


स्त्रयं एक होते हुए भी अनेक वस्तुप्ों में समवाय सम्बन्ध से रहने वाला 
पदार्थ सामान्य या जाति कहलाता है। जेसे गोत्व तथा मनुष्यत्व ।. यहीाँ गो 
तथा मनुष्य अनेक हैं, परन्तु उनमें रहने वालो जाति एक है, तथा नित्य है! 
१. द्रष्टट्य बै० सु० १।१।१७; प्र० पा० भा०, पृ० १४७ भाधषापरिच्छेद 

। का० ५, ६; तर्कसंग्रह, पृ० ५ । 


२१७ मारतोय दशन 


सामान्य भपने विषय को सब वस्तुओं में रहता है । समत्त गो व्यक्तियों में गोत्व 
रहता है। व्यक्ति भिन्‍न होते हैं, परन्तु उनमें रहने वाला सामान्य अभिन्‍न 
अर्थात्‌ एक रूप होता है। वह अनेक-वृत्ति होता है, तथा एक ही वर्ग में भनेफ 
व्यक्तियों के अन्त्गंत होने का कारण सामान्य ही होता है। नाना आकार-प्रकार 
वाले मनुष्यों को एक मनुष्य वर्ग में समावेश करने का यही कारण है कि उन 
सब में मनुष्यत्व जाति निवास करती है। प्रशस्तपाद के शब्दों में सामान्य 
इसीलिए “अनुवृत्ति प्रत्यय कारण” कहलाता है । 


( ४ ) सामान्य 


सामान्य निएय, एक तथा जनेक में भ्रनुगत--समवाय सम्बन्ध से सम्बद्ध 
रहता है । मनुष्य उत्पन्न हों या मर जायें, आवें या चले जायें, पर मनुष्यत्वरूप 
सामान्य सदा विद्यमान रहता है। अतः इनकी नित्यता प्रमाणप्रतिपन्‍्न है । 
सामान्य की दूसरी संज्ञा 'जाति? भी है। व्यापकता की दृष्टि से सामान्य तोन 
प्रकार का माना जाता है*-.-'पर सामान्य” --सबसे अधिक व्यक्तियों में रहने 
वालो जाति; “अपर सामान्य'--सब से कम व्यक्तियों में रहने वालो जाति 
तथा “परापर सामान्यः---जो दोनों के बीच में रहने वाला होता है। पर 
तामान्य का दूसरा नाम सत्ता” है, क्योंकि इसके भीतर समस्त सामान्यों का 
अन्तर्भाव हो जाता है; घटत्व घटमात्र में रहने के कारण अपर सामास्य का 
उदाहरण है; द्रव्यत्व परापर सामान्य है, क्योंकि द्रव्यत्व, कर्मत्व तथा गुणत्व में 
विद्यमान सत्ता की अपेक्षा द्रव्य मात्र में सोमित होने से यह छोटा ( अपर ) है । 
परन्तु घट्त्व को भ्रपेक्षा वह फहीं बड़ा है । श्रत; इन दोनों के बीच में रहने से 
बह मध्यवर्ती सामान्य का हृष्टान्त माना जाता है।१ 


( ४ ) विशेष 


विशेष की कल्पना सामान्य की कल्पना से ठीक विपरीत पड़ती है | भिन्‍न- 
मिलन व्यक्तियों क्र एक श्रेणिबद्ध होने का कारण यदि सामान्य है, तो ठोक इसके 
उलठे एक श्रेणी के समान गुण बाले ब्यक्तियों के पारस्परिक भेद को, सिद्ध करने 


चीत+++-++-ह087० 
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वैशेषिक दर्शन २३५ 


वाला पदार्थ “विशेष! हो है* । प्रृथ्वी का एक परमाणु दुसरे परमाणु से भिन्न 
क्योंकर है ? एक आत्म दूसरे आत्मा से भिन्न या एक मन दूसेरे मन से 
भिन्‍तर किस प्रकार सिंद् किया जा सकता है ? इस पार्थक्य की कल्पना के छिए 
इन द्वव्थों में विशेष” नाप्रक॑ पदार्थ की कल्पना की गई है। विशेष नित्य द्वग्यों- 
जँसे पृथ्वी, जल, तेज तय। वायु के परमाणु, आकाश, दिक्‌ , कारू, आत्मा तथा 
मत में विवास करता है। विशेष की सत्ता न मानने पर सब आत्मा के एक ही 
समान होने से उनमें विधिश्ता न होगो । 


दो वस्तुओं को पृथक्त। कंसे सिद्ध की जा सकतो है ? एक हो समान एक 


. द्वी रूपरंग वाले दो घड़े हमारे सामने पड़े हैं। इन दोनों में भिन्‍नता इसलिए 


हैं कि एक पढ़े का आधा भाग दूसरे घड़े के भाषि भाग से मिन्‍न है। इस प्रकार 
दोनों के टुकड़े करते जाइए । ये टुकड़े जापस में भिन्‍न होते जायेंगे । विश्लेषण 
करते-करते हम “परमाणु” पर जा पहुंचते हैं। परमाणु तो घष्ठो का एक ही 
प्रकार का द्ोता है। ऐसी दछ्या में क तथा ख धड़ों के परमाणुओं को एक समान 
होने के कारण दोनों में भेद क्योंकर होता है ? इस प्रश्न का उत्तर हे--“विशेष! 
के कारण । परमाणुओं में विशेष न/मक पदार्थ रहता है जो उनके व्यक्तित्व ' 
का सूचक होता है, अर्थात्‌ एक परमाणु में विशेष रहता है, जो उसे समान 
परमाणु से प्रछकय बनाता है। इस प्रकार विशेष” का निवास सावयब पदार्थ 
पर न द्वोकर निरबयव ( अर्थात्‌ अवयव से होन ) पदार्थ पर होता है। वह 
नित्य पदार्थों के ऊपर रहता है । 


निध् द्रव्यों में रहने के कारण वह स्वयं नित्य है, तथा ब्रब्यों की अनन्तता के 
कारण वह स्वयं भ्रवन्‍्त होता है। नित्य द्वग्यों में विशेष हमेशा विद्यमान रहता 
है। न उसका उत्पादन होता है; न उसका विनाश । घट आदि कार्य भले हो 
उत्पन्न तथा विनष्ट होते रहें, उनका मुल भूत कारण “परमाणु” कमो नष्ट नहों 
होता । इन्हों परमारुओं में विशेष सदा रहता है। परमाणु में व्यक्तित्व सदा 
रहता है । यदि यह्‌ व्यक्ति उसमें न रहता, तो एक परमाणु का दुधरे 
परमाणु से कोई भेद न होता, दोनों एक ही प्रकार के 'होते । 'विशेष” वह है 
जो अपने आश्रय को, व्यक्ति को त्रिशिष्ट रूप देता है ( स्वाश्रय-विशेषक ) एक 


१ द्रष्टन्य है सु० १।२॥६; प्र७छ पा० भां०, पृ १६८८०१०७०; नया | 
कु०, १७० बे २३-१२४; मुक्ता० फां० १० | 


२३६ भारतोय दुृष्ठान 


विशेष का दूसरे विशेष से भेद स्वयं विशेष के द्वारा ही होता है। इप्तो 
लिये विशेष को 'स्वतो व्यावर्तक”ः ( >आप हो भाप विभेद करने वाल ) 
कहते हैं । 


मीमांपा, वेदान्त आदि दर्शनों में “विशेष” नामक पदाथ नहीं माना जाता । 
कणाद ने ही सवप्रथम 'विशेष! को स्वीकार किया और इसी लिए यह देशन 
'वेशेषिक”' के नाम से अभिहित किया जाता है। वेशेषिकसुत्र ( १२सु० )»म 


इसका सामान्य निर्देश है। प्रशस्तपाद ने इसका विश्येष विवरण अपने 
भाष्य में दिया है। 


सृष्टि काल में कार्य-वस्तुओं में भेद की उत्पत्ति के लिए अणुओं में 'पाकज 
विष्देष” माना जाता है, जो भ्रहष्ट के समान प्ररूय में मो नष्ट नहीं होता । 
नेथायिफ आचार्य यह 'पाकज” विशेष नहीं मानते ( न्‍्यायभाष्य, पृ० २५२ ) । 


( ६ ) समवाय 


समवाय३ भाव पदार्थों. में भ्रन्तिम पदार्थ है। कोई भी वस्तु किसी 
वस्तु के लाथ बिना किसी सम्बन्ध के नहीं रह सकती | मुख्यर्तया सम्बन्ध दो 
भेकार का होता है--पंयोम तथा समवाथ । संयोग सम्बन्ध उन वस्तुओं में 
होता है जो संयोग के बिना भी अपनी पृथक्‌ सत्ता घारण कर सकती हैं। यह 
सम्बन्ध अनित्य होता है; पर समवाय सम्बन्ध इससे नितान्त भिन्‍न हैं। बह 
वश्तुद्रप में रहने बाझा नित्य सम्बन्ध है । अंग-अंगी में, गुण-गुणवान्‌ में, क्रिया- 
क्रियावान्‌ में, जाति-व्यक्तिपों भें तथा विशेष-नित्य द्रव्यों में यह निवास करता 
दे। यह तो प्रसिद्ध ही है कि समग्र वस्त्र अपने प्रवयभूत तन्तुओं में रहता है, 
लालिमा गुलाब के फूल में, लेब्न-क्रिया लेश्वन में, मनुष्यत्व मनुष्प नामधारी 
ब्यक्तिपों में तथा 'विद्येष" आत्मा तथा परमाणु आदि. नित्य द्रब्यों में निवास 
करता है। पर इन दोनों का सम्बन्ध समवाय के द्वारा ही सम्पन्न होता है । 
समवाय की विशेषता है हप्की नित्यता। संयोग तो अनित्य सम्बन्ध है, पर 
उमवाय को दक्षा ऐसी नहीं है । ऊपर जिन वस्तु युगलों का बर्णन किया गया है 
उनकी पारस्परिक स्थिति के निर्वाह करने के लिए समवाय सम्बन्ध मानना 
जन्नत 

१. "यायकुसुमाशलिबोधनो, पृ० ३२ । 

रे, बैष्टब्य बे० सू०७ १॥९॥३; _अ्र० पा० भा०, पृ० १७९-१७१४; 

न्‍्यायकालका, पृू०७ ३२४-३२८; सुक्तावली का० ११ | 


वेशेषिक द्षेन २३७ 


. पड़ता है। अतः इन परस्पर नित्य सम्वद्ध ( भ्रयुतसिद्ध ) वस्तुप्नों का सम्बन्ध 


समवाय है । जबतक उक्त पदार्थो' की सत्ता बनी हुई है, उवतक इस सम्बन्ध 
की सत्ता मानी ही जायेगी । 

जो पदार्थ अलग रह सकते हैं, अर्थात्‌ जिनकी सत्ता सदा पृथक रूप से सिद्ध 
रहती है, उसे 'युतसिद्ध” कहते हैं भोर ऐसी वस्तुओं में रहने वाले सम्बन्ध को 
संयोग? कहते हैं। कुछ पदार्थ ऐसे हैं जो कभी थोड़े नहीं गये, अर्थात्‌ जी 
सर्वदा संलग्न रहते हैं। ऐसे पदार्थो” को “अग्रुतसिद्ध/ कहते हैं । ऐसे द्रथ्यों 


. का सम्बन्ध समवाय सहलाता है। इस सम्वन्ध फा निवास इन वस्तुभों में 


होता है-- 

( क ) भ्रवयव तथा अवयवी में--जैसे वस्य तथा ठन्तु का सम्बन्ध । 
वस्त्र है अवयदी तथा तम्तु है अवयव | इन दोनों के सम्बन्ध को समवाय' 
कहते में । वस्ब तन्तुओं को छोड़कर कभी रह नहीं सकता । न अतीत में 
पृथक्‌ था, न झ्ाज है और न भविष्य में रहेगा। बस्त सन्तुझों में समवेत सदा 


रहता है | 


( ख ) गुण भर गुणी में--जंसे जल तथा छोत्य में। प्ीश्य-ठंदापन 
गुण है और जल उसका श्राश्रय द्रव्य है, जिसमें वहू रहता है ( गुणी ) । यह गुण 
जल में हमेशा वर्तमान रहता है। कभी भी दत्य गुण जल को छोड कर नहीं 
रह सकता । अठ! इन दोनों में समवाय सम्बन्ध विद्यमान है । 

(ग) क्रिया तथा क्रियावानु्‌ में--जैेसे गति तथा वायु में | गति 
क्रिया है तथा उसका आश्रय है वायु, जो इस क्रिया से युक्त है ( क्रियावान्‌ ) । 
क्रिया अपने आधारमृत द्रव्य से पृथक नहीं रह सकती; प्रस्युत वह द्रव्य में सदा 
आधिय रूप से विद्यमन रहतो है। जिस ग्रुण द्रव्य में समवेत ( समवाय सम्बन्ध 
से सम्बद्ध ) रहता है, उसी प्रकार कर्म. भी अपने भाधार वाले व्रग्य में समवेत 
रहता है । 

(घ ) जाति तथा व्यक्ति में--गो व्यक्ति तथा 'गोत्व” में । जाति सदा 
व्यक्ति में रहती है और इस रहने का सम्बन्ध भी फोई चाहिए । यहीं सम्बन्ध 
समवाय है । 

( » ) विशेष तथा नित्य द्रव्य में--ऊपर कहां गया है कि विशेष 
नित्य द्रव्यों में, जेसे परमाणु, आत्मा आदि में रहता है, वंह जिस सम्वन्थ से 
रहता है वही समवाय है। धतः वायु के परमाखु में वायुत्व विशेष समवेत 


रहूता है । 


र्श्द भारतीय द्धोन 


संयोग से समवाय सदा भिन्न होता है। दोनों में महान्‌ धन्तर है--(१) संयोग 
से युक्त पदार्थ पहले पृथक-पृथक्‌ रहते हैं, पररतु समवेत पदार्थ कभी पृथक्‌-पृथक्‌ 
नहीं रहते । (२) विभाग के द्वारा संयोग नाश को प्राप्त होता है, किन्तु समवाय 
कभी नष्ट होने वाला नहीं होता । (३) संयोग दो स्वतन्त्र वस्तुओं में होता है, 
परन्तु समवाय आधार तथा भाषेय वस्तुओं ( परतन्त्र ) में ही होता है ॥ 
(७ ) मिलने वाले पदार्थों में से कमी एक की क्रिया से और कभी दोनों की 
क्रिया से संयोग उत्पन्न होता है, परन्तु समवाय के लिंए क्रिया फी प्रावश्यकता 
नहीं रहती । (५ ) संयुक्त बस्तुयें अछग-भलूग करने पर भी भपनी सता 
बनाये रखती हैं, परन्तु समवेत पदार्थ को अलग-अलग नहीं किया जा सकता ॥ 
गो गोत्व से कभी भ्लग नहीं किया जा सकता ॥ जब तक गो पदार्थ रहता है, 

सदा गोत्व के साथ मिला हो रहता है| 
सारांश यह है कि संयोग बाहरी तथा आकरिमक सम्बन्ध होता है, परन्तु 
प्मवाय सीतरी तथा स्वाभाविक सम्बन्ध होता है। इस प्रकार नाना दृष्टियों में 
संयोग से भिन्‍न होने वाछा 'समवाय?ः एक विशेष सम्बन्ध है; इस बात की 
भवहेरलना कथमपि नहीं की जा सकती | “समवाय” की कल्पना न्याय-वैशेषिक 
सिद्धान्त के लिए नितान्त आवश्यक है, क्योंकि इसी के श्राण्टर पर इसमें कार्य- 
ऑरण का सम्बन्ध अवलम्बित रहता है। इसी से इसकी विशिष्ट उपयोगिता है ।* * 

(७ ) अभाव 
,. अमाब दो प्रकार का होता है--(१) संसर्गाभाव भौर (२) प्रन्योन्‍्यामाव । 
संसर्गामाव दो बस्तुओं में होने वाले संसर्ग या सम्बन्ध का निषेध है, भ्र्थात्‌ कोई 
अस्त भ्रन्य वस्तु में विद्यमान नहीं है। अन्योन्यमाव का अर्थ होता है कि एक 
पस्तु दूसरी वस्तु नहीं है, अर्थात दोनों में पारस्परिक भेद है। संसर्गाभाव तीन 
क्‍ कार का भाना जाता है--( १ ) प्रागभाव, (२) भ्रध्यंसामाव तथा ( ३ ) 
" कक । अन्योन्यामाव- एक ही प्रकार का होता है। भतः इन दोनों 
हक मिलाने से प्रभाव चार प्रकार का होता है। संसर्गाभाव का सामान्य 
ताक्य होगा--क ख में नहीं है', अन्योन्याभाव का सामान्य परामर्श 
वाक्य होगा--'क ख नहीं है? । 

मलिक के पहले कारण में कार्य के अभाव को प्रायभाव--पहले होने वाछा 
हर देते है। उत्पत्ति के पाछे कारण में कार्य के होने बाले अभाव को 
> भाव कहते हैं। भ्रतः प्रष्यंसाभाव आदि होते हुए अनन्त माना जाता 
है। दो वस्तुप्रों का संसर्ग वर्तमान भूत तथा भविष्य तीनों कार में विद्यमान 
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न रहने पर भत्यन्तामाव होता है। कोई भी वस्तु किसो अधिकरण में संसर्ग- 
विशेष से ही विद्यमान रह सकती है, जैसे भूतल पर घट फी स्थिति संयोग सम्बन्य 
से ही मानी जा सकृतो है, समवाय सम्बन्ध से नहीं। अतः मृतछू पर घट के 
चालुष प्रत्यक्ष होने पर भी 'मृतल पर समयाय सम्बन्ध से धट का भ्रत्यन्तामाव 
है” यह कथन नितान्त युक्तियुक्त है। उसी प्रकार सुरभित सुमन में गन्ध की सत्ता 
समवाय सम्बन्ध से है, संयोग सम्बन्ध से नहीं । अतः 'हस फूल में संयोग सम्बन्ध 
से गनन्‍्ध का अत्यन्ताभाव है” इस कथन में पुष्प में सुगन्ध के अनुभव होने पर 
भी किसी प्रकार की त्रूटि नहीं है। इसे ही अत्यन्ताभाव कहते हैं। जिसका 
भमाव रहता है, उसे न्याय की दार्शनिक भाषा में “प्रतियोगी” कहते हैं ॥ इस 
भत्युत्तामाव में प्रतियोगिता संसर्गावच्छिन्न होती है, अर्थात्‌ किसी संसर्ग विशेष 
का अवलम्बन करके ही किसी वस्तु का श्रन्‍्य वस्तु में अभाव स्वीकार किया 
जाता है। प्रागभाव की तरह यह न तो उत्पत्ति से सम्बद्ध दे भोर न प्रध्वंसामाव 
की तरह उत्पत्ति के नाथ से। अत: शनादि भी है तथा झनन्‍्त भी है। एक 
वस्तु का दूसरी वस्तु से भेद होने पर अन्योन्याभाव होता है, जिस प्रकार 
'घट पट नहीं है! । इस कथन से धट से पट की भिन्नता के समान प्रट से घट 
फी भी भिन्‍नता स्वीकृत की जातो है । घट पट नहीं है और न पट दी घट है--- 
इन दोनों में तादात्म्य सम्बन्ध का अभाव है ।* 


विश्व की सुष्टि 
प्रन्य दाए्धनिकों की तरह वेशेषिकों ने भी जगत्‌ के उपादान के विषय में 
विशेष विचार किया है। वास्तववाद के सिद्धान्त के अनुयायी दर्शनों ने परमाणु 
को जगत का उपादान अतछाया है, क्‍योंकि उनकी 
जगत का कारण दृष्टि में इसों पूलमूत पदार्थ से इस नानात्मक जगत 
की सृष्टि हुई है। पर परमाणु के साथ जगत का 
सम्पन्ध एक प्रकार से ही निष्पन्न नहीं होता, प्रत्युत वास्तववाद के समर्थक 
दर्शनों में इस विषय में गहरा मतभेढ है। कार्य को नवीन उत्पन्न द्रष्य अथवा 
कारण का परिणास न मान कर कारणों का केवल संघातमान्न मानने वाले बोदों 
के मत में यह जड़ प्रपद्न कर्म नियमित क्षणिक तथा परमाखु-पुक्लल्प--परमाखु 
से सर्थथा अभिन्‍न है ( प्र्णात्‌ कार्य-कारण का परिणाम न द्ोकर तदभिन्न है-। ) 
जँनियों के मत में यह जगत्‌-कर्म नियमित, स्थिर तथा परमाणाझ्रों (पुदूगलों) का 
परिणाम ( किसी क्षंश में भिन्‍न और फिसी अंश में अभिन्‍न ८5 भिन्‍नाभिन्‍्न ) है। 
प्रमाकर के मत में जयतु-कर्म नियमित तथा परमाणु का. कार्य ( भिन्‍न ) है, पर 


न्याय-वैशेषिक के सिद्धान्तानुंसार यह ज़गत्‌ परमाणु का कार्य ( भिन्न ) होते 
हुए कर्म-नियमित न होकर कर्म की सहकारिता से ईश्वर-नियमित है । 

अनुमव साक्षी है कि चाक्षुष प्रत्यक्ष वाले समस्त पदार्थ अवयवविशिष्ट होते 
हैं। प्रत्यक्षानुमुत घट के अवयंब कपारू, तथां पट के श्रवयव तन्तु हैं। इन 
अ्वयवों के भी श्रंवयवों की तथा उनके भी अवय्वों फी कल्पना को जा सकती है, 
पर एक स्थल पर इन अवयव-धाराशों को विराम देना ही होगा। यदि 
अवयवधारा का अवसान न मान कर भ्रनन्त ध्रवयवप्रम्परा स्वीकार की जायगी, 
तो पव॑त तथा राई दोनों के परंमाणुझों में तुल्यता होने लगेगी; क्योंकि जिस 
प्रकार भ्रवयवपरम्परा का अन्त न मानने से पर्वत के अनन्त अवयव होंगे, उसी 
भरकार राई के भी अनन्त श्रवयव होंगे, जिनमें नियामक न होने से दोनों बराबर 
होने लगेंगे । इस दोष से बचने के लिए अवयवधारा का कहीं न कहीं विराम 
मानना ही पड़ेगा । जिन भंवयवों पर उसका विराम स्वीकार किया जायगा, 
वे स्वयं अवयवरहित होंगे, तथा स्वयं उपादान होने से नित्य द्रव्य माने जायेंगे। 
इस अकार के सवपिक्षया सुक्ष्म, इन्द्रियातीत, निरवयव नित्य द्रव्य को 'परमाणु' 
कहते हैं। ये परमाणु चार प्रकार के हैं--पाथिव, जलीय, तैजस तथा वायवीय । 


इन परमाणुओं से जगदुत्पत्ति के प्रकार का वर्णन. प्रदास्तपाद नें अपने 
६० १६-२२ ) भाष्य में बड़े सुन्दर ढंग से किया है। अखुपरिमाण-विशिष्ट 
...._ परमाणुओं के संयोग से 'दणुक!” की उत्पत्ति होतो है, 
उत्पत्ति-क्रम . जो भ्रुपरमाणु-विशिष्ट होने से स्वयं अतीन्द्रिय होते हैं। 
ऐसे तीन इचणुकों के संयोग से व्यणुक ( श्रसरेणु या 
तृटि ) की उत्पत्ति होती है। वस्तुस्थिति यह है कि परमाणु नित्य है। दो 
हरमाखुषों से दधरुक की उत्पत्ति होती है। दचणुक भी अरखुपरिभाण वाला है, 
किन्तु का होने से पह अनित्य. है। तीन द्यणुफों से जिस त्रसरेणु की उत्पत्ति 
होती है वह महत्परिमाण वाल होता है । भ्रत: उसका चाश्षुष प्रत्यक्ष होता है । 
बिकंस । णु और 8थखुक प्रतीन्द्रिय हैं ओर श्रसरेशु से लेकर आगे के सभी 
फार्येन्रव्य इच्द्रिय-गोचरं दीते हैं। धर में छत के छेद से जब सुर्य की क़िरणें 
भ शा करती हैं, तब उनमें नाचते हुए जो छोटे-छोटे कण ने्रगोचर होते हैं, वे 
. दी हैँ। इनका छठा भांग 'परमाणुः कहछांता है? । व्यणुक का महर्त् 
जिम क्‍ 
(*- जाक्षान्तरणते भानौ यत्‌ सुकषम हश्यते रज) । 


पैस्प पुतमों भय: परमाणु) स उच्यते ॥ 
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उचणुकों की संख्या के कारण उत्पन्न माना जाता है, न कि उनके अणु-परमारा 
से । चार प्रसरेणुओं के योग से चतुरणुक की उत्पत्ति होती है और ठदनन्तर 
जगत्‌ की सृष्टि होती है। प्रत्येक द्रव्य फी सृष्टि में इसी क्रम का भ्रनुसरण माना 
जाता है । द द 

वंशेषिक मत में परमाणु स्वभावत। शान्त अवस्था में निःस्पन्दरूप से निवास 
करते हैं; उनमें प्रथम परिस्पन्द का कया कारण है ? प्राचीन वैशेषिक छोग 
प्राणियों के धर्माधर्मरूप शभ्रह्ष/्ट फो इसका फारण बतलोते हैं। ग्रदृष्ट की 
दाहानिक कल्पना बड़ी विलक्षण है। भ्रयस्कान्तमणि की झोर सुई की स्वाभाविक 
गति *, वुक्षों के मोतर रस का नीचे से ऊपर चढ़ना*, अग्नि की रूपटों का 
ऊपर उठना, वायु की तिरछी गति, मन तथा परमाणुओं की पहिली गति 
( स्पन्दनात्मक क्रिया )--भ्रहृष्ट के द्वारा जन्य बतलाई जाती है, पर पीछे के 
आचायाँ ने अहृष्ट की सहकारिता से ईश्वर की इच्छा से ही परमाणुझओों में 
स्पन्दन तथा तज्जन्य सृष्टि-क्रिया मानो है । महष्ट के स्थान पर महेश्वर की सत्ता 
कारण मानी गई है। महेश्वर को जगत्‌ के संहार करने की इच्छा उत्पन्न होने 
पर अद्दृष्टों का वाक्ति-प्रतिबन्ध उत्पन्न हो जाता है, भ्रर्थात्‌ भ्रद्ष्टों की शक्ति रुद्ध 
हो जादी है । अत: उसका सथ्य: फल प्रलय को उत्पत्ति होती है । इसी प्रकार 
जब प्राणियों के कर्म फलोन्पुख होते हैं मौर अहष्ट कार्य करता है, तब महेश्वर 
की सृष्टि करने को इच्छा से आत्मा तथा परमाणु का संयोग उत्पन्न होता है; 
उसके कारण परमाणाझों में कर्म की उत्पत्ति होती है और क्रमशः सृष्टि का 
आविर्भाव होता है । १७ 


वशेषिकों की यह परमाणु-कल्पना स्वप्रतिभोत्पादित सिद्धान्त है। पग्रीक 
दाशनिक देमोक्रितस के परभाणुवाद से यह सिद्धान्त नितान्त भिन्‍न है। 
प्रीसदेशीय विवेचना के अनुसार परमाणु स्वयं ग्रुणरहित होते हैं, पर उनमें तौलछ, 
स्थान, तथा क्रम का अन्तर होता है, किन्तु कणाद के भनुसार परमाणु में विशेष 
गुण होता है। देमोक्रितसल तथा एपिकरस ने परमारुओं फो स्वत: गमनशीलू 
तथ! भात्मा फो भो उत्पन्त करने वाछा बतलाया है। वे अनन्त आकाश में 
विचरण फरते हुए पारस्परिक संघर्ष से स्वत) जगत्‌ को सृष्टि करते हैं; क्योंकि 


१. मणिगमनुसूज्यभिसर्पणमित्यहेष्टका रणम-- वै० सु० ५११।१५ ) | 
२. परुक्षाभिसपंणमित्यदृष्टकारितम्‌--( वै० सु० ।५२।७ ) | 
४. प्र« पा० भा०, पु० २०; न्‍्या० क०, पृ० ५२-६३ । 


भा० ६०-१६ 
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ईश्थर का बहिष्कार कर देने से उनका कोई भी सचेतन नियामक विद्यमान नहीं 
रहता, परन्त वेशेषिक सिद्धान्त इससे नितान्त भिन्‍न ठहरता है ॥ यहाँ परमाणु 
स्वभावत: निःस्पन्दावस्था में रहते हैं; उनमें स्पन्द का आविर्भाव अहद्ृष्ट के 
सहकार और ईश्वर की इच्छा से होता है। वे प्रथिव्यादि भूतचतुष्टय की ही 
उत्पत्ति कर सकते हैं; आत्मा स्वयं नित्य द्रव्य है, तथा उनके समान ही साथ- 
साथ स्थिति धारण करता है। दोनों में तात्त्विक विभेद यह है कि ग्रीक 
सिद्धान्त मौतविकव[द का समर्थक है, पर भारतीय सिद्धान्त आध्यात्मिकवाद का 
पोषक है । ऐसी दशा में डाक्टर कीथ* की भारतीय परमाणुवाद के सिद्धान्त 
पर ग्रीक प्रभाव की कल्पना सवंधा निमूल है। 


भारत तथा यूनान सें परमाणुवाद 


भारतवर्ष के नैयायिक तथा वैशेषिक लोग- जगत्‌ में “अनेकवाद” के समर्थक ये 
और वे “परमाणु” के द्वारा सृष्टि मानते थे । इस विषय में यूनानों दार्शनिकों के 
साथ उनके विचार फी तुलना की जा सकती है। यूनानी दार्शनिकों का एक 
हसरा सम्प्रदाय अ्नेकवाद ( ?]77&/87 ) का समर्थक था। इनके अनुसार 
जगत्‌ में विज्यमान परिवर्तन वास्तव है। इस पक्ष के आद्य विद्वान ये 
हिरेक्लितस ( सिछाबटी0पर85-५४०-४७५ ई० पू० )। ये अग्नि को ही 
जगत्‌ का मूल तत्त्व मानते थे और उसे परिणाम का प्रतीक समझते येड । 
यद्यपि ये मु वस्तु की नित्यता में विश्वास करते थे, त्रथापि जगत्‌ के पदार्थों 
की बहुलता तथा उसके सतत परिवर्तन को ये मान्य समझते ये। तथागत 
जद ने जिस परिवर्तन तत्व--परिणामवाद--की भारत में व्यास्या की, उसी 
का प्रतिपादन हिरेक्लितस ने यूरोप में सर्वप्रथम किया। इनके उपदेक्षों में 
सवतोभावेन मान्य सिद्धम्त है प्राकृतिक घटनाओं में व्यवस्था पर आग्रह । 
विश्व में विद्यमान क्रमबद्धता सूचित करती है कि इसके पूल पदार्थ में अथवा 
उसके सांथ ही साथ 'सार्वभौम बुद्ध! अवश्य विद्यमान है। अनेकवाद के 
सिद्धान्त को अ्नाक्ष्सागोरस ( 0995:७९००७३ ४० ०-४२८ ई० पु० ) तथा 
इम्पेदोबलेस ( ॥770०00०८४ ४५३-७७० ई० पू० ) ने अग्रसर किया 
ओर इसका चरम उत्कर्ष देमोक्रितस (॥26॥0८णंधा३ ४६०-२७० ई०पू०) 
ने भ्रपने परमाणुवाद के द्वारा प्रदर्शित किया । अनावसागोरस की दृष्टि में जगतु 


९, #हव्य कीथ :--हृण्डियन लाजिक एण्ड ऐटमिजम, पृ० १७०१८ । 
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का मौलिक ब्त्त्त एक प्रकार फा नहीं है, प्रत्युत वस्तुओं के अनेक प्रकार के 
'बोजों' से जगत्‌ फी संष्टि होती है। ध्पेदोक्लेस ने प्रनाक्सागोरस के अनेक 
बीजों! के स्थान पर यार प्रकार के मुल तत्व ( अर्थात्‌ अग्नि, वायु, जल, 
तथा पृथ्वी-इन चार भूतों ) को स्वीकार किया | उन्होंने उत्पत्ति तथा प्रलय के 
संकर्षण झौर विकर्षण के तत्व माने । ये दोनों तथ्य रागहेष-जँसे मनोभाव की 
सत्ता पर आश्रित हैं। संकर्षण से होती है सृष्टि और विकर्षण से होता है प्रलय । 
देमोक्रितत को दार्शनिफ जगत्‌ की अपेक्षा वैज्ञानिक जगत्‌ श्रधिक सम्मान तथा 
आदर प्रदान करता है। वे भौतिकशासत्र के जनक माने जाते हैं, क्योंकि उनके 
द्वारा उदमाधित परमाखुवाद फी स्वीकृति से भोतिकदासतत्र की विशेष उन्नति 
हुई हैं। विश्व फो सृष्टि के मुठ साधन परमार हैं। ये स्‍प्राकार तथा स्थान में 
परश्पर भिन्‍न हैं। परमाणु को विश्व की 'वर्णमाढा” स्वीकार किया जाता है । 
अंग्रेजी वर्णमाला में » और ५ में आकार तथा रूप में पार्थक्य है, )ै/ और 
६९ में स्थान में पार्थक्य है, 00 और 70 में क्रम-विन्यास में अन्तर हैं। उसी 
प्रकार परमाणुप्रों में आकार, रूप, तथा स्थान में भिन्‍नता विद्यमान रहती है । 
परमारु जड नही, प्रत्युत चेतन होते हैं । वे स्वत) क्रियाश्षील होते हैं ओर 
समग्र दिशाओं में स्वयं प्रचलित हो दूसरे परमाणुपुत्ञ से संश्लिष्ट होकर जगत. 
की संष्टि करते हैं। अवस्था-विशेष में पदार्थ अन्य पदार्थ के साथ संघर्ष में 
आता है, जिससे उसके परमाणु चूणित होकर फिर पृथक्‌-१थक्‌ हा जाते हैं | 
यही है परमाणु सिद्धान्त, जो जगत को यन्त्रात्मक ((०८०४७7१८०)) व्याख्या 
करता है, अर्थात्‌ वह. जगद्‌ की गति तथा जड प्रकृति के रूप में ही लक्षित किया 
जाग है| देमोक्रितत के मत में पदार्थों के भ्रवान्तर ग्रण--रूप, शब्द, गंध झौर 
रस व्यवहा रत: सत्य हैं। यदि परमार्थतः कोई वस्तु सत्य है, तो वह परमास्पु 
हो है। 'परमाण? के सिद्धान्त में वैज्ञानिक प्रभुसन्धान तथा प्रयोग करने से 
झनेक परिवर्तन कालास्तर में होते रहे हैं", परन्तु यह तो मानना ही पड़ेगा कि 
देमोक्रितस के सिद्धान्त ने प्राचीनयुग में वैज्ञानिकों के लिए एक हंढ आधार 
प्रस्तुत किया भौरं भौतिक विज्ञान के अम्युदय का सूत्रपात किया । 


( ४ ) वैशेषिक ज्ञानमीमांसा 


बुद्धिप्रकरण में ज्ञान की मीमांसा प्रधास्तपादभाष्य में विशेषद्पेण की गई है। 
ज्ञान सामान्यतः दो प्रकार का होता है--( १ ) बिद्या तथा ( २ ) अविदया । 
ये दोनों चार-चार प्रकार के होते हैं। अविय्या के चार प्रकार हैं--संथय, 
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विपर्यंय, अनध्यवसाय भोर स्वप्न । अनेक प्रसिद्ध विद्यषवाले दो पदार्थों में 
साहश्य मात्र के दर्शन से भर दोनों के विशेषों के स्मरण न करने से 
उभयावलूम्बी विमर्श को 'संशय” कहते हैं । यह दो प्रकार का होता है--अ्रन्त: 
( भीतरी ) और बाह्य ( बाहरी )। विपर्यय का श्रर्थ है--अवस्तु में वस्तु का 
शान ( श्रतस्मिनु_ तदिति प्रत्ययः ) अर्थात्‌ भ्रम । अनध्यवसाय से ताएपर्य 
अनिएचय! से है। “यह वया है? ? यह आलोचनमात्र ज्ञान | “कटहल” को 
. देख कर किसी मनुष्य का निश्चय पर न पहुँचना अ्नध्यवसाय है। स्वप्न तो 
प्रसिद्ध है। प्रशस्तपाद के मत से स्वप्न के तीन कारण होते हैं--संस्कारपाटव, 
घातुदोष तथा अहृष्ट । कामी या क्रूंद् पुरुष जिस विषय का चिन्तन करता हुभा 
सोता है उसको चिन्ता-सन्तति स्कप्न में प्रत्यक्ष रूप से दीख पड़ती है। वात- 
प्रकृति या वातदूषित व्यक्ति आफाप्ष में गमन, पित्त-प्रकृति व्यक्ति अगिनिप्रवेश 
ओर स्वर्णपर्वंत, कफप्रकृति सरित्‌, समुद्र का स्वप्न देखता है । अद्ृष्ट से विचित्र 
स्वव्नों का उदय प्रसिद्ध ही है। विद्या चार प्रकार की होती है--प्रत्यक्ष, 
लेगिक ( भ्रनुमान ), स्मृति और आर्ष। प्रत्यक्ष तथा भ्रनुमान की कल्पना 
नैयायिकों के समान है। वैशेषिक छोग उपमान और दाब्द को अनुमान के 
अन्तर्गत मान कर द्विविघ प्रमाण के पक्षपाती हैं । स्मृति प्रसिद्ध है। ऋषियों 
फा भरतीन्द्रिय विषयों का प्रतिभाजन्य ययार्थ निरूपणात्मक ज्ञान आप” 
फहछाता है। प्रचीन कार में वेशेषिक दर्शन का साहथर्य बौद्ध दर्शन के साथ 
विशेष घनिष्ठ प्रतीत. होता है । शब्द को स्वतन्त्र प्रमाण न मानने से ही ये "अर्थ 
वेनाशिक? ( श्राघे बौद्ध ) के नाम से प्रादीन ग्रन्थों में उल्लिखित हैं ॥ 


( ५ ) वेशेषिक कतंव्यमीमांसा 


वेशेषिक दर्शन के प्रथम सुत्र से ही पता चलता है कि धर्म की व्याख्या करना 
महंत कणाद का प्रधान लक्ष्य है। घर्म का लक्षण है--यतो5भ्युदयनि:श्रेयस- 
सिद्धि: स धर्म; (बै> सु० १५११२) । किरणावली झौर उपस्कार के व्याख्यानुसार 
भम्ठुदय का भ्र्य तरवज्ञान और निःश्रेयस का मोक्ष है। घर्म यही है जिसके 
दांत तत्पज्ञान और मुक्ति की उपलब्धि हो या तश्वज्ञानपूर्वक मोक्ष की प्रात्ति हो । 
कला व के धनुसार कर्ता का मोक्ष साधक, भ्रतीन्द्रिय, दाद्ध संकल्प से उत्पन्न, 
स्वकीय वर्ण तथा आश्रय में नियत कर्मों के साधन से उत्पन्न होने वार 
पुरुष का ग्रुण 'धर्मं' कहलाता है | धर्म के साधक कर्म दो प्रकार के -हैं-सामान्य 
झोर विशेष | सामात्य धर्मो में धर्म में श्रद्धा, अहिसा, प्राणि-हितसाधन, सत्य 





ही 


वैशैषिक दर््यन २७४ 


वचत, अस्तेय ( चोरो न करना ), ब्रह्म चर्य, अनुपधा ( भाव छाूद्धि ), भ्रक्रोष, 
स्नान, पचित्र द्रव्य सेवन, विशिष्ट देवता को भक्ति, उपवास और अप्रमाद की 
गणना है । विशेष घर्म चारों वर्ण तथ। चारों आश्रम के क॒त॑ य रूप हैं, जिनका 
निरूपण स्पृतति ग्रन्यों में विस्तार के साथ किया गया है ( मनु० २-६ )॥ इन 
कमों का आचरण कामना के साथ किये जाने पर तत्तत्फलों को उत्पत्ति होती है, 
परत्तु प्रयोजन के बिता अर्थात्‌ निष्काम बुद्धि से इनका विधान भाव-प्रंसाद 
( वित-घूद्धि ) के द्वारा धर्म को उत्पत्ति करता है। शत) निष्काम कर्म का 
आचरण तत्तज्ञाब की उत्तत्ति करता हुआ मोक्ष की उपलब्धि परम्परया कराता 
है। धर्म की इस उपादेयता को न जान कर मह॒षि कृणाद पर यह लाछन 
लगाना एकदम भूछ है कि उन्होंने धर्म की व्याख्या करने की प्रतिज्ञा की, परन्तु 
किया छह पदार्थों का वर्णन। सागर जाने के इच्छुक व्यक्ति के लिए यह 
हिमालय जाने के समान हुभा। 


मोक्ष की अभिव्यक्ति का प्रकार यह है कि निष्काम कर्म के सम्पादन से 
सत्वशद्धि होती है; सरवशूद्धि का फछ तस्वज्ञान का उदय है। वह मिश्या 
ज्ञान फी निवृत्ति के द्वारा मोक्ष का मुख्य कारण है । इस तरह मोक्ष के उदय के 
प्रति तत्वज्ञान साक्षाद्‌ कारण ( सब्निपत्योपकारक ) है, परन्तु निष्काम कर्म 
परम्परवा ( आरादुपकारक ) कारण है! । 


वैशेषिक फी श्राचारमीमांसा न्याय की उक्त मीमांसा के समान ही है। 
मोक्ष की कल्पना तथा उसकी प्राप्ति का उपाय भी वैसा ही है । कणाद के 
अनुसार मोक्ष की परिभाषा भो नेयायिक कल्पना के अनुरूप ही होती है । 
जब अहृष्ट के. अमाव होने पर कर्म-चक्र की ग्रति का श्रपने ही आप अन्त ह्दो 
जाता है, तब आत्मा फा शरीर से सम्बन्ध टूट जाता है 

मोक्ष और जन्म-मरण की परम्परा भी उसी के साथ बन्द हो 

जाती है, साथ ही सब दुःखों का नाथ हो जाता है-- 

यही मुक्ति है? । जब तक कर्म का फोई हिस्सा बाकी रहता है, तब तक उसके 
फछ भोगने के लिए जन्म धारण करना .ही पड़ता है। जब संचित कर्म तथा 
प्रारब्ष कर्म का फ समाप्त हो जाता है और नये कर्म की उत्पत्ति नहीं होती, 
तब पुनर्जन्म नहों होता; आत्मा दुःखों से सदा के लिए छुटकारा पा लेता है । 


१, द्रष्टव्य प्रदास्तपाद भा०, 9० ३२१३६; किरणावलोमास्कर, पूृ० २१ । 
२. ब्रेष्टण्य वेशेषिकसूत्र ५॥२।१८ । 


२७६ ह भारतीय दर्शन 


इस मोक्ष की प्राप्ति तत्वज्ञान के क्वकरा ही होती है । तत्त्वज्ञान होने से 
मोह का नाथ हो जाता है। मोह के न होने पर वस्तु में राग या आर्सक्ति 
नहीं रहती, जो उसे भपनी ओर आदइृष्ट कर सके । इस विषय में वैराग्य 
होने से कर्म करने में प्रवृत्ति नहीं होती । आसक्ति दी थो प्रयूत्ति का 
कारण होती है। जब आसक्ति ही नहीं रहती, तब भश्रयुत्ति स्वतः बन्द हो 
जाती है। धरोर, वचन तथा मन के द्वारा मनुष्य तब कोई कर्म ही नहीं करता, 
जिसका फल भोगने के लिए जन्म लेने की जरूरत पड़े। विपाक होने से पूर्व 
फर्म का नाक्ष हो जाता है और नये कर्म का उदय प्रवृत्ति के अमाव में होता ही 


नहीं । ध्रत एवं शरीरपात होने पर जीव को पुन? नये जन्म लेने की आवश्यकता 


दी नहीं रहती । फलत) उस समय सब प्रकार के दुःखों का नाध्य हो जाने से 
मुक्ति.प्राप्त हो जाती है । 


अथमत। भनुष्य में तत्वों के जानने के लिए श्रद्धा होनी चाहिए। बिना 
जद्धा के जिशासा नहीं होती और जिज्ञासा के बिना तत्त्वज्ञान का उदय नहीं हो 
मु सकता । इस प्रकार कुलोनता, श्रद्धा तथा जिज्ञासुता--- 
मोक्ष का साधन ये सब ज्ञान के आवश्यक साधन हैं। श्रवण, मनन, 
निदिष्यासन तथा साक्षात्कार--इन चारों प्रकारों से 

_ भान की उत्पत्ति होती है । तत्वज्ञान क्या है? वस्तु का जो यथार्थ रूप हो 
उसे उसी प्रकार से अनुभव करना ही तत्त्वज्ञान है। वस्तु के यथार्थ रूप का 
शान होन  भात्मा का साक्षात्कार करना है। उस साक्षास्कार के हो जाने पर 
हक भव-बन्धन से मुक्त हो जाता है। शरोर के रहने पर आत्मा में कतृ त्य, 
हक हक अनेक गुण ( औपाधिक गुण ) रहते हैं, जो शरीर के नाश होते 
बे ही जाते हैं, तब भ्रात्मा अपने वास्तव विद्वद्ध रूप में स्थित हो जाता 

लीक एवं तत्वज्ञान ही मोक्ष का परम साधन है । 


भत ज्ञान-कर्म समुच्चयवाद का पक्षपाती न दीं; अपित ज्ञानव 


हे निष्क मम कक [पर रि 

धर्म से प्सूत में तत्वज्ञान फी उत्पत्ति में सहायक मात्र है। निवृत्तिरूप 

मो थ हि 

कर्म का साधन है ( बे० तु० ११॥४ )। भरत: निवृत्तिरूप धर्म या निष्काम 

चाहिए आवरण करना इस संसार से निवृत्ति पाने वाले प्राणी का कर्तव्य होना 
। योगाभ्यास, प्राणायाम भ्रादि साधन भी नितान्त भावश्यक हैं१ | 


१. उपस्कारसूत्र ६२१६ | 





/ *ैंयादि बट पदार्थों के साधम्यं और वैधर्म्य से उत्पन्न तत््वज्ञान 


॥ 
! 
।क्‍ 
/ 
[ 
| 
| 
! 
| 
| 
| 


वंशेविफ दणने २४७ 


प्रवृत्ति की न्‍्यायसम्मत व्याख्या वशेषिकों को भी सम्मत है। आज मोक्ष की 
कहपना में प्रचलित नैयायिकों तथा वैशेषिकों में कोई भ्रन्तर नहीं दोख पड़ता, 
परन्तु कमी दोनों मतों में अन्तर अवश्य था। भासवरज्ञ* तथा सर्वसिद्धान्त- 
संग्रहरे के मतानुसार आनम्दरूपा मुक्ति के मानने वाले एकदेशी नैयामिक अवश्य 
थे, परन्तु वैशेषिकों ने स्वेदा दुःखात्यन्तनिवृत्ति और आत्मविशेष-गुणोच्छेदरूपा 
मुक्ति ही अंगीकृत की है*। भर्थात्‌ मुक्ति में दुःखों का भात्यन्तिक नाझ हो 
जाता है, आनन्द फा उदय नहीं होता; और भ्रात्मा अपने विशेष गुणों से विहीन 


हो जाता है । 
( ५ ) समीक्षा 


तश्वज्ञान से आत्मा के यथार्थ रूप को अनुभूति होने पर निःश्रेयस की प्राप्ति 
होती है, परन्तु आत्मा के स्वरूप-ज्ञान के लिए आत्मेतर द्रग्यों की जानकारी 
झ्ावश्यक है। द्रब्यों के भाश्वित धर्म गुण और कर्म हैं। तत्त्वज्ञान की उत्पत्ति 
आत्मा भौर आत्मेतर द्रव्यों के परस्पर सांधर्म्य भौर वैधर्म्य के ज्ञान से द्वी हो 
सकती है । द्रव्य, गुण, फर्म के समान धर्मों के योग फा नाम सामान्य! है 
( सामान्‍य साधम्येयोग/ )। समान धर्म कहीं व्यवस्थित रहता है € यथा 
गोत्वादि ) और कहीं अव्यवस्थित रहता है ( यथा आरोह, परिणाह, विस्तार 
प्रादि )। यदि केवल सामान्य धर्म का भाश्रय लिया जाता है, तो तत्त्वार्थ बुद्धि 
का उदय न होकर भिथ्या बुद्धि होती है । स्थाणु में पुरुषत्व की बुद्धि सामान्य 
धर्म के ही ऊपर निर्भर है। भत। वैषरम्य॑ का ज्ञान भी नितान्त आवश्यक है। 
वैधर्म्प-ज्ञान का पता विशेष से चलंता है। सामान्य और विशेष जैसे नित्य 
पदार्थों का भ्रन्‍्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध दिखलाने के लिए नित्य सम्बन्ध की 
कल्पना भी न्याय्य है। यह नित्य सम्बन्ध 'समवाय” है। भाव पदार्थों के समान 
अभाव भो उतना ही वास्तव, यथार्थ भौर महत्त्वशाली है। अतः आत्मा के 
धाषरम्य के हारा यथार्थ स्वरूप की प्रतीति के लिए सात पदार्थों की वैशेषिक 
कल्पना नितान्त संगत और श्रौवित्यपूर्ण है ( चन्द्रकान्‍न्त--वैशेषिक 
माष्य १॥१।४ ) | द 


१. सययायसार, पृ० ७०-४१ । 
२. निस्यानन्दानुभूतिः स्थान्मोकी तु विषयाहते ६।७१ । 
३. दमग्धेन्धनानलवदुपद्यमो मोक्ष) ( प्र० पा० भा०, पृ० १७४ )॥ 


पदार्थ-समोक्षा 


वैशेषिक पदार्थमीमांसा की समीक्षा करने पर पहलो बात जो आलोचकों के 
आक्षेप का विषय है वह पदार्थों की नियमित षट्‌ संख्या है। पदार्थों को षढ़ू 
संख्या फा नियामक क्या है ? क्या इतने से अधिक या कम पदार्थों को कल्पना 
मान्य नहीं हो सकती ? स्वतन्त्र पदार्थ अपने अ्रस्तित्व के लिए परमुश्ापेक्षी 
नहीं होता, परन्तु स्वतन्त्र पदार्थ होने पर भी गुण और कर्म की द्रव्याश्ितता 
अभीष्ट है । यदि गुण कर्म द्वव्याधीन रहते हैं, तो क्या उनकी स्वतन्त्र पदार्थ की 
कल्पना में इससे धक्का नहीं पहुँचता ? अत; छह या सात पदार्थों की कल्पना में 
कोई भी नियामक हेतु प्रतीत नहीं होता । 'सामान्य” तथा “चिशेष” की कल्पना 
अनेक दा्शनिकों के प्रबल आक्षेप का विषय है । जैन दार्ध्धनिक मल्लिषेण का 
कहना है कि सब पदार्थों का यह स्वभाव है कि वे अनुवूत्ति और व्याज्ञत्ति स्वत: 
उत्पन्न करते हैं । उत्पन्न होने वाला घट उस आकार वाले समस्त द्रब्पों की 
घटप्रतीति उत्पन्न करता है भ्रोर सजातीय विजातीय द्रव्यों से अपने स्वरूप को 
स्वयमेव अलग करता है। ऐसी वस्तुस्थिति में इन दो नवीन पदार्थों" को 
. अनावश्यक कल्पना क्‍योंकर सुसंगत मानी छाय १ ( स्याद्वादमल्ञरी शलोक ७. )। 
सामान्य! दार्ध॑निकों के मतभेद का एफ प्रधान विषय है । बौद्धों की 
सम्मृति में जाति की कल्पना नाममान्न की है, वास्तव कल्पना नहीं; जगत॑ में 
व्यक्ति ( स्वलक्षण ) की हो सत्ता है, जो निविकल्पक 
जाति-समीक्षा प्रत्यक्ष के द्वारा भनुभूत द्वीता है । कणाद ( वै७ सु० 
१।२३ ) जाति की केवल मानस सत्ता मानते हैं, 
परन्तु उनके पोछे के वेशेषिक, नैयायिक, भाट्ट तथा प्रासाकार मो्मांसक जाति 
की सत्ता व्यक्तियों से पृथक्‌ स्वतन्त्ररूपेण मानते हैं। इन वास्तववादी दार्््निकों 
में भी जाति-व्यक्ति के सम्बन्ध को लेकर मतभेद दृष्टियोचर दोता है। नैयायिक 
ओर प्रामाकार जाति-व्यक्ति का सम्बन्ध समवाय” मानते हैं, परन्तु कुमारिर 
जाति का व्यक्ति से भिन्‍न भ्र्थात्‌ प्रभिन्‍त मानते हैं। रामानुज व्यक्ति को सत्‌ 
तया तद्व्यतिरिक्त जाति को प्रसत्‌ मानते हैं, परन्तु वे संस्थानजन्य सुस्ताहश्य 
फो वास्तव मानने के पक्ष में हैं। शांकरवेदान्त सामान्य की स्वतन्त्र सत्ता 
नहीं मानता ( बे० प०, पृ० ११)। इस प्रकार दार्श्षनिकों की 'जातिः के 
वि पेय में स्वसिद्धान्तानुतारी भिन्‍न-भिन्‍न कल्पनायें हैं, परन्तु न्याय और बोद्ध 
दर्शन का जाति के विषय में विरुद्ध मत है; न्याय जाति को मानता है, बोद्ध 
इथन इसका प्रबल खण्डन कर अस्वीकार करता है*४ । 





वेशेषिक दान २४६ 


वेशेषिक सम्मत प्ररमाखु-कारणवाद तर्क को कसौठो पर ठीक नहीं 
उतरता। सूष्टिकारू में पृथर्भूत परमाणुओं में संयोग उत्पन्न होने पर 
दधणुकादिक्रम से सृष्टि मानी गई हैं। तयोग कर्म 

 परमाणुका रणुवाद- से होता है। श्रव प्रवव् यह है कि कर्म किस कारण 
समीक्षा होता है ? दृष्ट कारणों में प्रयत्न या अभिषात माना 

जा सकता है, परन्तु उस समय दारीर उत्पन्न न होने 

से भात्ममन:-संयोग से उत्पन्न प्रयत्त का उदय स्वीकृत नहीं हो सकता । 
अभिधात को कल्पना भो इसी प्रकार असंगत है॥ अदृष्ट को कर्म का कारण 
भान सकते हैं, परन्तु अचेतन होने के कारण वह कर्मोत्पादन में किस प्रकार 
समर्थ हो सकता है ? अत: किसी नियत कर्म के अभाव में भ्रसुओं में प्रथम 
फर्म उत्पन्न नहीं हो सकता, न कर्मजत्य सयोग, न संयोगजन्य दृधणुकादि की 
सृष्टि । प्रलय काछ में इसी प्रकार वियोगोत्पादक कर्म के अमाव में जगत का 
प्रढदय भसम्भव है। परमाणुओं को प्रवृत्ति-स्वभाव मानने में नित्य प्रवृत्ति 
होगी, प्रलढय का अमाव होने लगेगा; इठो प्रकार नियृत्तिस्वभाव मानने पर 
नित्य निवृत्ति के कारण में सृष्टि का अभाव होने छगरेग!। उभग्र-स्वमाव मानने 
पर परस्पर विरोध होगा भोर अनुमव-स्वभाव मानने पर भी दोष वही रहेग।। . 
अत: परमाणुओं में न तो स्वत५प्रवृत्ति की ओर भुकाव है, न स्वतःनिवृंत्ति 
की ओर; प्रस्युत उनमें आध्य संयोग की उत्पत्ति के लिये किसी चेतन नियामक : 
पदार्थ को मानना ही ठीक होगा + वैशेषिकों का यह धिद्धान्व कि रूपादिभावु 
चक्षुतिध परमाणु रूपादिमान्‌ चतुविष कार्यों के उत्पादक तथा नित्य हैं, ठीक 
नहीं प्रतोत होता; रूपादिमान्‌ होने से परमाणुधों को अनित्य मानना पड़ेगा, 
क्योंकि छोक का यह नियम है कि रूपादिमानु वस्तु स्वकारण की अपेक्षा से 
स्थल और अनित्य होती है। अत परमाणाध्रों को भी स्वकारणापेक्षया स्थूछ 
तथा अनित्य मानना ही न्‍्यायसंगत है ॥ ऐसी स्थिति में सिद्धान्त को हानि 
पहुँचती है। अतः परमाणुकारणवाद का कंषमपि समर्थन नहीं किया जा 
सकता १ । समवाय फी कल्पना भो प्रमाणप्रतिपन्‍न नहीं प्रतीत होती ।॥ यदि 


असुझों से अत्यन्त भिन्‍न दमसुकों के साथ सम्बन्ध भानने के लिएं समवाय 


स्वीकृत किया जाता है, तो अत्यन्त भेद की समठा के आधार पर समवायी 
पदार्थों से श्र॒त्यन्त भिन्न समवाय के साथ सम्बन्ध की कल्पना करनी पड़ेगी, 


१. व्रष्टण्य. अ्रह्मतुषत २२११-६७ पर शाऊुरमाष्य | 


२४० मारतीय दर्घान 
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. जिससे अवनस्था दोष उपस्थित हो जायगा' । इन्हों कारणों से वैकेेषिकों के 
सिद्धान्त ठाकिक हृष्टि से सर्वमान्य नहीं हैं, परन्तु आधुनिक भौतिक विज्ञान 
के समान वैरोषिक दारा भोतिक जगत्‌ की समीक्षा लोकिक दृष्टि से निवाम्त 
उपादेय और ग्राह्म है। तर्व-असाद को झ्रारम्म की इन सोढ़ियों के द्वारा हो 
हम ऊपर चढ़ सकते भौर अद्वेत तर्न को उपलब्धि में समर्थ हो सफते हैं । 





ल्‍ ९८ जषवय अहासुत्र हा ॥२॥१३-पर दारूझुरमाष्य; स्पाद्ादअरी, 
पृ७ ७०-४२ । 


नकलतनडणए 7 7८:८४ पाया आप हण हे अिाणणय आजा आज न, 


नवम परिच्छेद 


सांख्य घशंन 


सांख्य” भारतोय दष्॑नों में अत्यन्त प्राचीच तथा महत्त्वपूर्ण माना जाता 
है । इसके प्रवर्तंक 'कपिलऊ” माने जाते हैं। इस नाम की भ्याल्‍ू्या पनेक प्रकार 
से की गई है। इसी दर्य॑न ने सर्वप्रथम तत्वों का परिगणन या गिनती किया, 
जिनका ज्ञान हमें मोक्ष की शोर ले जाता है । ग्रितती को कहते हैं 'धंख्या' तथा 
संख्या की प्रधानता रहने से इस दर्यन का नाम सांल्‍्य” पड़ा। परन्तु इससे भी 
सुन्दरतम व्याख्या दूसरी है । संख्या का अर्थ है--विवेक ज्ञान। प्रकृति तथा 
पुरुष के विषय में अज्ञान होने से यह संसार है और जब हम इन दोनों के. 
'विवेक को जान लेते हैं कि पुरुष ( जीव ) प्रकृति (भव ) से भिन्‍न है तथा 
स्वृतन्त्र है, तब हमें मोक्ष की प्राप्ति होती है। इसी विवेक-ज्ञान को प्रधानता 
होने से इस दर्शन का नाम सांझय पड़ा? । न्‍्याय-वैशेषिक को अपेक्षा इसको 
दृष्टि भिन्‍न है। न्यायवेशेषिक बहुत्ववादी दर्शन हैं, क्योंकि इनके भ्रनुसार परमाखु, 
झात्मा, मन, काल, दिक्‌ आदि भ्रनेक नित्य भोलछिक तथ्य हैं। सांख्य हँतवादी 
दर्शन है, क्योंकि यह दो द्वी तत्वों को मौलिक मानता है। एक है प्रकृति तथा 
दूसरा है पुरुष । सांड्य का प्रभाव प्राबीन फाल की विचारधारा पर खूब ही 
पड़ा था ओर इसलिए इसके प्रव्तंक महर्षि कपिल प्रथम दाद्बनिक ( भादि 
विद्वान ) की उपाधि से मण्डित किये जाते हैं । 

(१) प्रसिद्ध सांख्याचाय॑ 

कपिल--पांख्य दर्शन के रचयिता का नाम कपिछ मुनि! है। उपनिषद्रों 
में संकेतित सिद्धांन्तों का धाल्रीय विवेचन सबसे पहले इन्होंने किया था। उप« 
निषत्कालीन सांख्य वेदान्त के साथ मिश्चित था। उसे परृथक्‌ कर स्वतन्तर दक््षन 
के महत्त्वपूर्ण पद पर प्रतिष्ठित करने का श्रेय इन्हीं को प्राप्त है। इसी कारण 


कपिल “आदि विद्वान! की महत्वशालिनी उपाधि से विभूषित किये गए हैं । ज्राग- 
वत ( १।६।११ ) के समय में ही सांख्य 'कालाकक॑मक्षितः हो चुका था। अत; 


. इसके पुनरुद्धार के लिए कपिल ते तत्व-समुह का सम्यक निर्णय किया | भाचार्य 


१५१ भारतीय द्रद्यंग 


पंचदिल ने भपने एक सूत्र* में कपिक को निर्माणकाय घारण कर आसुरि को 
सांख्य तन्‍्त्र के उपदेश देने को घटना का उल्लेख 'किया है । इस प्रकार कपिछ 
अपने समय के सुप्रसिद्ध अग्रगण्प दार्श निक प्रतीत द्वोते हैंरे । 


कपिल की दो रचनाओं का पता चरता है--तत्त्वसमास* तथा सांख्यसुत्र । 
. घवसमास केवल २२ छोटे सुत्रों का समुश्चयमात्र है। सांख्यसुत्र में ६ श्रष्पाय 
हैं और सूत्र संध्या ५२७ है । प्रथम अध्याय में विषय का भ्रतिपादन, दूसरे में 
प्रधान के कार्यों का निरूपण, तृतीय में वराग्य, चतुर्थ में सांड्यतत्तवों के सुगम 
बोध के छिए अनेक रोचक आशूपायिका,. पंचम में परपक्ष का निरास, थष्ठ में 
विद्धान्तों का संकिप्त परिचय है । तत्वसमास फो अनेक दिद्वानु सांख्य ध्ास्त्र 
को प्राचोनतम ग्रन्थ बतलाते हैं । 


( क ) तर्बसमास के समय के विषय में विद्वानों में पर्यातर मतभेद है । 
डा० कोय ने इसको रखना १३८० ई० के प्रनन्तर मानो है, क्योंकि इसी समय 
लिखे गए सर्वेदर्धनसंग्रह में इसका उल्लेख नहीं है । दासग्रुप्त तथा गाव का भी 


यही मत है। मेक्समूलर श्रवश्य इसे अठिआ्राचोन मोलिक ब्र॒न्य मानते थे। . द 
बोषायन कवि कृत 'मगवदज्जुक” नाटक महेन्द्र विक्रम ( ७ दातक ) के समय 


लिखा थया था। दंकमें ठत्वसमास के ८ सूत्र उदधुत हैं ( १० १--१५ ) । 
बहाँ इन सूत्रों को 'धांस्प-समय” कहा गया है ॥ अतः इन सूत्रों को रचना सप्तम 
दताब्दी से अवद्य प्राधोन है | मा 


१. आादिविद्वात्‌ निर्मामवित्तमधिष्ठाय कारुण्याद्‌ भगवान्‌ परमधिरासुरये 
जिन्नासमानाय तन्त्र प्रोवाच ॥ ( ११२५ ) व्यास भाष्य में उद्घृत । 


२, कतिपय विद्वानु ऋषि प्रधुतं कपिलम! रवेता० ५॥२ में कपिझ के 


भभिषान का संकेत बताते हैं, परन्तु सन्दर्भानुसार इस दाब्इ की 
बेदान्तिक व्यास्या ही सत्य प्रतीत होती है। यह फपिछवर्ण व्यक्ति 
द्रिप्यमर्भ से भ्रभिन्न ही है। ब्रष्टन्य श्वेता० ३॥७, ७।१२. ६।१८ । 


छिवानन्दकू 6 तांस्पतत्वविवेचन”', भावागणेश (.१६ बी छाततावदी ) 
ठत सांस्यतत्त्ववाथार््य॑दीपन”, सर्वोवकारिणीटोका, सांख्यसुत्र-विवरण 


आदि मुस्य हैं। सॉंक्यसूत्र पर “अनियद्धयुत्ति' प्रामाणिक तथा 
विद्वतापूर्ण मानी जाती है । 


* पत्वसमास पर अनेक टोकायें 'सांल्यसंप्रह* में प्रकाशित हुई हैं, जिनमें 
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सांख्य दक्ष २५३ 


(स ) सांख्यसूत्र को अर्वादीन मानना ठोक नहीं है। माधवाचार्य नें 
सर्व-दष्दनसंग्रह में इसका उल्लेख भवश्य नहीं किया है, तथापि उन्हीं के 
समकालिक भाधवमन्त्री ने सूतसंहिता की ठीका में 'सत्त्वरजस्तमोगुणाना 
साम्यावस्थामुलप्रकृति:' ( सांख्यसूत्र १६१) उद्घुत फिया है। भ्रतः इसमें 
तनिक भी सन्‍्देह नहीं कि ये सूत्र १७ शतक से प्राचीन हैं । 

. आसुरि-कपिल के साक्षत्‌ छिष्य ये। इनके सिद्धाग्त का बर्णन प्राघोन 
ग्रन्थों में उपलब्ध होता है। स्याद्वादमझरी में ( १५ वें शछोक ) आसुरि का 
एक एलोक उद्घुत किया गया है । 

पश्चशिख--'पष्टितन्त्र” के निर्माता आसुरि के छिष्य पद्नशिख सांश्य दर्शन 
को 'सुसम्बद तथा प्रतिष्ठित करने वाले प्रथम भाचाय॑े हैं। इनके कतिपय 
सिद्धान्त विषय सूत्र प्रमाण के लिए व्यासभाष्य में उद्धुद किये गए हैं । वाचस्पति 
मिश्र ने 'राजवातिक”ः नामक ग्रन्थ से कतिपय श्लोफ उद्धुत कर साठ प्रधान 
विषयों की व्याख्या होने के कारण ग्रन्थ के 'बृष्टितन्त्र” नामकरण को साथक . 
बतलाया है ( तत्त्वकौमुदी का० ३७ )। बहिबु ध््यसंहिता ( १२।१८-३० ) के 
अनुसार इसमें साठ परिच्छेद ये। चीनी ग्रन्थों के श्रमुसार इस पष्टिसदनश्लोकात्मक 
धष्टितन्त्र की रजना पदञ्मदिख ने की थी। प्मष्चिस के सिद्धान्तों का परिचय 
महाभारत ( शान्ति पर्व, अ० ३०३-३०८ ) से भो मिल सफठा है। 

ईश्वर कृष्णु--इनफी सांख्यकारिका सांस्य का छोफप्रिय तथा प्रामाणिक 
ग्रन्य है। शंकराचार्य जैसे दा्ंनिक ने शारीरकमाध्य में साख्य मत के उपन्यास 
करने के समय सांख्यसुत्र का निर्देश न करके इन्हीं फी कारिकाओं से उद्धरण 
दिया है। इस घटना से भी इसकी प्रामाणिकता तथा प्राचीनता की पृष्टि हो 
सकती है। चोनी भाषा में वृत्ति के साथ इस ग्रन्य का अनुवाद परमार्थ के द्वारा 
छठी छाताब्दी में किया गया मिलता है। चीनी भाषा में इसे 'हिरण्पसप्तति” या 
सुवर्ण सप्तति कहते हैं। जापानी विद्वानु शा० तकाकुसू ने ईएवरकृष्ण तंथा 
विन्ष्यवासी की एकता मानी है, परन्तु समय और सिद्धान्त में नितान्त पार्थक्य 
होने से उमय प्राचारों फी भ्रभिन्नता कथमपि मानी नहों जा सकती । ईश्वरकृष्ण 
का अविर्माव काल चतुर्थ शतक में साधारणतया बतलाया जाता है, परन्तु वस्तुत: 
ये इससे कहीं प्रधिक प्राचीन हैं। जैनग्रन्य “श्नुयोगद्वारसूत्र” ( १०० ई० ) 
'काविल', 'सद्टितन्तं', ,माठरं” के साथ 'कणगसत्तरी” का भो उल्लेख करता है । 
सम्दर्मानुतार “कणगसत्तरी” सांख्यग्रन्य प्रतीद होता है। सांख्यकारिका के चीन- 
देशीय माम “सुवर्णसस्तति” से हुम परिवित हैँ। श्रतः यह 'कणयसत्तरी निश्चयरूप 


२५४ भारतीय दछ्यंन हर 
से 'सांख्य कारिफा' का ही नतामान्तर है। इन उल्लेख से ईश्वरकृष्ण का समय 
ईधा की प्रथम शताब्दी से अर्वाचोन नहीं हो सकता । 


.कारिका की भ्रनेक विद्वत्तापूर्ण टीकायें उपछब्ध होती है, जिनमें 'माठरबृत्ति! 
सब से प्राचीन होती है। (१ ) आचार्य साठर कनिष्क के समसामयिक माने 
जाते हैं। प्रतः इनका समम अनुयोगद्वार के निर्देश के भाघार पर भी प्रथम 
दातंक माना जाता है। (२ ) गौडपादमाष्य” भी प्राचीन भोर प्रामाणिक ग्रन्थ 
है। बुत्ति और भाष्य में प्रनेक स्थलों पर माव और भाषागत विचित्र समानतायें 
हैं; अमीतक निम्वय नहीं हो सका है कि चीनी भाषा में मनदित टीका का मूल 
वृत्ति है या भाष्य+ गौड़पाद का समय सप्तम शातक के आसपास है। ये 
माण्दक्यकारिका के रचयिता गोड़पाद से भिन्‍न हैं या अभिन्‍न ? इस प्रश्न का 
अन्तिम निर्णय अभी तक नहीं, हुआ है । (३) 'युक्तिदीपिका” हाल में 'कछकता 
संस्कृत सीरिज” ( स॑० २३ ) में प्रकाद्षित हुई है। यह भ्रदभुत पुस्तक है जो 
प्राचोन सांख्यावार्य के सिद्धान्तों से भरी पड़ी है। सांख्य के इतिहास फो 
जानकारों के लिए यह ग्रन्य बढ़ा ही उपादेय है। व्सुबन्धु ओर दिरनाग जैसे 


प्राचीन वोद्ाचार्यों के मतों का. उल्लेख स्थान-स्थान पर किया गया है । छबर- 


स्वामी का उल्लेख अबश्य है, परन्तु कुमारिल और प्रभाकर का नहों है । 
प्रन्यकार के नाम का पता नहीं चलता, परन्तु वह वाचस्पति मिश्र से प्राचीत 
अथवा समसामयिक अवश्य है। (४) वाचस्पति मिंश्र की 'तरवकौमुदी/ 
साल्यसिद्धान्तों के प्रकाशना्थ बस्तुत) कौमुदी है । (५ ) छंकराचायं के नाम से 
प्रसिद्ध, परन्तु शंकर।चार्य विरचित 'जयमज़ूल' सांस्यतत्त्व जिज्ञासुभों फा मंगल 
साधन करनेवाली भल्पाक्षर उपयोगिनी टीका है, जिसकी रखना १४ दातफ के 
झ्ासपास फी गई है। ( ६ ) नारायण तीर्थ ( १७ वो छाताज्दी ) की “चन्द्रिका! 
छघुकाय होने पर भी गम्मीरा्थ॑-प्रतिपादिनी है। ( ७) नरसि्‌ स्वामी का 


प्रमीतक अप्रकाधशित 'सांस्यतर-वसन्त”ः सांस्य भौर वेदान्त में मूछतः भेद 
नहीं मानता।.. हु 


विन्ध्यवासी---सांख्याचार्य विन्ध्यवासी के विरूक्षण सिद्धान्तों का पर्यात 
उल्लेख दाशनिक ग्रन्‍्धों में यश्र तत्र मिलता है, परन्तु इनकी रचना की उपलब्धि 
प्रमी तफ नहीं हुई है। आचाय॑ विन्ध्यवासी का व्यक्तिगत नाम “रुद्रिल” या, 
परन्तु विन्ध्य के जंगलों में रहने से इनकी विभ्ष्यवासी नाम से ख्यातिहो गई 
थी। तत्त्वसग्रह ( १० २२ ) में उल्लिखित एक फटाक्षपूर्ण श्छोक वसुबन्धु की 
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सॉल्य दक्षत .... २५५ 


परमार्थनसप्तति का प्रतीत होता है, क्योंकि इसमें परिणामवाद को अंग्रोकार 
फरने वाले सांख्याचारय विन्ष्यवासी की बढ़ी मीठों छुटकी ली गई है । परमार्थ ने 
इनके गुरु का नाम वाषंगण्य” बतछाया है| श्वान्तरक्ित ने ईश्वरकृष्ण का उल्लेस 
विन्श्यवासी से अछग ही किया है। अतः सिद्धान्त तथा व्यक्तित्व की मिन्नता के 
हेतु दोनों की अभिन्‍नता मानी नहीं जा सकती " | 


विज्ञानभिक्षु--विज्ञानभिक्षु एक प्रकार से सांख्य के भ्न्तिम आचाय॑ 
हैं। १६ वीं शताब्दी के प्रथमार्ध में ये काश्षी में ही विज्यमान ये। भिक्षु नाम 
घारण करने पर भो न तो ये बौद्ध थे शौर न दक्षतामी संन्यासियों में अन्तश्रु क्त 
थे। यदि ऐसा होता तो ये छ्ंकराचाय के मत की खरी आडोचना से अवश्य 
बिरल. होते । ये बड़े स्वतन्त्र विचार के सब्याचार्य थे। इन्होंने उपनिषद तथा 
पुराणों के युग के अनन्तर बियुक्त होने वाले सांब्य और वेदान्त में हृदयंगम 
सामझस्य दर्शाया है। इन्होंने तीन दर्शनों के ऊदर माध्यप्रन्थ लिखे हैं--( १ ) 
साल्यप्रवचनभाष्य-- ( सांझ्यसूत्रों पर ) (२) योगवातिक--( व्यासभाष्य 
पर ), ( ३ ) विज्ञानामृतभाष्य---( ब्रह्मतृत्त पर ) | इनके अतिरिक्त 'साल्यसार' 
तथा 'योगसार” में इन दर्शनों के सिद्धान्त का संक्षिप्त प्रतिपादन सरल ढंग से 
फिया गया है। इनके तीन विष्विष्ट छिष्यों के नामोल्लेख मिलते हैं जिनमें मावा 
गरोद सांस्य के विशेषज्ञ ये, छैसा कि उनके तत्वसंग्रह के विद्वचापूर्ण ब्यास्या- 
ग्रन्य ( तरवयायार्थ्यदीपन ) से पता अलता है। सांड्य-तन्त्र का भ्रष्ययन- 
अध्यापन दुर्वक् हो चछा था। इसीलिए इन्होंने साल्म को “काडारकमक्षित? कहां 
हैं, परन्तु इस तन्त्र की प्रणाली को पुन; जाग्रत करने तथा पुनरुण्जीबित करने 
में जितना शछाणतीय उद्योग विज्ञानमिक्षु मे किया, वैसा किसी ने नहीं किया। 
सांख्य-योग को पुन; प्रतिष्ठित करने का सुयक्ष विशानभिक्षु को द्वी प्रात्त है। 


(३) सांल्य तत्त्व-मीमांसा 


सांस्य दर्शन में तस्वों की मीमांसा बड़े सुन्दर ढंच से की गई हैं। उनके 
अधुसार २५ तत्व होते हैं जिसके जानने से किसी भी आजम का पुरुष, चाहे वह 
ब्रह्मचारी हो, संन्यासी हो या गृहस्थ हो; दुःखों से अवश्यमेव मुक्ति प्रात कर 
लेता है। इन पचीस हस्वों का वर्योकरण निम्नलिखित चार प्रकार से किया 
जाता है-- ( १ ) कोई तत्व ऐसा है जो सबफा कारण तो होता है, पर स्वयं 
किसी का कार्य नहीं होता ( प्रकृति )। (२ ) कुछ तत्व कार्य ही होते हैंन-- 
किसी से उत्पस्न होते हैं. प्र स्वयं किसी अन्य को उत्पन्त नहीं करते (बिक्ृति) | 
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(३) कुछ तत्व कार्य तथा कारण दोनों होते हैं-- किन्‍्हों तर्वों से उत्पन्न भो 
दोते हैं, तथा अन्य तत्वों के उत्पादक भी होते हैं ( प्रकृति-विक्ृति )॥ (४) 
कोई सत्व कार्य तथा कारण उस्यथिध सम्बन्ध से छुन्य रहता रहता है; न बह 
कार्य ही होता है,न कारण ही (न प्रकृति न बिकृति )। सांश्य-सम्भत 
२५ तत्वों का वर्गोकरण इस प्रकार है ॥०«- 


॥ 


स्वरूप. संख्या माम 
प्रकृति . १ ... प्रधान, श्रव्यक्त, प्रकृति ॥ 
विकृति . १६. शानेन्द्रिय ( चक्षु, प्राण, रसना, त्वक्‌ 


तथा ओज्र )। कर्मेन्द्रिय ( वाक्‌ , 
पाणि, पाद, पायु, उपस्थ )। मन, 
झोर महामृत्र ( पृथ्वी, जल, तेज, वायु 
कि | धाकाश )॥ 

प्रकृति-विकृति ७ महत्तत्व, अहंकार, सन्मात्र ( शब्द- 
| द .  तन्मान्न, स्प्टांतत्मात्,, रूपतन्मात्र, 
क्‍ ह | रसतन्मात्र, गन्धतन्मात्र ) । 
न॑ प्रकृति न विकृति हे पुण्ष ०»)(2 हे 

सत्कायंवाद अनी .। 
कार्य कारण के विषय में सांख्यों फा एक विधिष्ट मत है जो सत्कार्यवाद 
के नाम से विश्यात है। भामिक प्रएन यह है फि नाना प्रकार .की सामग्री तथा 
भयत्त से उत्पन्त होने के पूर्व कार्य कारण-में विद्यमान रहता है या नहीं ? 
अर्थाव्‌ कुम्मकार दण्ड की सहायता से घड़ा बनाता है, ठब क्या उत्पन्न होने से 
पहिले घड़ा पिट्टी में विद्यमान था या नहीं ? न्याय-वैक्षेषिक का उत्तर है--- 
नहीं । घड़ा सिट्टी में विद्यमान नहीं था (असत्‌ कार्य), बल्कि सामग्री की सहायता 
से पड़े को उत्पत्ति द्ोती है. अथवा घड़ा एकदम नवीन बस्तु होता है । यदि 
वह पूर्व से ही विद्यम्नान होता, ठो घड़े की उत्पत्ति का अर्थ होता ? घड़े को 
बनाने के लिए कुम्हार की मेहनत तथा चाक घुमाने की क्या ज़रूरत होती ? 
यदि काय कारण में पूर्व से वर्तमान दे, तो कार्य तथा कारण में भेद मी क्‍यों 
कर किया जा सकता है ? मिट्टी तथा षड़ा दोनों के लिए एक ही नाम प्रयोग 
क्यों नहीं किया जाता ? सिट्टी का छोंदा घड़े का काम क्‍यों नहीं करता ! 
पड़े में तो हम जल रख सकते हैं, ठो क्‍या यहीो कार्य हम मिट्टी के छोंदे से 
मी कर सकते हैं ? व्यवहार इन प्रश्नों का उत्तर नकारात्मक दी देता है। 











यदि कहा खाय कि कार्य तथा फारण में आकारणत भेद है, आर्थाव्‌ 

तथा घड़े के आकार में फर्क है, तब तो मानना हीं पड़ेगा कि कार्य में ऐसी 
एक नई दीअ पंदा हो गई जो मूल कारण में नहीं थी। इस प्रकार बाध्य 
होकर मानना पड़ता है कि कार्य उत्पत्ति से पहिले अपने कारण में दर्तमान 
नहों था । नैयायिंकों का यह प्िद्धान्त असत्कायंवाद के नाम से प्रख्यात है। 


सांख्य का सिद्धान्त इस विषय में भिन्‍न है। उसका कहना है कि उत्पत्ति से 
पूर्व कार्य कारण में अवश्यमेव अव्यक्त खप से विद्यमान रहता है। इस प्रकार 
कार्य तथा फारण में वस्सुतः अभिन्‍नता. है। कार्य की अन्यक्तावस्था का हो 
नाम कारण है भोर कारण की व्यक्तावस्था की संज्ञा फार्य है, आर्थात्‌ कार्य 
जब तक प्रकट नहीं होता तब तक वह वस्तु कारण है, किन्तु जब वह प्रकट 
हो जाता है तब कार्य अपनी कहलाता है। इस प्रकार कार्य-कारण का भेद 
व्यावहारिक है। इस सिद्धान्त को सत्कायंबाद के नाम से पुकारते हैँ । इसकी 
पुष्टि में सांख्याचार्यों ने निम्नलिखित युक्तियाँ दी है? :--- 


( १) अधिद्यमान वस्तु कथमपि उत्पन्न नहीं को जा सकती । यदि कारण 
में कार्य की सत्ता वस्तुतः नहीं होती, तो कर्ता के कितना भी प्रयत्न करने पर 
यह कार्य उत्पन्न नहीं हो सकता। नीू वस्तु सहस्तों छिल्पियों के उद्योग 
क्रने पर भी कथमपि पीठ रंग की नहीं बनाई जा सकती॥ (९) किसी 
वस्तु की उत्पत्ति के लिए केवल विशिष्ट साधनों का उपयोग किया जाता है; वहीं 
चाहने वाला दूध को ही ग्रहण करता है; तन्‍तुओं से ही कपड़ा बुना जाता है-। 
इन व्यावहारिक हृष्टाश्तों से स्पष्ट है कि कार्य-कारण का सस्जन्ध नियत है । यदि 
ऐसा न होता तो कोई भी कार्य किसी कारण से उत्पन्न होता दिखाई पड़ता । क्या 
कारण है कि तेलो पेल के लिए सरसों या तिलों को द्वी कोल्हू में पेरता है, क्यों नहीं 
वह मिट्टी या कंफड़ को कोल्हु में डालकर तेल निकाहुता? उत्तर यह है कि तेल कार्य 
सरसों या तिलू (कारण) में पहले से ही विद्यमान है। इसीलिए इस काय के वास्ते 
उसी विशेष उपादान (सामग्री) को हम ग्रहण करते हैं । इतना द्वी नहीं, अगर पूर्व 
स्थिति को नहों मानते तो सबसे सब चोजें पैदा हो जाती । मिट्टी से कपड़ा भी 
बनता और कम्बल भी तैयार होता, परन्तु ऐसा तो कभी नहीं होता । सब कारणों 


१, असदकरणादुपादानग्रहणात्‌ सर्व्॑तमवामाबाौत्‌ । 
दक्तस्य द्क्‍्यकरणातु कारणमावाघ्र संत कार्यम्‌ ॥। 


क्‍ (सांब्का० ६) 
सा 6 दू७ ०-०७ 
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से सब कार्यों की उत्पत्ति फभी नहीं दिखलाई पड़ती | (३) जुलाहा फपड़ा तैयार 
करने के लिए लो सन्तुप्नों को ही लेता है, इसका कारण उसे ज्ञात है। वह जानवा 
है फि कारण में किसी विशेष कार्य को पेदा फरमे की दाक्ति है। कारण जिस 
शक्ति से युक्त है उस दब्द पदार्थ को वह पैदा करता है, अन्य को नहीं । इसीलिए 


. _छैलहन से ते निकछता है, तथा मिट्टी से घड़ा बनता है, दूसरी कोई चीज 


नहीं । सब कारणों से सब कार्यों की उत्पत्ति कभी हृष्टिगोचर नहीं होती । यह 
भी कार्य-कारण के पूंयंस्थित सम्बन्ध का नियामक है। (७) शक्त (छक्ति-सम्पक्ष) 
कारण से दाक्य वस्तु की उत्पसि होते देख यही कहा जा सकता है कि कारण 
में कार्य की सत्ता श्रव्यक्त रूप से अवश्य विद्यमान है। (५) कार्य तथा फारण 
फो एकता वास्तविक है। बस्तुतः कार्य और कारण एक हो वरतु की विभिन्न 
भवस्थाओं के भिन्‍न नाम हूँ--अव्यक्त दक्षा का नाम कार्य है और अव्यक्त दशा 
फा प्रचकछित प्भिघान कारण है। संसार का प्रतिदिन अनुभव इसी सिद्धान्त 
को पृष्ठ करता है। इन सथ प्रमाणों के आधार पर हम इसी सिद्धाम्त पर 
पहुँचते हैं कि कारण व्यापार से पहले भी कारण में कार्य की सत्ता रहतो है। 
इसी कारण सांख्य के मत से न तो फिसी वस्तु की उत्पत्ति दोती है भोरन 


विनादा | कर्ता के व्यापार से धस्तु का आविर्भाव मात्र होता है--अव्यक्त वस्तु 
व्यक्त रुप में प्रकट हो जाती है । 


सत्कार्यवाद के दो रूप होते हैं--( १) परिणामवाद और (२) 
द। परिणाम वहाँ होता है जहाँ कारण से उत्पन्न कार्य वास्तव होता 

५ . है, जैसे दूध से दही की उत्पत्ति । यहाँ दही वस्तुत। 
सत्तायंबाद के. सच्ची दीज है। वह आकार में, रूप में तथा फल में 
रूप भिन्न होता है। दही जमा हुआ होता है ठथा स्वाद 

में मीठापन छिए होता है, जो दूध के मिठास से 

बे होता है। झतः कार्यों को वास्तव, सच्चे रूप से बतलाने वारा सिद्धान्त 
कह पे ऊहछाता है और सांख्यों का यही मत है। विवर्तवाद अद्वेत वेदान्त 
ही है। उसका कहना है कि थो कार्य दिखलायी पड़ता है यह वास्तव न 
द ह्‌ फेवल भाभासमान्र है; कार्य की केवछ प्रतीति होती है, उसकी वस्तुस्थिति 
कर फ के । शरंपेरे में पड़ी हुई रस्सी को देखकर हम डरकर भागते हैं कि यह 
बंट्सों गा रज्जु में सर्प उत्पन्न होता है, परन्तु यह कल्पना मात्र है, सी 
'गहें; क्योंकि दीपक लाने पर रज्जु के रूप फो ही हम देश्षते हैं, साँप को 

नहीं । भरद्देत के अनुसार भ्रह्य से ही यह नामरूपात्मक जगत्‌ उस्पन्न होता है, परम्तु 
जगठ भसत्य है; कोरी फल्पना है, स्वप्य के समान अलीक है; भ्रह्म ही एकमाश्त 
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सत्ता है। जगत्‌ की केवल प्रदीति होती है, वह सा नहीं होता | इस सिद्धान्त 
का नाम है--विवतंवाद ( भ्रर्थात्‌ कारण से कार्य का असत्य रूपान्तर )। 
सांख्यदर्शन ट्रैतमत का प्रतिपादक है। उसको दृष्टि में प्रकृति और पुरुष 


. विविध मूल- तत्व हैं, जिनके परस्पर सम्बन्ध से इस जगत्‌ का आविर्भाव होता 


है। प्रकृति जडात्मिफा तथा एक है, परन्तु पुष्ष चेतन तथा भनेक हैं । ब्रह्म ., 
लगत्‌ की सता को मौलिक व्यापार से स्वतन्त्र होकर पृथक्‌ रूप से सिद्ध मानने 
के कारण सांख्य भी न्याय-वैशेषिक के समान वाह्तवबादी है, परस्‍्तु पुरुषबहुरव 
के सिद्धान्त को क्षणमर दूर रखकर कहा जा सकता 
सांख्य का वास्तववाद है कि जहाँ इस जगत्‌ की उत्पत्ति के लिए अनेक 
स्वतन्त्र नित्य पदार्थों की कल्पना करने से न्‍्यायवशेषिक 
अनेकस्ववादी है, यहाँ प्रकृतिपुरुष ह्विविधतत््व को ही इस जगद्‌ भ्याख्या के लिए 
पर्याप्त मानने से सांख्य द्रतवाद का प्रतिपादक है। ये दोनों मौलिक तत्त्व प्रकृति 
धौर पुरुष है | द द 
इस जगत के समस्त प॒दार्थ- मन, छरीर, इन्द्रिय, बुद्धि भ्रादि स्लीमित 
ता अस्वतन्त्र होने के कारण कार्यूूप हैं। इनको उत्पत्ति किसी न किसी 
मूलतश्व से अवश्य ही हुईं होगी। इसी मूल ठत्त्व का अन्नेषण तथा ताल्विक 
विवेचन प्रत्येक दर्शन का आवश्यक तथा महत्वपूर्ण कार्य है। बोढ, जंन, 
न्याय, वैदेषिक तथा मीमांसा इस मूल तत्त्व को अत्यन्त सुक्ष्म 'परमाणु” बतछाते 
हैं । परन्तु सांख्य को इसमें बड़ो श्रुटि दीख पड़ती है; भौतिक परमाणुओं से 
स्थूल जगत की उत्पत्ति भले ही सिद्ध की ला सके, परन्तु उनसे मन, बुद्धि जैसे 
सुक्ष्म पदार्थों की उत्पत्ति नहीं की.जा सकती । भतः स्थुल भौर सृक्म सकद 
काय॑ की--जगत्‌ फी---उत्पादिका 'प्रकृति' मानी गई है । 
इस प्रकृति की सिद्धि के लिए अनेक युक्तिपाँ प्रदर्शित की गई हैं-( १ ) 
जगत्‌ के समस्त पदार्य सीमित--परिमित, परतन्त्र हैं। अत: इनका मुल कारण 


ही प्रवश्य ही भ्रपरिमित तथा स्वतन्त्र होना चाहिए । 
प्रकृति की सिद्धि (२) संसार के पदार्थों में त्रिविष गुणों फो सत्ता 


सर्मश्न हृष्टियोचर होती है । प्रत्येक पदार्थ सुख-दुःस्त तथा 
मोह उत्पन्न करने वाछा है। अतः एक ऐसा मूछ कारण अवश्य द्ोना चाहिए _ 
जिसमें इन विशेषताओं का सद्भाव हो । (३) प्रस्येक कार्य, कारण में भ्रव्यक्त रूप 
से निहित रहता है। यह विक्षार जगत्‌ कार्यों का एक समूह है, जो किसी न 
किसी कारण जगत में अव्यक्त रूप से बतंमान रहता है। वह मूल अव्यक्त या 
प्रकति है। (७) यद्दू नियम सर्वन्न जागरूक है कि कार्य किसी कारण से उत्पस्न 
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होते हैं भौर फिर उसी कारण में छीन हो जाते हैं | सष्टि-व्यापार देखने 
से प्रकृति फो मानना पड़ता है। प्रत्येक कार्य श्रपने कारण से उत्पन्न होता है । 
वह कारण भी शपने से सूक्ष्मतर कारण से उत्पन्न होता है। इस प्रकार ऊपर 
की भोर जाते-जाते जहाँ यह कारण की श्ुंखला समाप्त होती है वही सुक्ष्मतम 
सर्व प्रकृति है, जो सबका मूल कारण है, तथा जहाँ से यह विश्य उदय होता 
है। प्रलय दशा में ठोफ इसके विपरीत क्रिया होतो है, अर्थात्‌ स्थुल कार्य अपने - 
कारण में लोन हो जाता हैं और यह कारण मो अपने से सुक्ष्मतर कारण में 
छय पाता है। इस प्रकार बह परम्परा जाते-जाते जहाँ समाप्त होती है पही 
सूध्रमतम अव्यक्त तत्व है। इस तरह इस विश्व के प्राविर्माव ( उदय ) का 
कारण तथा तिरोधान ( प्रढय ) का कारण विचारने से जो भन्तिम तत्त्व 
अनुमित होता है वही प्रकृति है। क्‍ 
.._ ्रकृति सत्व, रज तथा तम>--इन तीनों गुणों फी साम्पावस्था है, भर्थात्‌ 
श्रकृति में ये लीमों गुण विधमान रहते हैं। इसोलिए जगत के पदार्थों में ये तीनों 
क्‍ गुण विद्यमान रहते हैं। एक ही वस्तु किसी के हृदय 
प्रकृति का रूप भें भानन्द किसी के हृदय में दुःख भोौर किसी तीसरे 
ह व्यक्ति के चित्त में मोह पैदा करती है। प्रकृति सांख्य 
में मुछठ तत्त्व है। वह नित्य है। संसार को वह उत्पन्न करती है, परन्तु बह स्वय॑ 
किसी से उत्पन्न नहीं होती ( अहेतुमत्‌ )। बह व्यापक, एक, किसी पर भ्राजित 
न होने वालो होती है। उसमें अवयब नहीं होता । जगत्‌ के पदार्थों में अवयबों 
की सतता-होती है और इसी से थे आपस में मिश्रण तथा संयोग पाते हैं, 
पृथ्वी आदि पदार्थ आपस में मिरते हैं। भ्रकृति का बुद्धि आदि के साथ जो 
सम्बन्ध है वह संयोग नहीं, तादात्म्य होता है । प्रकृति स्वतन्त्र होती है | वह 
अपने क्षेत्र में किसी के ऊपर भपने व्यापार के छिए आश्वित नहीं होती । प्रकृति 
अपने भीतर से समस्त संसार उत्पस्त करती है और प्ररुय दक्षा में फिर उसे 
भपने भीतर निषिष्ट कर लेती है। प्रकृति जडात्मिका होती है। सांख्यों के 
अनुसार इसमें जगत्‌ के दो ही तत्व भौक्तिक होते हँ--एक जड रूप झौर दूसरा 
चेतन रूप | जड़ रूप तत्त्व ही प्रकृति है प्लौर चेतन तत्व पुरुष है। इस प्रकार 
ह्रपरिमित, स्वतन्त्र, सर्वव्यापक पूछ कारण को मानना पूर्वोक्ति युक्तियों के 
झाधार पर नितान्त युक्तियुक्त है*। इसे ही अग्यक्त रूप होने से “भ्रभ्यक्त', 


१. व्रेष्टन्य-सांख्यकारिका १५-१६ । सल्यसुत्र सथा साँल्यप्रवजन भाष्य 
१।११०, १।१२२-१३७। | 
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प्रधान कारण होने से 'प्रधान', सबको जननी होने से “प्रकृति” भ्रादि भिन्‍न-भिन्‍न 
संज्ञायें दी गई हैं । यह स्वयं अबन्मा है --कारण होते हुए भो स्वयं किसी- का 
कार्य नहीं है। यदि इस तत्व के कारण की कल्पना की ज [य, तो भ्रनवस्था 
दोष गले पतित हो जाता है । मतः इस दोष के निरास के छिए प्रकृति को ही 
जगतु का बादि कारण मानता निवान्तध उचित है ।* 


गुण _ 
प्रकृति जिन द्वव्पों का समूहरूप स्वयं होती है वे संल्या में तीन होते 
हैं--सत्व, रज तथा तम । इन तोनों का सामान्य नाम है--ञुग । वशेषिक्त 
दर्दान में रूप, रक्ष, गन्ध आ्ादि द्रब्प में रहने वाले पदार्थों को गुण छब्द से पुकारते 
हैं, परन्तु सांख्य के ये तीनों गुण इप्त रीति से भुण नहीं हैं, बल्कि वे द्वन्य हूँ । 
ग्रुण का प्र्थ होता है-- रस्सी या डोरो । श्रवः सत्त्व आदि गुण: पुरुष फो बाँधने 
वाले होते हैं। भरता रज्जु के समान इनकी क्रिया होने से ये 'ग्रुण” कहलाते हूं 
( विज्ञनभिक्षु ) ।$ ये प्रकृति के स्वरूपाघायक अंगरूप हैँ, तथा पुदष को भपने 
स्वार्थ की ध्षिद्धि करने में सहायक या उपकारक होते हैं। इस विचार से भी 
इनकी संज्ञा 'गुगर है (वाचस्पति मिश्र) । इनमें संयोग-वियोग होता रहता है 
परौर ये गुरुत्व, लघुरव आदि घ॒र्मों से युक्त भो रहते हैं। इसलिए क्रिया तथा 
पर्म से युक्त होने के कारण ये वस्तुतः 'ब्रब्प” ही होते हैं । 
गुणों को मानने के लिए प्रमाण भी यशेष्ट हैं। जगद्‌ के पदार्थों पर दृष्टि 
ढालिए । प्रत्येक में ये तीनों गुण विद्यमान पाए जाते हैं। पेड़ से एक मीठा 
प्राम गिरता है जिसे पाने के लिए दो लड़के दोड़ 
गुण-पिद्धि का प्रमाण पड़ते हैं। आम पानेवाले को तो भानन्द होता 
फ है, परन्तु न पाने वाले को दुःख होता है और इसे 
देखने वाले एक तीसरे लड़के को केवल उदासीनता होती है। एक हो भ्राम ने 
तीन व्यक्तियों में तौन प्रकार की प्रतिक्रिया की । इसी प्रकार संगीत सबको 
आनन्दित नहीं फूरता । रसिक की आनन्द, बीमार को कष्ट तथा तीपतरे फो ने 
आनन्द और न फष्ट देता है। एक द्वी संगीत से यह तीनों प्रकार का कार्य सम्पन्न 
हुआ । एक ही युबतो प्पने स्वामी को सुखो बनाती है, अपनी सपल्नियों को 
दुःश्वित करती है, तथा दूपरे पुरुष में वही मोह उत्पन्न करती है। जगत के प्रत्येक 
पदार्थ में ये तीनों गण सदा स्वंदा विद्यमान रहते हैं। सांह्य के अनुसार जो 


१, तत्वकोम्रुदी, कारिका १२ | 
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धर्म कार्य में पाये जाते हैं वे हो कारण में भी विद्यमान रहते हैं । इसी लिए जगत्‌ 
के मूल कारण प्रकृति में भी ये गुण विद्यमान हैं । गुणों की सत्ता मानने का 
यही कारण है। प्रकृति सत्त्व, रज तथा तम इन तीनों गुणों की साम्यावस्या 
का नाम है। प्रकृति में ये विद्यमान रहते हैं और इसीलिये प्रकृति से उश्पस्न 
होने वाले प्रत्येक पदार्थ में उनका वर्तमान होना न्‍्यायसंगत है । 


सत््व गुण लघु ( हलका ), प्रकाशक तथा इष्ट ( आनन्द रूप ) द्ोता है । 

यह गुण जहाँ भो रहता है वहाँ इसी प्रकार से रहता है । हल्की चीज ऊपर को 
उठती है । आग की ज्वाला तथा भाप की गति ऊपर 

सत्व का स्वरूप को होती है। यह सत्त्व गुण के ही कारण होता है । ज्ञान 
विषय को प्रकाशित करता है और इन्द्रियाँ अपने रूपादि 

विषयों को ग्रहण करती हैँं--सत्त्व के हो कारण । इसी प्रकार सब प्रकार के 
भानन्द, हु, सुख, संतोष आदि मन में सत्त्व भावना होने से ही उत्पन्न होते हैं । 


रजोगुण स्वयं चञ्चल होत। है तथा दूसरों को भी चञ्लल बनाता है। वह 
क्रिया-प्रवर्तक होता है। वायु की चञ्बलता त था गति-शीछकूता रज के ' ही 
कारण है। रज के हो होने से इन्द्रियाँ अपने विषय 
को ओर दोड़तो हैं, तथा मन चञ्जल हो उठता है; 
तत्व तथा तम दोनों निष्क्रिय ही होंते हैं । उनमें 
गति प्रदान करने का काम रजोगुण हो करता है। यही उन्हें निष्क्रिय दक्षा से 
| ऊर भपना कार्य करने के लिए उत्साहित करता है ( उपष्टम्भक ) | यह 


3'जात्मक होता है, इसीलिए रजो गुण की प्रधानता होने न्त दूं:ख 
दी/वैदा करती हे गु हने पर वस्तु निवान्त दूं 


रजोग्रुण का स्वरूप 


तमोगुण गुरु 


( भारी ) तथा रोकने वाला होता है। यह गुण सत्त्वगुण का 
विरोधी गुण होता 


हे । यह रजोगुण की प्रज्नत्ति को रोकता है। इसके प्रभाव में 
रजोगरुण सदा चलायमान रहता है और भागे बढ़ता | 

तमोगृण ऊकारूप होजाता है । यही उसे रोकता है । यह जडता तथा 
निष्क्रियता का प्रतीक है। यह मोह या भज्ञान पैदा 
करता है। इसी के कारण तेज की कमी होने से भ्न्धकार तथा बुद्धि की कमी 
होने पर ४ उत्पन्न होता है। गति को रोककर यह प्रमाद निद्गा तथा 

तन्द्रा को पैदा करता है। इन तीनों गुणों का रंग तीन तरह का द्ोता है | 
सत्त्व होता है उजछा, रज होता है छाल और तम होता है काछा | 


क्त्चताथं तय. का कललन---ग«गा-ाण +ाा कामना. आतनयनम-मगवाइननन_ा अनम«मममक॒ना पा कृमना ऋ--अधकनममथाााााय आधा अााहूक---४ ६.0. आ.. - ननणाण विन तय िननओएणण अिवान कांप फल स्‍इ नमन जे गणणणएणए777777कैंग-."3-...." आया उाााााााा....?"0अाााााााााननन- 
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ये तीनों गुण परस्पर विरोधी होने पर भी मिलकर एक द्वी कार्य या फछ का 
सम्पादन करते हैं। इनकी क्रिया के लिए दीपक का उदाहरण ठोक घटता है | 
तेल, बत्ती तथा आग आपस में विरोधी होने पर भी एक 
तीनों गुणों का साथ मिलकर सहयोग से दीपक के जलने में कारण होते 
सम्बन्ध हैं। वत्ती तथा तेरू दोनों आग के विरोधी होते हैं मवश्य, 
परन्तु ये यहाँ श्राग से मिलकर रूप को श्रकाणित करते 
हैं । वात, पित्त तथा कफ आपस में एक दूसरे के विरोधो होते हैं परन्तु ये तीनों 
मिलकर शरीर को घारण किये रहते हैं। यहो दद्या इवत गुणों की भी है। परस्पर 
विरुद्ध होनेपर भी सहयोग से पुरुष का प्रयोजन सिद्ध करते हैं। ये तीनों एक 
साथ रहते हैं श्लौर कमी ऐता नहीं होता कि ये विभुक्त द्वो जाय॑ ( मिथुन-वृत्ति ), 
परन्तु एक दूसरे का अभिभव किया करते हैं, अर्थात्‌ तोनों एक ही रूप में नहीं 
रहते । सत्व अपना कार्य रज तथा तम को दबाकर करता है; रज भी ध्वत्त् तथा 
तम को दबाता है, तमोगुण भो सर्व तथा रज को दब/ कर अपना काम करता 
है ( भभिभव )। जो प्रबल होता हे वह अन्य दो गुणों को दबाकर अपनी. क्रिया 
करता है। वे एक दूतरे का आश्रय भो ले लेते हैं। सत्त्व प्रशुत्ति नियम का 
झाश्रय लेकर प्रकाक्ष के द्वारा रज एवं तम का उपकार करता है। इसो प्रकार 
रज प्रकाश तथा नियम फो आश्रित कर श्रवृत्ति से छाम पहुँचाता है और तम 
प्रफाश तथा प्रवृत्ति को आश्रित कर अपने नियमन या रोकने का काम करता 
है ( आश्रय घूत्ति ) | 


इन तीनों गुणों का स्वभाव ही होता है कि वे सदा परिवत॑त, परिणाम या 
विकार उत्पस्त करते रहते हैं। वे सतत परिणामशाली होते हूँ। वे एक 
क्षण के लिए भी परिणाम से होन अधिकृत नहीं रह सकते | विकार उनमें 
सदा होता ही रहता है यहू विकार दो प्रकार का होता है--अलछयकाल का 
तथा संष्टिफकाल का । प्रछयकाल में एक गुण अन्य थ्रुणों से भ्पने को भ्रकूय 
कर अपने ही रूप में परिणत होता है, भर्थात्‌ सत्व सत्वरूप में, रज रज-रूप 
में रहते हैं। उस समय इनसे कोई कार्य नहीं होता । फाय होने के लिए इनका 
परस्पर मिलन तथा विषमता होना आवश्यक होता है। जब तक एक गुण प्रवल्क 


' नहीं होता और दूसरे गुणों को नहीं दबाता, तब तक सृष्टि का कार्य हो नहीं 


सकता । इसछिये प्ररूप दशा में जो परिणाम गुणों में होता है वह 'स्वरूप- 
परिणाम” (समान रूपसे परिणत होना) दोता है और उस सम्य तीनों गुणों की 
साम्यावस्था होती है, यही “प्रकृति! फहलाती है | दूसरा परिणाम तब होता है 
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जब एक गुण प्रबल होकर अन्य दो गुणों को अपने बश में कर लेता है; 
तभी सुष्टि आरम्म होती है ओर कार्य उत्पन्त होते लगते हैं । इसका नास है-+- 
विरूपपरिणशाम । इस प्रकार दोनों दछ्षाओं में गुणों से गुणाध्तर हुभा 
करता है? । 


पुरुष या आत्मा 


सख्य दो मूलतत््व मानता है--एफ है प्रकृति और दूसरा है पुरुष या 
)। उठुष को सत्ता स्वयंसिद्ध है। 'मैं हु', 'यह मेरी लेखनी है?--प्रतिदिन के 
दस अनुभव में में! और 'मेरी? आत्मा का ही परिचय देता है । कोई भी व्यक्ति 
अपना अस्तित्व भ्रस्वीकार नहीं कर सकता कि भें नहीं हूँ! क्योंकि इस प्रस्दीकार 
या निषेष करने में भी तो चेतन आत्मा की आवश्पकता रहती है । फलत+ 


जात्मा या पुरुष स्वयंस्िद्ध है । चह रुवय॑ प्रकीश्य है और उसे प्रकाष्चित करने या 
बदलाने के लिए किसी पश्रर 


य को भझ्रावश्यकृता नहीं होती । 

पाल्य के धनुसार पुरुष का रूप एक ओर तो प्रकृति से भिन्‍न पंडता है और 
इसरी ओर व्यक्त पदार्थों से भी। पुरुष शरीर, इन्द्रिय तथा मन से भिन्‍न एवं 
+ न्‍तर होता है। आत्मा थुद्ध च॑तन्यरूप है, जो सर्वदा ज्ञाता के रूप में होता 
है। वह कभी शान का विषय नहों होता । वह चंतन्य फा झाधघाररूप द्रव्य नहीं 
है, बल्कि स्वयं चैतन्य रूप ही है । चैतन्य उसका ग्रुण नहीं, प्रत्युव स्वभाव है। 


अजय सतत इस विषय में वेदान्त से भिन्‍न पड़ता है। वेद्ान्त मात्मा को 
आननन्‍्दमय मानत 


है, परन्तु सांख्य ऐसा नहीं मानता, बल्कि केबछ चैतन्यभय द्दी 
स्वीकार करता हैं । सुख या आन#*द तो भ्रकृति का गुण होता है, परन्तु यह पुरुष 
प्रकृति से भिन्‍न तत्व है। इसलिए यह आनन्दमय नहीं हो सकता । आत्मा 
अ्रक्रति के घेरे से बाहर होता है श्रौर शद्ध चैतन्यमय होता है, वह॒निष्क्रिय 
_ ॥ उदासीन होता है | जगत को उत्पन्न करने वाली प्रकृति होती है, पुरुष तो 
>पकी यह लोछा देखता हुआ सर्वथा साक्षी ही बना रहता है। बह उदासीन 


है--सुख तथा दु:ल के द्वारा कथम्रपि सृष्ट नहीं होता । उस्नमें किसी प्रकार का 
विफार नहीं उत्पल्न 


इसलिए वह अधिकारी तथा कुटस्थ, नि 
पथा इच्द्रियों को ही प्रात्मा मान लेना 
जब वह भूल कर बैठत 
को भोगता हूँ | वह व 


प्य तथा ज्यापक होवा है। छारीर, सन 
सरासर भूल है प्लीर अज्ञान के कारण 
| है तब उसे माल्तुम पड़ता है कि मैं ही सुख तथा दुःख 
बैतः असंग है। प्रकृति को परिष्ठि के बाहर होने से वह 


होता, तथा वह अपनी दशा से क॒दापि विचकचित नहीं होता । _ 


का 
हर तएंंॉमममग्भधणाणाणणाणएणएछ्ॉौॉणणचछछणांममम्भ्ममग्मा६्ग्ननन$नननगन__नननननननन जा 


8 


सांल्य दक्च॑ंत २६५ 


न सुख भोगता है न दु:स्व । वह तो एक निरीह तथा अविकारी सता है। उसमें 
किसी भांति का परिणाम उत्पन्न नहीं होता । सच तो यह है कि इस प्रात्मा 
( चितिशक्ति ) फो छोड़ कर संसार में सब भाव प्रतिक्षण में परिमाणश्वाली हैं। 
वही केवल ऐसा है जो इस परिणाम के चक्कर के बाहर है। प्रतः ब्रात्मा को 
कूटस्थता स्वतः सिद्ध है* । ह 


पुरुष की सिद्धि 


सांख्य-पुरुष क्री कल्पना युक्तियों के हृढ भाधार पर खड़ी की गई है। 
( १ ) जगत्‌ के समस्त पदार्थ संघातमय हैं। घर इंटा, पत्थर, चूना श्रादि 
वस्तुओं का समुदाय है | वस्त्र श्रनेक तन्‍्तुओं का समूह है। संगठित वस्तुश्नों का 
यह स्वभाव है कि वे किप्ती अन्य के उपयोग ( परार्थ ) के लिये हुप्ना करती हैं । 
पता प्रकृति से उद॒भूत यह संघातमय जगत्‌ ध्वश्य ही प्रकृति से अन्य के लिये 
स्थित है। वह हैँ कौन १ इस जगत्‌ से नितान्त विलक्षग 'पुरुष' | (२) त्रिगुगमय 
प्रकृति से भिन्‍न होने के कारण भी किप्ती एक भ्रस्ंघात पदार्थ को कल्पना 
न्याययुक्त है । ( ३ ) जड पदार्थ में चेतन के रहे बिना प्रवृत्ति दिब्वछाई नहीं 
पड़ती । रथ एक स्थान से दूपरे स्थान को तभी जा सकता है, जब उप्का 
नियन्ता चेतन सारथि होता है । इसी प्रकार सुश्ष-दु.ख मोहात्मक जगत्‌ किप्ती 
चेतन पदार्थ के द्वारा अधिष्ठित होकर प्रब्ृत्त है। ( ७ ) संवार के समस्त विषय 
भोग हैं। भ्रत; इनका भोक्ता, भोग करने वाहा भी कोई न कोई अवश्य ही 
होगा, जो गुणों में इनसे नितान्त भिन्‍न तथा विलक्षण होगा । भोग्य विषयों का 
भोक्ता ही पुरुष है। ( ५ ) इस जगत्‌ में कम से -कम कुछ भनुष्य ऐसे हैं जो 
दु:खों से व्यथित होकर मुक्ति पाने के लिए वास्तव में प्रयत्नशीछ हैं। भौतिक 
जगत्‌ को किसी भी वस्तु के छिए इस प्रकार प्रथत्त करना सम्भव नहीं, 
क्योंकि स्वभावत: त्रिगुगमय होने के कारण वहू दुःख का साधन होता है, 
दु:ख की निवृत्ति का नहीं | मुक्ति के लिए प्रयत्न करना इप्ती बात की गवाहो 
देता है कि कोई पदार्थ अवश्य ऐसा है जो षलेशथों से निश्षत्ति पा सकता है | वही 
पदार्थ पुरुष है । 


१. पुरुष के रूप तथा सिद्धि के लिये देखिए-कफारिका तथा कौप्ुदीकारिका 
१७-२०; सांख्यप्रवचन-भाष्य तथा सांख्यवृत्ति १६६, १,१३%-१६४, 
४५ १०४ घ् | 
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वेदान्त फा तो यही मत है कि इस जगत्‌ में आत्मा एक ही होता है, परस्तु 
सांड्य इसे नहीं मानता है। उसका कहना है कि प्रत्येक जीव का प्रथक्‌-पृथक्‌ 
आत्मा है। पुष्ष की अनेकता सिद्ध करने वाली 
पुरुष को झनेकता युक्तियाँ ये हैं--( क ) मिल्त-भिन्‍न व्यक्तियों के जन्म- 
मरण में, ज्ञान तथा क्रिया में बढ़ा ही प्रन्तर होता है । 
यदि एक हो प्रात्मा होता तो एक व्यक्ति के जन्म लेने पर सब पुरुषों का जन्म 
हो जाता, एक पुरुष के मरते ही सब पुरुष मर जाते, एक के अंधे प्लौर वहरे होते 
ही जगत्‌ के सब पुरुष अंधे श्रौर बहरे हो जाते, परन्तु ऐसा तो कमी नहीं होता । 
इसलिए मानना दी पड़ता है कि पुरुष भ्नेक हैं। ( २ ) जीवों में एक ही समय 
मेँ एक प्रशृत्ति नहीं दिखलाई पड़ती | कोई पुरुष रोता है, वो दूसरा हँसता है; 
कोई छात्र दिन को मैदान में खेलता है, दूसरा छात्र उसी समय कमरे में बेठकर 
प्रपना पाठ याद करता है। एककालीन क्रिया में इस प्रकार अस्तर यही 
पूचित करता है क्षि प्रात्मायें अनेक हैं, जो अपनी इच्छा के प्रनुप्तार एक ही 
समय में भिन्न-भिन्न क्रियायें करते रहते हैं। जगत्‌ में क्षात्मा में बड़ी मिन्नता 
दीक्नती है। मनुष्य पष्प्नों से तो बढ़कर है, परन्तु देवों से घटकर । मनुष्यों 
में एक ही स्वभाव लक्षित नहीं होता । किसी मनुष्य को हम मननशील पाते 
हैं; तो कोई सदा लपते आपको किसी न किसी क्रिया में लगाये रहता है। 
कोई छात्र ज्ञान पाने के लिए उत्सुक रहता है, फोई सदा इंघर-उघर दोड़-घूप 
में भागा फिरता है, कोई आलस का रूप बन फर अपने कमरे के बाहर भी 
फंदम नहीं रखता । यह भेद क्यों ? स्वभाव में इतनो भिन्‍नता क्‍यों ? यदि एक 
ही आत्मा होता तो संसार में एक ही प्रकार के प्राणी होते, परन्तु ऐश्ा है 
नहीं । इससे सिद्ध होता है कि पुरुष बहुत से हैं, एक नहीं । ये -पुरुष शाता-रूप 
होते हैं । प्रकृति तथा पुरुष में सदा भेद रहता है । प्रकृति एक है, पुरुष अनेक । 
प्रकृति जड है, पुरुष चेतन । प्रक्रति सक्रिया है भौर विश्व की सरष्टि जादि क्रिपा 
करती है, पुरुष निष्क्रिय और उदासीन रहता है और वह साक्षी मात्र होता 
है। प्रकृति भोग्य है, पुरुष भोक्ता है। प्रकृति प्रमेय हैं, पुरुष प्रमाता है। 
( कारिका तथा कौमुदी कारिका १८ ) 


विश्व फा विकास 


दी प्रकृति और पुरुष के संयोग से ही विश्व की सृष्टि उत्पन्न होती है । दोनों का 
| ही सृष्टि का उत्पादक है। प्रकृति के जढ होने से यह््‌ संसार केवल उससे 
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उत्पन्न नहों हो सकता, न स्वमावतत) निष्क्रिय पुरुष 
सष्टिक्रम से ही। इसलिए प्रकृति-पुरुष दोनों फा संयोग ,इस 
सष्टि-कार्य में जरूरी है। चेतना की भ्रध्यक्षता में ही 
जड प्रकृति सृष्टि काय का सस्पादन कर सकतो है। परन्तु सांख्य में सब से विधम 
प्रथत है कि विरुद्ध स्वमाव वाले प्रकृति-पुरुष का संयोग कैसे है ? इस विषय में 
सांढय अन्घे ओर छंगड़े की रोचक कहानी हष्टान्त रूप से प्रस्तुत करता है। 
अन्धे में चलने की छक्ति है, परन्तु मार्ग का उसे तनिक भी ज्ञान नहीं है। उधर 
लंगड़ा मार्यदर्शक होते हुए भी चलने में असमर्थ है। परन्तु पारस्परिक संयोग से 
जिस प्रकार ये दोनों अपनी स्वार्थंसिद्धि में सफल होते हैं, उसी भाँसि जडात्मिका 
परन्तु सक्रिय प्रकृति तथा निष्क्रिय परन्तु चेतन पुरुष का संयोग परस्पर 
कार्यसाघक है ॥ प्रकृति भोग्या है; ध्रत मोक्ता के अभाव में प्रकृति की स्वरूप- 
सिद्धि नहों हो सकती; भोक्ता के द्वारा दृष्ट या श्रनुभृत होने पर ही प्रकृति का 
भोस्यत्व निष्पमन होता है ( दक्षनायंध्‌ )। पुरुष प्रकृति के संयोग का इच्छुक 
इसलिए बन। रहता है कि वह उससे विवेक-ज्ञान प्राप्त कर मोक्ष की स्रिंद्धि करता 
है ( कंवल्यार्थ ). थ 


. प्रलय दक्षा में प्रकृति साम्यावस्था में रहती है। उसके तीनों गुण समभाव 

से रहते हैँ, पुरुष के साथ संयोग होते हो इन गुणों में ज्लोम उत्पन्न हो जाता 

है, एक हलूवछ सी मंत्र जाती है प्रौर प्रत्येक ग्रुण 

गुगक्षो भ आपने से मिन्‍न गुणों को दवाने तथा भपने वहा में करने 

। के छिएू उतावरा हो जाता है। वह चाहता है कि 

हम द्वी प्रवछ हो जाये और अन्य गुणों पर भपना सिक्का जमां दें । ऐसा द्वोने पर 

ग्रुणों का पृथधकरण होता है भोर ये भिन्‍न-भिन्‍न पनुप्रातों में प्रापस में मिछ् 
खड़े दोते हैं भोर तमी सृष्टि का कार्य आरम्म होता है । 


इस प्रकार चष्ट होने वाला प्रधम पदाथ है “महत्‌-तरव”, जो जगत को उत्पत्ति 

में बोजरूप से रहता है। वह संसार के विकास में विशेष परदश्यक्षाली कारण होने से 
'महद” विश्लेषण से युक्त द्वोता है। आम्यन्तरिक दृष्टि 

महतु-तत्य में इसे दो 'बुद्धि' कहते हैं, जो प्रत्येक जीव में रहतो है । 
बुद्धि का व्शिष कार्य है-- निश्यय तथा अध्यवसाय ॥। 


.. बुद्धि प्पने को और विषयों को भी प्रकाध्षित करती है। यही उश्का भ्रपना 


धर्म होता है । सत्व गुण की अधिकता से बुद्धि में धर्म, ज्ञान, वैराग्य तथा ऐश्वर्य 


२६८ भारतीय द्य॑न 


इन चार गुणों का उदय होता है, परन्तु तमोगरुग की वृद्धि होने पर उसमें इसके 
विपरीत गुण अघर्म, अज्ञान, आसक्ति ( अवैराग्य ) तथा भ्रशक्ति ( अनैश्वर्य ) 
उत्पन्न हो जाते हैं | बुद्धि प्रकृति का कार्य होने से स्वयं जड है, परन्तु वह पुरुष 
के भ्रधिक सप्निकट में आने वाली वस्तु है। इसलिए पुरुष के चंतन्य का 
प्रतिबिम्ब उसके ऊपर पड़ता है, जिससे वह चेतन के समान प्रतोत होने लगती 
है । जगत्‌ का नियम है कि प्रत्येक पुरुष अपने श्रधिकार को विचार कर “यह 
कार्य मेश कतंव्य है, इसे मुझे करना है” यह निश्चय करता है | यह निश्चय ( या 
अध्यवसाय ) बुद्धि के ही द्वारा होता हैं । इन्द्रियों तथा मन का व्यापार बुद्धि 
के लिए होता है श्रौर बुद्धि का व्यापार पुरुष के लिए होता है। सुख तथा 
दु:ख का अनुमव प्रथमतः बुद्धि में हो होता है ओर पीछे वह बुद्धि उसे पुरुष 
को अपित करती है जोर तभी पुरुष भोक्ता बनकर इन भोगों को भोगता है । 
इसके अधिरिक्त बुद्धि प्रकृति तथा पुरुष के अन्तर को भी बतछाती है। बुद्धि 
की सहायता से पुरुष अपने को प्रक्ताए से भिन्न, पुथक्‌ तथा स्व॒तन्त्र समझ लेता 
है, इस प्रकार बुद्धि की सहायता से अपने यथार्थ रूप का विवेचन करता है । 


दत्तत््वके बाद दूसरा परिणाम है--अहंकार । “मैं? ओर 'मेरा” ऐसा 
अभिमान करना ही अहंकार का रूप है। इसो 
अहंकार के सामने पुरुष नाना प्रकार के भ्रामों में 
४ पड़ता है और अपने विपय में ञ्रान्त धारण बनाता है 
के मैं ही भोक्ता, में ही कर्तः और मैं ही स्वामी हूँ । इन्द्रिय तथा मन का यह 
म है कि वे श्रपने हारा अनुभूत्त तथा चिस्तित विषय “अहंकार! के सामने 
भस्तुत करते हैं। तब अहंकार उन प्रस्तुत किये गये विषथों के विषय में सोचता 
है-- इनके करने में मेरा भ्रधिकार है”, “वे सब विषय मेरे ही छिए हैं', इनका 
भधिकारी मेरे अतिरिक्त जगत में कोई भी नहीं है!, इन कार्यो' के सम्पादन 
करने में मैं समर्थ हुँ “इस लिए मैं हुँ'। यह जो नाना प्रकार से अभिमान होता 
है यही तो अहंकार है। जब्र तक यह भावना नहीं जगती तब तक काम में 
नदृत्ति कैसे उत्पन्न हो सकती है ? किसी भी कार्य के करने से पहिले कर्ता के 
मन में यह संकल्प उठता है कि मैं इस कार्य को क छः, ओर तब वह उस फाम 


कै गः में लग जाता है। यह 'भहं! को भावना जगत्‌ के झमग्र व्यवहारों के 
मूल में रहती है । 


अहंकार 


भर अहंकार के गुणों की विषमता के कारण तोन रूप होते हैं--(फ) सार्विक 
( वेकृत ) जिसमें सत्त्व गुण की प्रघानता रहती है। ( ख ) तेजस रजोगुण की 


स््जाजा 


नाक हलक | ० +-पप ननती विगत. >> 
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प्रबलता रहती है। (ग ) तामस या भ्रूतादि जिसमें तमोगुण की प्रधानता 
रहती है। तंजस झहंकार अंन्य प्रहुंकारों का पश्रवर्तक होता है भौर उसी की 
सहायता से अन्य दोनों परिणाम के लिये अग्रसर होते हैं। सात्विक अहंकार से 
११ हइंद्रियाँ ( ४ कर्मेन्द्रिय + ५ ज्ञानेन्द्रिय +- १ मन ) उत्पन्न होती हैं तथा 
तामस अहंकार से तन्मात्र उत्पन्न होते हैं । यह उत्पत्ति का क्रम कारिका तथा 
वाचस्पति मिश्र के अनुसार है,* परन्तु विजश्ञानभिक्षु का मत इससे भिन्‍न है । 
मन ही सब इन्द्रियों में श्रेष्ठ होमे से सत्त्त की अधिकता रखता है। अत एव 
विज्ञानमिक्षु के मत में सात््विक अहंकार से उत्पन्न होता है मद, राजस से दस 
इन्द्रियां तथा तामस से पश्चव तन्‍्मात्र । पेदान्त का सिद्धान्त वाचस्पति मिश्र के 
मत से मे खाता है । 
इन्द्रियाँ--शान की साधक इन्द्रियाँ पाँच हें--( १ ) नेत्रेन्द्रिय ( भ्ाँख ), 
(२) अवरोन्तिय ( कान ), (३) प्रारोन्द्रि ( नाक ) (9७) रसेन्द्रिय 
(जीम ) तथा (५) त्वगिन्द्रिय (खाल )। ये इन्द्रियाँ क्र से इन पाँच 
विषयीं को यपृहण करती हैं-- रूप, शब्द, गन्ध, रस, तथा स्पर्श । फर्मेंन्द्रियाँ इन 
अंगों में स्थित रहती हैं-- मुख, हाथ, पैर मछद्वार तथा जननेन्द्रिय; जो क्रम से 
इन पाँच कार्यों को करती हैं--वाक्‌ ( बोलना ), प्रहण ( किसी वस्तु को 
पकड़ना ), चलना, मरू बाहुर निकालना तथा सन्तान उत्पन्त करना । इन्द्रियाँ 
भीतरी दाक्तिमाँ हैं। इनका कमी प्रत्यक्ष नहीं होता, केवल प्रननुमान के द्वारा द्वी 
इनका ज्ञान होता है। जिन श्रंगों में इनका निवास रहता है उनके द्वारा इनकी 
झ्रभिव्यक्ति केबल होती है। अंग ही इर्द्रियाँ नहीं हैं, वल्कि उन अंगों में स्थिर 
होकर ये इल्त्रियाँ अपना भलग-अलरूग फाम निष्पन्न फरती हैं | 
सांक्य के अनुसार मन ग्यारहवीं इच्द्रिय है। वह शानेन्द्रिय भी है भौर 
कर्मेन्द्रिय भी, अर्थात्‌ उभयात्मक है, क्योंकि वह दोनों प्रकार की इन्द्रियों को 
अपने-झपने कार्यों में प्रवृत करता है। मन के द्वारा 
मन भधिष्ठित द्वीने पर ही नेत्रेन्द्रिय अपने रूप को देखती 
है, तथा पाद इन्द्रिय चलनरूपी व्यापार फो करती है। 
सन का रूप संकल्पात्मक है, अर्थात्‌ इन्द्रियाँ केवल निविकल्प शास को प्रकट 


करती हैं कि “यह फुछ है”'। इस ज्ञान फो मन सविफूल्पक बनाता है। मन्त ही 


१. सांश्यफारिका, कारिका २५ तथा कौध्ुदी । 
२९. सांल्यप्रवरन-भाष्य २।१८॥। 
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बतछाता है कि सामने हिलने-डने वाछ्ठी सफेद रंग की चीज गाय है, धोड़ा 
नहीं । 'संकल्प” का अर्थ है सम्यक्‌ ( ठीक-ठीक ) कल्पना करना और यही मन 
का स्वरूप है | पाँच कमन्द्रिय तथा पाँच ज्ञानेन्द्रियाँ ये दस इन्द्रियाँ बाह्य 
( बाहरी ज्ञान का साधन ) कहलाती हैं। मन, अहंकार तथा बुद्धि ये तीन 
अम्त.करण ( भीतरी श्ञान का साघन ) कहछाते हैं। इन दोनों को मिलाकर 
'ज्ग्मोददा करण” होते हैं, इन्द्रियाँ विषयों का ग्रहण करतौ हैं। मन उस ज्ञान को 
संकल्पात्मक बनाता है, अर्थात्‌ मन बतलाता है कि फीई सामान्य बस्तु सामान्य 
न होकर विशिष्ट होती है। प्रहंकार उसके ऊपर अपना व्यापार करता है। बह 
बतलाता है कि वहू वस्तु उसके हो लिए होती है भौर इसीलिए वह उसके फरमे 
में प्रवृत्त होता है। बुद्धि का काम निश्चय करना द्वोता है। इस प्रकार निश्चित्र 
की गई वस्तु पुरुष के सामने प्रस्तुत की णाती है । तब उसे उस बस्तु का ज्ञान 
होता है। इन करणों में बाह्य करण का सम्बन्ध वर्तमान काल से होता है, परन्तु 
अन्त:करण का सम्बन्ध भूत, भविष्य तथा वर्तमान तीनों कालों से होता है? । 


तसरमानत्र-तामस प्रहकार से पाँच तम्मात्रों फा उदय होता है। “तम्मात्र! 
का अथ है--सुक्ष्म तत्त्व । धब्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्य कै 'तन्मात्र” का उदय 
अहंकार के ही तामस रूप से होता है । तम्मात्र बहुत ही सूक्ष्म होते हैं। इस 
लिए उनका प्रनुमान ही होता है, सामान्‍य प्रत्यक्ष नहीं । योगियों के द्वारा उनका 
प्रत्यक्ष हो सकता है, उसका निराकरण नहीं किया जाता । उन्मान्नों के योग से 
पाँचों स्थुछ महाभूतों का विकास होता है। (१) शब्द तन्मात्र से छाब्द गुण वाले 
आकाएह् का विकास होता है। (२) छाब्द-तन्मात्र के साथ स्पर्श तन्‍्मात्र के योग 
से वायु उत्पन्न होता है ( जिसका गुण है छाब्द तथा स्पर्श )। (३) रूप-तन्मात्र 
से शब्द-स्पर्श-तन्मान्रों के सहयोग से तेज का उदय होता -है ( जिसमें द्यब्द, स्प्ष 
तथा रूप गुण विद्यमान रहते हैं )। (४७) रस-तन्मात्र से छाब्द-स्पर्णा-रूप-तश्मात्रों 
के सहयोग से जल उत्पन्न होता है ( जिसमें दाब्द, स्पर्ध रूप तथा रस गुण विद्यमान 
रहते हैं )। (५) गन्ब॑ तन्मात्र से दाब्द-स्पर्ण-रूप-रस तन्मात्रों के सहयोग से मिल 
कर पृथिषी का जन्म होता है ( जिसमें छाव्द, स्पर्श, रूप, रस तथा गन्ध गुण होते 
हैं )। इन पाँच महाभतों के धाब्द, स्पर्ध, रू प्‌, रस, गन्ब---ये पाँच फ्रमदा) विशिष्ट 
दिषय होते हैँ, पर साथ ही साथ पूर्व भूतों के गुण भी इनमें समाविष्ट रहते हैं । 


१. सांस्यकारिका तथा कोम्ुदी कारिका ३२-३३ । 
२. देखिये कारिका तथा कौमुदी, का० २२ । 


न साख्यमत में ऊपर निदिष्ट विकास के दो क्रम होते हैं--( ९ ) प्रत्ययस्ग 
( बुद्धिसर्म या भावसर्ग ), (२ ) तन्मात्रसग ( भौतिक सर्ग या (लजूसगग ) | 
प्रत्ययसर्ग से तात्पयं है बुद्धि, अहंकार तया इन्द्रियों के विकास से तथा तस्नाल- 
सर्य से प्रभिप्राय है उस विकास से जो तन्मात्र से भारम्भ होकर आगे बढ़ता 
है। स्पष्ठठ। पश्चतम्मात्र, पदश्चमहाभत तथा कार्यो द्रव्यों का आविर्भाव दूसरे सर्ग 
में होता है । इस प्रकार प्रथम सर्ग केवछ मानस वुत्तियों के उदय में सम्बद्ध होगे 
के कारण भाषत्ग या बुठ्िसर्ग कहलाता है। “तम्मात्र” से ही भौतिक सृष्टि का 
आरम्म होता है। पहले उत्पन्न होता है भत्यन्त सुक्षम भौतिक तरव, जो केवल 

) विध्रुद्ध रूप में स्थित होने के कारण “तम्मात्र” (उतना ही केवऊ, छ्ुद्ध) कहलाता 

हि है भौर फिर उसके अनन्तर स्थुछ महाभूतों का तथा उससे स्थूछतम द्वष्यों का 
आविर्भाव हीने छगता है। इन दोनों में सन्‍्मात्र अधिदोष” कहलाता है, क्‍योंकि 
वह सूक्ष्म तथा प्रप्रत्यक्ष होने के कारण विदोष प्रत्यक्ष धर्मों से हीन होता है | 
भौतिक पदार्थ धान्त ( सुक्षद ), धोर ( दु।ख्द ) तथा मूठ ( मोह उत्पादक ) 
होने के कारण 'विद्ेष' कहलाते हैं* ० द 


सांख्यों का विफासकूत --- 


पैसा पुरी 


| 
महत्तत्त्व 


ही 
| 


( सास्यविक ) <:--राजस--> (तामल ) 
|. े 


-! 
( मन, ५ शानेन्द्रिय, .._तन्मात्र (५) 
५ कर्मेन्द्रिय ) 
पद्ममहाभूत (५) 
: (४) सांदय ज्ञानमीभांसा 


धसार के पदा्यों का ज्ञान हमें अपनी इन्द्रियों के सहारे होता है। तभी हम 
किसी पदार्थ के रूप, रंग तथा उसके आचरण को वानते हैं। प्रण्ण बह 
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है कि यह ज्ञान रहता है किसमें ? भ्रनुभव का कर्ता कोन 

प्रमा होता है ? नेन्न के द्वारा घट का प्रत्यक्ष ज्ञान फौन करता है ? 

पुरष या बुद्धि ? हम कहते हैं कि पुरुष अनुमव करता है, 

परन्तु यह वस्तुतः ठीक नहीं; पुरुष प्रकृति से उत्पन्त समस्त मोतिक पदार्थों से 
बाहर रहता है। तब उसमें उन पदार्थों का अनुभव क्योंकर हो सकता है ? यदि 
बुद्धि में ज्ञान माना जाय, ठो भरी उचित नहीं प्रतीत होता; बुद्धि प्रकृति का ही 
परिणाम होती है भौर इस प्रकार जड होने के कारण उसमें ज्ञान का उदय नहीं 


ही सकता । इसलिए न तो भकेले पुरुष में ज्ञान की उपलब्धि हो सकती है और: 


न बुद्धि में, बल्कि दोनों के सम्मेछन से ही अनुभव व्यापार समझाया छा 
सकता है। जब आत्मा का चैतन्य बुद्धि में प्रतिबिम्बित होता है, तब ज्ञान फी 
उत्पत्ति होती है। चैतन्य केवल पुरुष का ही घर्म है, बुद्धि तो सांख्य के अनुसार 
जड पदार्थ होती है। आत्मा को स्वत) विषयों फा साक्षात्त्कार नहीं होता। 
ग्रात्मा सर्वव्यापक है। वह किसी स्थान विशेष में सीमित नहीं हो सकता । ऐसी 
दशा में आत्मा फो सब वस्तुओं का ज्ञान सदा होना चाहिए, परन्तु ऐसा होता 
नहीं। कारण यह्‌ है कि श्रात्मा को बुद्धि, मत तथा इन्द्रिय के सहारे ही पदार्थों का 
जान होता है। बुद्धि का यह स्वभाव होता है कि मन तथा इन्द्ियाँ जिन विषयों 
को उसके सामने प्रस्तुत करती हैं, बुद्धि उसी आकार में परिणत हो जाती है, 
उसी भ्राकार फो बुद्धि घारण कर लेती है। और जब बुद्धि के ऊपर भ्राव्मा के 
चैतन्य का प्रकाशन पड़ता है, तब हमें उन विषयों का ज्ञान होता है । इस प्रकार 
किसी विषय के यथार्थ निश्चित ज्ञान को “प्रमा” कहते हैं।] 


जब ज्ञानेन्द्रिय बाह्य जगत के पदार्थों को बुद्धि के सामने लाकर उपस्थित 
करती है, तब बुद्धि उन पदार्थों का प्राकार घारण कर लेधी है। 8-० पका 
सिद्धान्त है कि बुद्धि में न तो बाहरी विषयों का आरोप होता है न वे उसमें पाये 
जाते हैं, प्रत्युत बुद्धि ही पदार्थों के संसर्गभ में आने पर उनका आकार धारण फ्र 
लेती है (तदाकाराकशरित) | इप आकार के ग्रहण करने से बुद्धि में जो परिणाम 
उत्पन्न हे है, उसी को “वृत्ति! कहते हैं। इतने पर भी ज्ञान का भनुभव तब 
पक नह होता, जब तक बुद्धि में चैतन्यात्मक पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता । 
इदष के चैतन्य का प्रकाश पड़ते हो बुद्धि-स्थित पदार्थ उद्भासित हो उठते हैं 
धौर तब हमें उनका ज्ञान होता है । इस ज्ञान के साथ पुरुष जब संयुक्त'हो जाता 


है, तब उसमें यह अनुभव होने लगता है कि 'मैं चेतन करता है या 'मैं 
चेतन देखता हूँ! 


। यह धनुभव * बुद्धि तथा तुदष के संभोग फा परिणाम है।] 


क्र 07%,“ | «नी आज बा ंकूच >> खंड उन 
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बिना दोनों के संयोग के यह कार्य हो ही नहीं सकता, क्योंकि निष्क्रिय पुरुष 
कार्य का संपादन नहीं कर सकता और न कार्य करने बाली बुद्धि में विचार की 
दक्ति होतो है। 

[ अधार्थ ज्ञान की उत्पत्ति तीन वस्तुओं के ऊपर निर्भर रहती है--(१ ) 

. भरमाता-जानने बाला, (२) प्रमेष--जानी गई वस्तु तथा (३) प्रमाण-- 

वहू साधक जिसके द्वारा ज्ञान उत्पन्न होता है। 

प्रमाता, प्रमेष तथा प्रमाता होता है शुद्ध चेतन पुरुष | बुद्धि में जो वृत्ति 

प्रमाण उत्पन्न होतो है वह “प्रमाण” तथा उसके द्वारा जिस 

वस्तु का ज्ञान पुरुष को होता है वह होता है-'प्रमेय” । 

हम दिखला चुके हैं कि विषय के आकार को घारण करने वाली बुद्धि में आत्मा 

का भ्रकाष् पड़ना ही 'प्रमा' या 'ज्ञान' कहलाता है।] अन्यथा जड बुद्धि में 
हर को जानने की योग्यता फहाँ से उत्पन्न हो सकती है 


प्रथमत: पदार्थों का सम्पर्क ज्ञानेन्द्रियों के साथ होता है जिससे ज्ञानेन्द्रियों में 
उन पदार्थों के विषय में परिचयमात्र ( आलोचन ) उत्पन्न होता है। ज्ञानेन्द्रियाँ 
झपनी वृत्ति को समाप्त कर उन्हें मदर फो समर्पण करती हैं। मन उन पदार्थों के 
विषय में सम्यक फल्पना करता हैं कि वे ये हैं, ये नहीं हैं ॥ मन के द्वारा समर्पित 
पदार्थ पर अहंकार फी बृत्ति आरम्भ होती है कि “ये पदार्थ मेरे लिए हैं, अन्य 
किसी के लिए नहीं ।” इसके अनन्तर निमश्चयास्मिका छुद्धि की वृत्ति होती है । 
बुद्धि का काम इन पदार्थों के विषय में निश्चय करने का होता है । इसी बुद्धि.में 
पुरुषगत चैतन्य के आरोप , होने पर ही उस दक्षा का उदय होता है जिसे हम 
ज्ञान की दक्षा” कहते हैं*। विषय के प्रति ज्ञानेन्द्रियों तथा भ्रन्त;करणों ( मन, 
अहंकार तथा बुद्धि ) का व्यापार कभी एक साथ ( युगपत्‌ ) होता है, ओर कभी 
क्रमश: होता है । अंधेरी रात में बिजली की वमक से झपने सामने अकस्मात्‌ 
व्याप्न को देखकर जो मनुष्य भाग खड़ा होता है, उसके कार्य में सब कारणों का 
व्यापार निठान्त दीक्रता से युगपतु-एक साथ ही-होता है। चक्षु से व्यापत्र 
फा परिचय, मन के द्वारा संकल्प, अहंकार के द्वारा पृथक्‍करण तथा बुदि के 
#।रा निश्वय कि यह पश्च व्याप्न ही है और उस भयानक वस्तु से अपनी शरीर 
रक्षा के निमित्त भाग जाने की सलाह--ये समग्र व्यापार एक साथ ही होते हैं, 
पर्तु अन्यश्न घनघोर रात्रि में पेड़ों की म्रुरमुठ में खड़े होने वाले व्यक्ति को 


१. बप्रष्टन्य सांण्यप्रवचनमाध्य १६७। 
भा० दें०-(ै ८ 


२७७ जारतीय द्र्सेन । 


देखकर चोर समझ फर भाग जाने फे निश्चय करने में पूर्वोक्त कारणों का व्यापार 
क्रमद। :--- एक के बाद एक--होता है । 
सांख्य के अनुसार प्रमाण तीत प्रकार के होते हैं--( ९ ) प्रत्यक्ष, (२) 
अनुमान तथा ( ३ ) छाब्द । अन्य प्रमाणों को हम इन्हीं के भीतर गतार्थ कर 
सकते हैं । 
हन्द्रिय के साथ किसी विषय के संयोग होने पर जो उसका साक्षाद ज्ञान 
होता है उसे 'प्रत्यक्ष' कहते हैं। सांख्य के घनुसार प्रत्यक्ष की प्रक्रिया इस प्रकार 
होती है। समझ लोजिए कि हमारे सामने एक वृक्ष खड़ा है । हमने ज्योंही उसे 
देखने का उद्योग किया, त्योंही हमारी नेत्रेन्द्रिय का 
प्रत्यक्ष संयोग उस वृक्ष के साथ हो जाता है। नेत्र इन्द्रिय इस 
विषय को मन के स।मने प्रस्तुत करती है, तब मन 
भपना व्यापार उसके ऊपर करता है। संकल्प करना ही मन का व्यापार होता 
है। मन ५ स्तुत किये गये पदार्थ की ठीक रूप से कल्पना करत ॥ है कि यह चबृक्ष 
ही है और कोई दूसरी चीज नहीं । तदनन्तरं मन उस संकल्पित पदार्थ को बुद्धि 
के सामने प्रस्तुत करता है जिससे बुद्धि स्वयं वृक्ष का रूप घारण कर लेती है । 
अब इसके ऊपर पुरुष के चैतन्य का प्रकादा पड़ता है जिससे बुद्धि की छृत्ति 
. ( पुक्षाकारघुत्ति ) तुरन्त उद्भासित हो उठती है। तभी उस चुक्षका ज्ञान होता 
दे कि यह सामने दीखने वाला पदार्थ वृक्ष है । कहा गया है कि बुद्धि प्रकृति फा 
परिणाम होने से स्वयं जशल्मिका होती है और इ सलछिए उसमें ज्ञान का उदय 
नहीं होता, परन्तु उसके ऊपर पड़ता है पुरुष का प्रतिबिम्ब । पुरुष चेतनरूप 
होता है, इसलिए उसका प्रतिबिम्ब पड़ने से ही जडढ बुद्धि चेतन के समान 
भ्रतीत होने लगती है और तभी वह विषय का ग्रहण करती है । पुरुष है दीपक- 
स्थानीय और बुद्धि होती है दर्पण-स्थानीय । जिस प्रकार निर्मल दर्पण में दीपक 
का प्रतिबिश्च पड़ता है भौर उससे प्रन्यान्य वस्तुएं प्लालोकित हो उठती हैं, 
उसी प्रकार सात्तविक बुद्धि में" पुर के चैतन्य का प्रतिबिस्ब पढ़ता है। तव 
बुद्धि की वृत्ति प्रकाशित हो जाती हे, घिससे विषयों का ज्ञान हमें होता है ॥ 
अप्यक्ष ज्ञान के लिए सांस्य इसी प्रक्रिया को मानता है । 


नष्यक्ष दो प्रकार का होता 


हि है-- आलोचन तथा सविकल्पक । जिस सभय 
बय के साथ इृई 


#य का संयोग होता है, उस समय विषय का जो आलोचन 
दोता है वही निविकल्पक कहलाता है । इस दशा में वह वस्तु केवल इन्द्रियों के 
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द्वारा हो गोचर होती है, वह मन द्वारा प्रस्तुत की गई नहों होतो । यह उस 
समय की दद्या है जब मन फी संकल्पात्मक क्रिया प्रस्तुत किये गये विषय पर 
नहीं होती । उस समय हमें वस्तु की केवल प्रतीति होती है कि यह कुछ है, 
परम्तु उसके प्रकार का ज्ञान नहीं होता कि वह गाय है या घोड़ा; नीछा है या 
काला; वरूता है या स्थिर है। वह शान शब्द के द्वारा भी इसीलिए प्रकट 
नहीं किया जा सकता, ठोक गूंगे के अनुभव की तरह। जिस प्रकार गृूगा 
अपने अनुमव को छाब्दों के द्वारा प्रकट नहीं करता, उसी-प्रकार 'निधिकल्पक 
ज्ञान भो शब्द के माष्यम से अभिव्यक्त नहीं किया जा सकता | 

दूमरे प्रकार का प्रत्यक्ष मन की क्रिया होने के बाद की स्थिति में रहता है । 
इन्द्रियों के द्वारा छाये गये पदार्थ का मन विश्लेषण करता है कि यह पदार्ष 
झ्रधुक है, “इसमें यह विशेष गुण है? तथा “इसमें यह विशिष्ट क्रिया रहती है! । 
इनका नाम होता है 'सविकल्पक प्रत्यक्ष'। यह प्रत्यक्ष उच्द श्य-विधेय युक्त 
वाक्य के द्वारा प्रकट किया. जा सकता है कि “यह वृक्ष है', “यह पके हुए पीले 
. फर्लों से छूदा हुआ है” आदि । | 


सांस्य भी न्याय -के निर्णीत भ्नुमान को सामान्यतः मानता है । न्यायदर्शान में 
झनुमान तीन प्रकार फा बतझाया गया है। यह भेद सांझुय को भी स्वीकृत है | 
अनुमात को सांख्य दो प्रकारों में विभक्त करता है-- 

अ्रनुमान (१) वीत तथा (२) भ्वीत। जो, अनुमान 
०पापक विधि-वांबप पर अवलरूम्बित होता है बह कहलाता 
है-वीत । वीत दो प्रकार का द्वोता है--'पुरवबत्‌” तथा 'सामान्यतो दृष्ट' । 
पूर्ववत्‌ अनुभान वह होता है जो दो पदार्थों के बोव निश्चित किये गए व्यात्ति- 
सम्बन्ध पर आश्रित रहता है, जँसे घूम के ढवारा वच्धि का अनुमान । यहाँ घुम तथा 
बछ्धि के निश्चित सम्बन्ध का ज्ञान हमें पाकध्ारा आदि स्थानों के भाध्यम से पद्विले 
से हो है। इसीलिए इनका नाम है--पूर्ववत, अर्थात्‌ पहले अनुभूत सम्बन्ध पर 
पातित धनुमान । सामान्‍्यतो दृष्ट भ्नुमान वहाँ होता है जहाँ हेतु ठथा साध्य 
के बीच व्यात्ति सम्बन्ध का दक्ष हमें नहीं होता, वल्कि दैतु की समानता उन 
ददाों से है जिनका साध्य के साथ नियत सम्बन्ध है, जँसे इन्द्रियों के झ्स्तित्व 
का ज्ञान हमें प्रत्यक्ष के हारा कभी नहीं हो सकता । नेत्रेन्द्रिय का झान हमें वीसे 
'हो ? आँख तो स्वय॑ अपने फो देख नहीं सकती | फछतः उसकी सत्ता का जन 
हमें अनुमान के द्वारा ही होता है । किसी भी क्रिया के किए करण की या साधन 
की आवश्यकता रहती है। साधन के बिना क्रिया सम्पस्त नहीं हो सकती। 


+ 
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वृक्ष काटने का काम कुल्हाड़ी से होता है और लिखने की है न ल्डक 
सच 5 से काटने तथा लिखने की 
यहाँ कुल्हाड़ी तथा लेखनी साधन हैं जिनकी सहायता हे दर सजा 
क्रिया क्रमशः सम्पन्त होती है। इसी प्रकार देखना मी एक क्रिया है और 
साधन होने से नेत्र इन्द्रिय को रुत्ता का हमें ज्ञान होता है। यह अनुमान से मिलन 
ही है । पहले में घुम तथा अग्नि का निश्चित सम्बन्ध हमें ज्ञात है, परन्तु यहाँ 
इन्द्रिय तथा क्रिया का निश्चित सम्बन्ध कभी भी दृष्टिगोंचर नहीं होता । गोचर 
होता है लेखनी तथा लेखन-क्रिया का नियत सम्बन्ध और इससे हमारा सिद्धान्त 
बनता है कि प्रत्येक क्रिया करण से युक्त होती है। इसी व्यात्ति पर इन्द्रिय 
के अस्तित्व का अनुमान टिका हुआ है। फलूत: यहाँ सामान्य ( करण ) का 
ही दर्शन होता है | इसीलिए इसे 'सामान्यतों दृष्ट' कहते हैं । 
ग्रवीत श्रनुमान को ही न्यायदर्शन में 'शेषव त्‌! कहा गया है । यह अनुमान 
वहाँ होता है जहाँ वस्तुओं के छांटने पर एक वस्तु शेष रह जाती है, जैसे शब्द 
के गुण होने का अनुमान । फतिपय हेतुओं के द्वारा 'धब्द! अन्य छहों पदार्थों" से 
हटाया जाता है भौर शेष होने के कारण वह गुण माना जाता है।' 
तीसरा प्रमाण है शब्द । आप्त वचन को शब्द कहते हैं । आप्त का भ्रर्थ है 
सच्चा विश्वस्त पुरुष, उसके द्वारा कहे गये वचन प्रामाणिक होते हैं, तथा वे 
ही शब्द प्रमाण में आते हैं । शब्द किसी न किसी अर्थ फो 
दाब्द प्रकादित करता है। छाब्द दो प्रकार का होता है--लौकिक 
ओर वैदिक। पुरुषों के द्वारा व्यवहृत शब्द लौकिक कहलाते 
हैं। वे प्रमाण कोटि में नहीं भाते, क्योंकि वे प्रत्यक्ष तथा अनुमान पर झाश्चित 
होते हैं । वैदिक वाक्य ही प्रामाणिक होता है और उसे ही शब्द प्रमाण माना 
जाता है। वेद प्रपौरुषेय वाक्य है। बुद्धियर्वक समझ:- बूझकर किसी विशेष मनुष्य 
के द्वारा निर्मित वाक्य 'पौरुषेय” कहलाते हैं, परन्तु वेद के विषय में ऐसी बात 
नहीं है । कुछ दर्शन ईश्वर को वेद का रचायता मानते हैं, परन्तु सांब्य दर्शन 
के अनुसार ईश्वर तक से सिद्ध नहीं होता | जब ईश्वर का ही अस्तित्व संदिग्ध 
है, तब उसके द्वारा रचना ही क्योंकर हो सकती है ? फलतः वेद ईश्वर की रचना 
न होने पर “अपीरुषेय” है । वेद श्रपने अर्थ के प्रतिपादन में स्वत; प्रमाण है 
छोकिक वावयों में जो दोष या आन्तियाँ दष्टिगोचर होती हैं वे श्रति में नहीं 
रहतीं । वेद धर्म का साक्षाव्‌ अनुभव करने वाले ऋषियों के प्रातिभ चक्षु से 


१. तुलना कीजिए इसी प्रन्थ के न्‍्याय-प्रकरण से । 
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प्नुभूत सत्य है और इसलिए सत्य तथा प्रामाणिक है। जो अलोकिक बातें 
प्रत्यक्ष तथा अनुमान के द्वारा दृष्टियोचर नहीं होतीं, उनका ज्ञान हमें श्रत्वि 
ही कराती है। यही तो वेद का 'वेदत्वः है। वेद सब देश तथा सब काछ में 
हीने वाले सत्य हैं, तथा श्रपोरषेय हैं॥ इसीलिए वेद के कथन के सामने प्रत्यक्ष 
तथा भ्रनुमान को भी भ्ुकना पड़ता है । वेद स्वतः प्रमाण हैं, तथापि ऐकान्तिफ 
रेष्टि से नित्य नहीं हैं*, क्योंकि वे 'ऋषियों के अनुभव से उत्पन्न होते हैं । इस 
विषय में न्याय-दर्शन का भी यही मत है।२२ 
( £ ) सांख्य कतंव्यशात्र 
हमारा जीवन हो सुख-दुश्ख से भरी हुई एक लम्बी परम्परा है । ऐसा कोई 
भी प्राणो न होगा जिसे दुःख न सताता हो गौर जिसे सुख क्षणिक प्रानन्द न 
देता हो । सुख से जो आनन्द हमें मिलता है वह स्थायी नहीं 
दुःख होता, केवलछ क्षाणक ही होता है। सुख भी दुःख से मिश्चित 
ही रहता है। ऐसी दक्षा में संचार में दुः्खों फो ही बहुलूता 
है--क्लेक्षों की ही प्रच्ुुरता है । किसी विशेष दक्षा में फोई जोव दु:खों से कुछ 
काल के लिए छुटकारा भले ही पा जाय परन्तु बूढ़ापा तथा मृत्यु ऐसे अवश्यस्भावी 
क्लेदा हैं जिनसे कभी हमें छुटकारा मिल ही नहीं सकता । दुःख तीन प्रकार के 
होते हैं--(१) आध्यात्मिक (२) आधिभौतिक और (३) आधिदेविक | 
आध्यात्मिक” का अर्थ है--आत्मा-सम्बन्धी । 'भात्मा” का यहाँ भ्र्थ है--देह, 
दरोर। अत एवं सन तथा छारीर से सम्बद्ध दुःख आध्यात्मिकः कहलाते हैं। 
झ्राधि (जंसे मानसिक चिन्ता, उद्धेय, क्रोध आदि) तथा व्याधि ( जैसे थारोरिक 
रोष, नोट, आघात आदि ) का सम्मिलित रूप श्ाष्यात्मिक दुश्ख है। 
“आधिभौतिक” दुःख बाहरी पदार्थों के कारण उत्पन्न होते है, जैसे सांप का 
काटना, बिच्छू का डक मारना, लाठी की चोट आदि ।-आधिद॑विक्‌ दुश्ख भूत- 
प्रेत आदि के कण उत्पन्न द्ोने वाले क्लेशों का नाम है * । 


इन दुश्खों से बचने के लिए प्रत्येक प्राणी सचेष्ट होता है । मनुष्य के जितने 
उद्योग तथा जितने व्यापार होते हैं उन सबका यही उद्दं श्य होता है कि वह 
आनन्द की प्राप्ति करे । जीवन का लक्ष्य ही श्रानन्‍्द की उपलब्धि है भौर इसी 
सुख की खोज में हमारा जीवन व्यस्त रहता है, परन्तु जब तक यह नश्वर शरीर 


१. दष्टव्थ सांझ्यसुत्त तथा साल्यप्रवचन-भाधष्य, सुत्र ५।/७०-५१ ॥ 


| 
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ओर दुर्बंल इन्द्रियां हमारे पास हैं, तब तक हमारा सुख भ्रमिश्नषित नहीं रह 
सकता । वह दुःख के साथ मिला ही रहता है। अत एव जीवन का लक्ष्य 
ऐकांतिक सुख नहों माना जा सकता, क्योंकि यह कृथमाप साध्य नहों हो 
सकता । जहाँ तक हो सके, दु:खों से हमें निद्गनत्त होना चाहिए। निवृत्ति सदा 
के लिए होनी चा।हए, भर्थात्‌ जो दु:क्ष उत्पन्न हैँ उनका निराकरण तो होना 
ही चाहिए; भविष्य मे दुःख उत्पन्न न हों, इसका भी ध्यान हमें रखना होगा । 
इसीलिए दु:खो से आत्यन्तिक निवृत्ति मानव जीवन का लक्ष्य है । 

दुःख का कारण है अज्ञान | संसार की वस्तुओं के यथार्थ रूप को न जानने 


के कारण ही दु:ख उत्पस्न होता है और ज्यों-ज्यों हम उनके रूप को जानने लगते 
हैं त्यों-त्यों हमारे दु:ख की निवृत्ति होती जाती है। इसलिए भारतीय दर्शन में 


मल से मोक्ष का अर्थात्‌ दुःखनिवत्ति का उदय माना जाता है। 


ह ते 
(>> | ५ 


| साँल्य दर्शन के अनुसार दो हो मूल तत्व हैं “35ष तथा भ्रक्ृति ! पुरुष 


क्‍ क्‍ १ ४8 चंतन्य-स्वरूप है, जो देश, काछ और कारण के बन्धनों से रहित होता है । 


वह निगुण और निष्क्रिय होता है। वह द्रष्टामात्र है। 
विवेक ज्ञान अण तथा क्रिया का सम्बन्ध प्रकृति से है। जितने सुख-दु:ख 
मुख-दुःल उसे व्याप्त होते हैं वे सब मन के ही होते हैं, आत्मा के नहीं । इसलिए 
सम माई मद आप्त नहीं कर सकते । इसी प्रकार पाप और पुण्य, धर्म और 
फर्म या मदाम कं के गुण हैं, जो सभी कार्यो के प्रवर्तक होते हैं। यही शुभ 
कै आना फेम को ओर प्रवृत्त करता है, परन्तु आत्मा भ्रहंकार से परे होता 
हैं? ओरमा के के एकरस होता है। परिवर्तनशील मनोविकार मन के घ॒र्म 
माल है परत | आत्मा शारीरिक और मानसिक क्रियाओं का केवल साक्षी 
विनाश होता हे है; उसकी न तो उत्पत्ति होती है, और न उस्तका फमी 
जि होगी । यह तो उसकी वास्तव स्थिति है, परन्तु व्यावहारिक स्थिति इससे 
से मुक्त होता है उत और दु:ख वस्तुतः बुद्धि या मन के होते हैं । आत्मा इन सब 
लंदों समन 'न्‍्तु भ्ज्ञान के कारण वह बुद्धि या मन से अपने को पृथक 
भते का बाद उनके समस्त धर्मों को अपने ऊपर आरोपित करता है। वह्‌ 
यही ज्ञान, ये । मन से पृथक्‌ नहीं समझता। सब दुःखों का मूल कारण 
व जिबेक है। व्यवहार जगत्‌ में पुरुष भ्रपने को प्रकृति से भिन्न 


है पल # परन्तु वह बस्तुतः प्रकृति से निवान्त भिन्न है। प्रकृति जड तस्व 
न के चेतन तत्त्व है। वह नि:संग है, परन्तु उसका स्वभाव होता है 
भ्रकृति के समस्त धर्मों को वह भ्रपना द्वी समझता है। बुद्धि जो सुख या 
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दुःख भोग्ती है, उसे ही पुरुष अपने ऊपर ले लेता है शौर अपने को सुस्ती या 
दुखी मानने लगता दै। जिस प्रकार कोई स्वामी अपने सेवक के श्रपमान से 
अपने को अपमानित मानता है, तथा पिता अपने पुत्र के भादर पाने पर अपने 
को झ्राहत एवं पत्कारमण्डित मानता है, उसी प्रकार पुरुष प्रकृति के : सुख से 
अपने को सुल्ली मानता है, तथा उसके दुःखों से अपने को दुखी मानता है । 
इस आरोप का जब श्रन्त होता है, तभी पुशष दुश्खों से मुक्ति पाता है। इध्ी 
का दास्प्रीय नाम है--विवेक-ख्याति, अर्थात्‌ विवेक ज्ञान; प्रकृति से पुरुष को 
अलरूग समझने का ज्ञान । सांख्य के अनुतार दुःख से बन्धन तथा दुःख से मोक्ष 
पाने का यदी मार्य है। . 
पुरुष स्थमांवतः असंग भोर सुक्त है, परन्तु श्रविवेक के कारण उसका प्रक्ृति 
के साथ संयोग निष्पन्न होता है। इस संथोग से प्रकृतिजन्य दुःख का. पुरुष में जो 
प्रतिबिम्ब पड़ता है, वह्दो है पुएष के लिए दुःख-मोग 
अपवर्ग या संसार। अतः संसार फा मुझ कारण अ्रविवेक है और 
दुःख निद्वत्ति का साधन विवेक है! सांख्यसूत्र (३१६५) 


. के अनुसार झपबर्ग का स्वरूप है२ ४-प्रकृति-पुरुष का परस्पर वियोग होना या 


एकाकी होना, अथवा पुरुष की हो प्रकृति से श्र स्थिति (कैवल्य) । बन्धमोक्ष 
धस्तुत: प्रकृति के ही वर्म हैं, पुरुष के नहीं । इसलिए ईश्वरक्ृष्ण का यह कथन 
नितास्त युक्तियुक्त है कि पुरुष न तो बन्धघन का झनुमव करता है, न मुक्ति का 
और न संधार का । ये सब प्रकृति के ही धर्म हैं । प्रकृति ही बन्धन, मोक्ष तथा 
संसार का भनुमव करती है । अत; पुरुष के जिस अपवर्ग की चर्चा की गई 
वह “प्रतिबिस्बहूप मिथ्या दुःख का वियोगमात्र” है। प्रुरुष के मुक्ति प्रात 
क्र लेने का अभिप्राय यही है कि वह अपनी स्वतन्त्र, असज्ध, फेवल की दद्या को 
प्राप्त कर लेता है। पुरुष शरोर तथा मन से ऊपर है। भाइुत बन्धनों से उन्म्रुक्त 


होने वारा, अमरणधर्मा, अपरिवर्तनशीरू, नित्य, सत्य पदार्थ है-- यह जान 


लेना ही पुरुष का केंवल्य है। अतः व्यक्त, भ्रव्यक्त तथा ञ के तत्वशान से 
विवेकसिद्धि होती है, जिसका फल निःशेष दुःख-नियुत्ति है। इसी दशा में पुरुष 
फी कृतकृत्यता है । उस दक्षा में प्रकृति के व्यापार की निद्ृत्ति स्वत तैयार हो 
जाती है । प्रत्येक पुरुष की अपवर्ग-सिद्धि के लिए ही प्रकृति फा समस्त व्यवहार 
है? । जब अपवर्ग कौ ही सिद्धि हो गई, तब प्रयोजन के अम्ाव में उसका विराम 


१. प्रतिपुरुषयिमोक्षार्थ: स्वार्थ दब परार्थ आरस्म>-- 
गे ( सांस्यकारिका ५९ ) | 
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होता नितान्त स्वाभाविक है | मोजन में पाचक की तभी तक प्रवृत्ति रहतो है, 
जब तक भोजन निष्पन्न नहीं हो जाता । मोजन के तैयार हो जाने पर उप्तका 
व्यापार स्वत: बन्द जाता है ।"* 

प्रकृति उस नतकी के समान है जो रज्जभुस्थल में उपस्थित दर्शकों के सामने 
झपनी कलावाजी दिखाकर कृतकाय होकर नर्तन-व्यापार से स्वतः निवृत्त हो 
जाती है । वस्तुत; प्रकृति से सुकुमारतर व्यक्ति कोई दूसरा है ही नही । यह 
इतनी लजाझीला है कि एक बार पुरुष के द्वारा अनुभूत हो जाने पर उत्तके सामने 
फभी उपस्थित हो नहों होती, श्रर्थात्‌ विवेकी पुरुष के प्रति प्रकृति का कोई 
व्यापार नहीं होता । उसका विराम श्रापसे भाप सिद्ध हो जाता है । तत्त्वाम्पास 
के परिणाम से पुरुष में कंवल्य ज्ञान का उदय होता है, जो संशय तथा विपर्भय से 
हीन होने के कारण निताग्त विशुद्ध होता हैं। उस दछ्षा में पुरुष फो यह निश्चित 
ज्ञान उत्पन्त हो जावा है कि नाहिम! «मुझमें किसो प्रकार की क्रिया का संघंध 
नहीं है, मैं सामावता निष्क्रिप हूँ। 'नाहम-क्रिया के निषेध होने से मुझमें किसी 
प्रकार का कतृत्व नहीं है तथा "न मे'-मैं असज्छ हूँ, संगहीन होने से किसी के 
साथ मेरा स्वस्वामिभाव का सम्बन्ध नहों है । इस्त प्रकार क्रिपाहीनता, सं गहीनता, 
तथा कतृंत्वहीनता का अनुभव प्रकृति की निवृत्ति होने पर पुरुष में स्वतः होने 
लगता है । ऐसी मुक्ताव॑स्था को प्राप्ति प्रत्येक मनुष्य इसी जन्प में कर सकता है| 

मुक्ति दो प्रकार की मानी गई है--जीवम्पुक्ति तथा विदेहमुक्ति । विवेक 


ज्ञान हो जाने पर मनुष्य इसी जन्म में जिस मुक्ति का अनुमव करता है उसे 


जीवन्मुक्ति' कहते हैं। जीवन्युक्त व्यक्ति फर्मव्यापार 

जीवन्पुक्ति, से विरत नहीं होता, प्रत्युत उसी शध्भिनिवेश तथा रूगन 
व्रदेहपुक्ति से प्रारब्ध कर्मों के निष्पादन में जुटा रहता है, परन्तु उस 
स्थिति में कर्म बच्चन उत्पस्त नहीं करते। वाचस्पति 

मिश्र का कथन बहुत ही सुन्दर है कि क्लेशरूपी सलिछ से फिक्त बुद्धिभमि में 
कमंबीज के अंकुर उत्पन्न होते हैं, परन्तु तत्वज्ञान-लपी गरमी के कारण बलेश छपी 
जल के सुख्ष जाने पर ऊसर जमीन में क्या कमी कर्मबीज उत्पर् हो 
सकते हैं** १? अत! कुकाल के व्यापार की निवृत्ति के अनन्तर जिस प्रकार 
चक्र कुछ काल तक (व्यास के अनुसार अवश्य चलछता रहता है, ठोक 
उसी भाँति प्रकृति की निवृत्ति होने पर भी पुरुष प्रारब्ध कर्मों का सम्पादन 





१, विविक्तिबोधात्‌ सष्टिनिवृत्ति; प्रघानस्प सूदबत्‌ पाके-- 
( सांल्यसूत्र ३३६३ )। 


॥9 


साक्ष्य दशान द र्दर 


फरता ही रहता है। शरीर के नाश होने पर पुरुष ऐकान्तिक ( अवश्यम्भ(वी ) 


तथा आत्यन्तिक ( श्विनाशों ) दुःखन्नय के विनाश को प्राप्त कर लेता है। 
को छाज्रोय संज्ञा 'विदेहमुक्ति/ है ।* विज्ञान-मिक्षु विदेहमुक्ति को ही वास्तविक 
मुक्ति मानते हैं, क्योंकि जब॒ तक पुरुष भोगायतन बारीर में निवास करता है, 


तब तक हारीरधर्म से उसका प्रभावित न होना असम्भव सा है। मुक्ति के प्रकार 


में मतभेद भले ही हो, पर मुक्तिस्वरूय के विषय में सांख्याचाय्यों में ऐकमत्य है ह 
दुःखत्रय फी भात्यन्तिकी निवुत्ति ही मोक्ष है। वेदान्त के समान उस समय 
आनन्द का अनुभव नहीं होता । सांख्य का सिद्धान्त. है कि सुख, दुःख आ।पेक्षिक 
शब्द हैं । दुःख के प्रभाव होमे पर सुख की भी सत्ता सिद्ध नहीं होती | ईश्वर 
के विषय में सांख्य के भाचायों में भिन्‍न-भिन्‍न मत दृष्टिगोचर होते हैं |* ५ 


( ६ ) समीक्षा 


सांड्य की पदार्थमीमांसा वंशेषिकों की तत्त्वमीमांता से कहीं अधिक युक्तियुक्त 


:. प्रतीत होती है। वस्तुतः जगत्‌ में चंतन्‍्य, मन तभा भूत मानने से काम चले 


सकता है। सांख्य ने चंतन्‍्य की सत्ता पुरुषरूप में स्वीकृत की है और मन तथा 
भरत का अन्तर्भाव प्रकृति के भीतर किया है, जिपसे मानसिक दशाओ्रों औौर भोतिक 
पदार्थो' की उत्पत्ति होतो है। अत: सांख्य ने पुरुष और प्रकृति को ही मौलिक 
तत्त माना है। वेशेषिक ने द्वव्यों का समावेश इन्हीं दोनों में किया है । विश्वु 


“' झनन्‍्त आत्मा” विभ्रु बहु पुरुएरूप में अंग्रीक्ष किया गया है, परन्तु दोनों 


की कल्पना में अ्रन्तर यह है कि आत्मा चैतन्य का आश्रय है और पुरुष 
चेतन्यरूंप है। इतर भ्राठ द्वग्य प्रकृति के भन्तर्गत माने गये हैं। मत का स्थान 
अन्त:करण ने ओर परमाणु-घतुष्टय तथा आकाश का पश्चतस्मातन्र ने प्रहण किया 
है। फाल और दिक्‌ को सांश्याचार्य स्वतन्त्र पदार्थ नहीं मानते, प्रत्युत सत्यभूत 
बाहार्थ का व्यावहारिक सम्बन्ध मानते हैं। ये सम्बन्ध सम्बद्ध वस्तुभों से भिन्‍न 
नहीं है। इस प्रकार सांख्य ने उेशेषि | के नव द्वग्यों की संड्था घटाकर दो मौलिक 


तस्वों में दी निविष्ट कर दिया है) सास्येयोग बाह्यार्थ की स्वतन्त्र सता सब 
प्रकार से मानता है। सुत्रकार ने बाहर्थ की सत्ता की यथार्थता प्रतिपादित 
को है। भरनिरुद्ध ने इस सुत्र की वृत्ति में विज्ञानगाद का सप्रमाण खण्डन कर 


कपिल के मत को प्रमाणों से पुष्ट किया है| विशञानभिक्षु ने भत्यक्ष होने से बाह्य थे 


की सत्ता भानी है। योगसुत्रों ( 8॥९७-१५ ) में भी पतझलि ने बाह्माथ को 


२. साल्यकारिफा ६८ तथा सांस्येसुत्र वृत्ति ७५-८४ | 


रेण्३ भारतीय दशंन 


वचित्तमय न मानकर वास्तव में सिद्ध किया है। इस प्रकार सांख्य-योग दोनों 
वाह्यार्थ फी स्वतन्त्र सत्ता मानते वाले वास्तववादी दर्शन हैं । 


बादरायण ने ब्द्यासूत्रों के अनेक स्थलों! पर सांख्यसम्मत तत्वों का 
प्रत्याष्यान किया है। हांकराचार्य ने अपने शारीरकभाष्य ( २।७४॥२८ ) 
में सांख्य को 'प्रधान मन्ञौ बतलाया है, जिसको बिना पछाड़े तत्त्वविचार के 
अखाड़े में वेदान्त की विजय हो नहों सकती । सांखझय के सिद्धान्तों में सबसे 
आाक्षेपयोग्य॑ सिद्धान्त है--जड प्रकृति की कतृता तथा चेतन पुरुष की बहुलता | 
सांख्य जड प्रकृति को ही जगत्‌ का कर्ता मानता है, परन्तु वादरायण की दृष्टि में 
प्रकृति को कल्पना ही श्रुतिसस्मत न होकर अनुमान की दुर्बरू भित्ति पर प्रतिष्ठित 
है । इसी विचार से सूत्रों में पक्ृति के छिए 'झनुमान! तथा “आनुमानिक” शब्दों 
का प्रयोग किया गया है । 

साँख्य वाले प्रकृति को सगुण मानफर भी स्वतन्त्र तथा नित्य मानते हैं । 
वेदान्त इस सिद्धान्त को मानने के लिए उद्यत नहीं है। जो वस्तु संगुण 
होती है, वह भवश्य नाषवान्‌ होती है। प्रतः सत्त्य, रज तथा तम 
गुणत्रयविष्टिष्ट प्रधान को पुरुष से स्वतन्त्र तथा नित्य स्वीकार करना नितान्‍्त 
युक्तिहीन है। परन्तु वैमत्य का विषय प्रकृति में बिना किसी चेतन की अध्यक्षता 
के स्वतः प्रवृत्ति का आविर्भाव है। गुणसाम्यरूप प्रकृति में विषमतासूचक 
क्षोम का सर्वप्रथम उदय क्यों कर होता है ? छौकिक हृष्टान्त के सहारे इस . 
प्रश्न का उत्तर समीचीन नहीं प्रतीत होता । जिस प्रकार यह ऋतुपरिवतंन 
( वसन्‍्त के बाद प्रीष्म, तदनन्तर वर्षा प्रादि ) स्वतःप्रवृत्त होता है, उसी 
प्रकार प्रकृति भी पुरुष की कंवल्यसिद्धि के लिए स्वत:प्रवृत्त होतो है* । गाय के 
स्तन से बछड़े के लिए झाप से आप बहने वाले दूध का भो दृष्टान्त इस स्वत३- 
प्रवृत्ति का पोषक बतछाया गया है, परन्तु तर्वबुद्धि इन दष्ठान्तों की युक्ति- 
युक्तता मानने के लिए उद्यत नहीं है। काछ की क्रम-व्यवस्थवा चेतन सूय के 
कारण सुसस्पन्‍्न है श्रोर बछड़े के पोषण के छिए दूध का निकलना चेतन घेनु को 


१ विशेष द्रष्टव्य ईक्षत्यघिकरण ( ११५४-११ ) अपुमानिफकाधिकरण 
( ! ।४।१-७ ) तथा रचनानुपृपत्यधिकरण ( २।२।१-१० )। 

२. कमंवद्‌ दूष्टे्व काछादेः--सां० सुृ० ३।६० । 

३. बचेतनत्वे5पि क्षीरवच्चेष्टितं प्रधानस्य--सां० सू७ ३॥५ 8 ।॥ 
वश्सविवृद्धिनिमित्त क्षीरस्य तथा प्रवृतिरज्ञस्य--सां० का० ५७ । 


साझ्य दद्यंन २८३ 


स्हेज्ठा का परिणाम है। छोकोपकार के लिए मचेतन जर का स्वयं बहना भो 
संगत दृष्टान्त नहीं है, क्योंकि जछ के बहने में मो चेतन ईश्वर को श्षक्ति भ्रदुश्य 
रूप से काम करती है। अतः चेतन की भरष्यक्षता से रहित होने पर भ्रचेतन 
प्रकृति में स्वत/भप्रवृत्ति होना क्षाज्ञ तथा तर्क दोनों से नितान्त प्रतिकुल है १ ॥ 


पुरुष-बहुत्व का सिद्धान्त भी इसी प्रकार दोषयुक्त प्रतीत द्ोता है। जनन, 
मरण, अवस्था, मानत्तिक दक्षा भादि कारणों से सांख्य वाले पुरुषों को एक मानने 
के लिए तंयार नहीं हैं। शारीरिक तथा मानसिक दष्याओं में प्रतिपुरुष में इतने 
विभेद हैं कि पुरुष-बहुत्व को प्रमाण कोटि में भानना ही पड़ता है। परन्तु इन 
स्थछों पर सांख्य देहधर्म की भिन्‍्नेठा: के कारण चतन्यस्वरूप की भिन्‍नता 
मानने के लिए तंयार है । प्रन्धत्व, काणत्व भादि तो देह के वर्म हैं। इनके 
फारण छाद्ध आत्मा में भिन्‍नता कंसे आ सकती है ? चंतन्यरूप से सब पुरुष एक 
समान दही है । ऐसी दक्षा में पुरुष को चतन्यरूप मानना तथा उसी क्षण में उसे 
विभिन्‍न बतछाना कहाँ तक युक्तियुक्त है ? यह एक विचार का विषय है कि 
इस पुरुष का प्रकृति के साथ प्रथम संयोग बसे होता है? इस प्रश्न का भी 
संल्यसम्मत उत्तर सन्तोषप्रद नहीं है। इन समस्त विप्रतिपत्तियों के रहने पर 
मो स॒ख्य द्यंन की सूक्ष्म तकमुलक विवेचनपद्धति दार्थनिकों फा विशेष प्रद्ंसा- 
भाजन है । सांख्य का तत्त-विश्लेषण बहुत ही दुरगामी तथा वलूस्पर्क्षी हे । 
इसने तत्वमीमांसा को उस स्थान तक पहुँचा दिया जहाँ से दंदान्त ने उसे ग्रहण 
किया, तथा स्वंतोमावेन पूर्ण कर दिया। इस सांझय ज्ञान के शभ्ाविर्भावक 
महषि कपिल की सुक्ष्म ध्ास्मग्राहिणी विवेकबुद्धि की सब दर्नों में इसीलिए 
प्रदंधा की जातो है भौर वे इसोलिए दर्घन जगत्‌ में “आदि विद्वान! के नाम से 
प्रस्यात हैं | १० 





१. बष्टग्य धारुरभाष्य २।३६।९-१० । 


द॒द्यमम परिच्छेद 
योग दशांन 


योग हिन्दू जाति की सबसे प्राचीन श्रौर समीचोन सम्पत्ति है। यही एक 
ऐसो विद्या है जिसमें वाद-विवाद को स्थान नहों है। यह सर्वैसम्मत भ्विसंबादि 
सिद्धान्त है कि योग ही सर्वोत्तम मोक्षोपाय है। भवरतापतापित जीबों को 
सवसन्तापहर भगवान्‌ से मिलाने में योग हो भक्ति और ज्ञान का प्रघान सहायक 
है। प्राचोन ऋषियों के प्रातिभ ज्ञान की भ्रन्तर्द ष्टि की उत्पत्ति में योग ही प्रधान 
कारण था । धर्मंप्रचारकों और दाशनिकों ने योग की . प्रकृष्ट उपयोगिता मानी 
है, तथा उसका विवेचन अपनी दृष्टियों से किया है। अत: योग के अनेक प्रकार 
हैं। बुद्ध धर्म के पालि-त्रिपिटकों तथा संस्कृत ग्रन्थों में योग की प्रक्रिया का 
विशिष्ट वर्णन है। महावीर स्वयं योगी थे और जैन धर्म में योग का विवेचन 
पर्याप्त मात्रा में किया गया है। “अंगों? के अतिरिक्त उमास्वामी ने तत्त्वा्थसूत्र 
में भ्रौर हेमचन्द्र ने 'योगशाज्ञ! में स्वतन्त्र रूप से योग पर विचार किया है। प्रस्थान 
शभिन्‍न होने पर भी योग के ये विवेचन उपयोगी और उपादेय हैं । तनत्रों में योग 
का महत्त्वपूर्ण स्थान प्रसिद्ध ही है । गोरक्षनाथ के 'नाथ-सम्प्रदाय! में योग का 
इतना आदर है कि उस सम्प्रदाय को “योगी? सम्प्रदाय के नाग से पुकारते हैं । 
नाथपंथी सिद्ध 'हठयोग' के परमाचार्य थे। मन्त्रयोग, लययोग आदि योग प्रसिद्ध 
दो हैं, परन्तु इस परिच्छेद में योग का दार्शनिक विवेचन भ्रभीष्ट होने से 
राजयोग” के नाम से प्रसिद्ध पातछ्लल योग का ही वर्णन किया जायगा । 

पह स्मरण रखना चाहिए की योग महषि पतझ्ञलि से भारश्भ नहीं होता; 
पह बहुत ही प्राचोन अध्यात्म प्रक्रिया है। संहिताओं में * , ब्राह्मणों में* तथा 
: उपनिषदों3 में इसका कहीं तो संकेत है और कहीं इसका सुन्दर विवेचन है । 
यह सांख्य के द्वारा स्वीकृत तत्वमोमांसा फो अपनाता है, परन्तु ईपवर को सत्ता 
मानकर उसे छब्बोसवें तत्त्व के रूप में मानता है । इसीलिये इसको 'सेश्वर सांख्य” 
भो फहते हैं । 

( १ ) थोग के शआ्राचाय॑ 

उपलब्ध योगसूत्रों के रचयिता का नाम महषि पतझ्ललि है। याज्ञवल्कय- 
स्मृति के कथनानुसार हिरण्यगर्भ योग के वक्ता हैं, पतज्जञलि ने योग का केवल 
अनुदासन किया, भ्र्यात्‌ प्रतिपादित शास्त्र का उपदेशमात्र दिया | ध्रतः वे योग 





योग दंन श्दप्र्‌ 


के प्रवर्तक न होकर प्रचारक या संशोधकमात्र हैं। अनुशासन? का भर्थ है-उपदेश 
दिये गये सिद्धान्त का प्रतिपादन | पतझलि ने यही किया है। भारतीय परम्परा 
के अनुसार योगसूत्र के रचयिता तथा व्याकरण मह्दामाथ्य के निर्माता पतखलि 
एक ही व्यक्ति हैं ।१ दोनों के द्वारा स्फोटवाद का अंगीकार किया जाना एक 
महत्त्वपूर्ण घटना है। तत्त्वमीमांसा के अनेक सिद्धान्तों में साम्य होने पर भी 
सांख्य भौर योग में महान्‌ अन्तर है। सांख्य स्फोटवाद का खण्ठन करता है, 
परन्तु योग मण्ठन, करता है। ध्रन्य प्रमाणों के आधार पर दोनों पतझलियों की 
झभिन्नता मान्य है ।* प्रत) योगसुत्र की रचना विक्रमपूर्व द्वितीय शतक में हुई । 
चतुर्थ पाद में विज्ञानवाद का खण्ठन सूत्रों ( ७४१७,१५ ) में मिलने पर भी इस 
सिद्धान्त को धक्का नहीं ऊगता, क्‍योंकि विज्ञानवाद मैत्रेय, और असंग्र से कहीं 
अधिक प्रायीन है । “विज्ञानवादर का खण्डन-नाम निर्देदापुवक नहीं है। अत 
इसके खण्डन से योगसूत्र 'विज्ञानवाद” का पश्चाद्वर्ती नहों माना जा सकता। 


. योगदशौन में ज्ञार पद हैं, जिनकी सूत्र संख्या १९५ है। पहले ( समाधि ) 
पाद में वर्णन है समाधि के रूप तथा भेंद, चित्त तथा उसकी वृत्ति आदि का 
द्वितोय ( साधन ) पाद में क्रियायोग, क्लेश तथा उसके भेद, क्लेशों को दूर करने 
. के साधन, हेयहेतु, हान तथा हानोपाय, योग के अष्टांग आदि विषयों का, तृतीय 
ः ( बिमृति ) पाद में घारणा, ध्यान भौर समाधि के अनन्तर योग के अनुष्ठान से 
उत्पन्न होने वाली विमृतियों का और चतुर्थ ( कैवल्य ) पाद में समाधिसिद्धि 
' निर्माणचित्त, विज्ञानवाद-निराकरण, .कैवल्य का निर्णय किया गया है | तृतीय 
पाद के अन्त में “इति” दाब्द के भ्राने से तथा चतुर्थ पाद में मतान्तर के स्वण्डन 
करने से अनेक विद्वानों का यह मत है कि पतझछि ने प्रथम तीन पादों की ही 
रचना की थी | दार्शनिक सिद्धान्त की पूठि के लिए किसी पीछे के प्रत्थकार ने 
( सम्भवतः भाष्यकार ब्यास ने ही ) चतुर्थ पाद की रचना की, पर प्रमी तक 
इस मत की युक्तियुक्तता सिद्ध नहीं हुई है | 

पातझलछ योगदर्शन के ऊपर “व्यासमाष्य” अत्यन्त प्रामाणिक ग्रन्थ माना 
णाता है । योगसूत्रों के निगृूढ रहस्यों का उद्घाटन फरने में यह भाष्य नितान्‍्स 


१. योगेन चित्तस्य पदेन वार्चा मं दरीरस्य थे वैथकेन । 
योडपाकरोत्‌ त॑ प्रवरं मुनीनां पतझ्ञलि प्राज्ललिरानतो$स्मि ॥ भोजबूति ) 
। 
२. डा० दासगुप्त--हिस्ट्री औफ इण्डियनय फिलोसफ्री, भाग २, १० | 
२२५--२३५ ॥ 


श्धथु भारतीय दर्णेन 


कतकार्य है। इसके रचयिता “ठयास” कौन ये ? इसका यथा रूप से प्रति- 
“दादन नहीं हो सकता | इतना तो निश्चित है कि ये पुराणों के रचयिता महृषि 
. व्यास से अवश्य भिन्न हैँ, क्योंकि वेदब्यास का सभय बहुत प्राचीन है, परन्तु 
: व्यासमाष्य के रचयिता विक्रम के खृुतीय ध्ातक से आचीन नहीं है । ब्यासभाष्य 
स्वयं बहुत ही गूढार्थ है। अतः उसके भर्थ को समझाने के लिए वाचस्प तिमिश्र 
ने' तत्ववक्षारदी” और विज्ञानभिक्षु ने 'योगवार्तिक” की रचना की । वाचस्पति 
की सर्वतोगासिती विद्वता के झनुरूष ही यह टीका नितान्त प्रमेयवहुला वा 


गूढार्थप्रकक्षिती है। तस्ववैद्याररी की भी टीका राघवानन्द सरस्वती का 


पातंजल रहस्य” है | ये राघवानन्द विश्वेश्वरभगवत्पाद के दिष्य अद्ववभगवस्पाद 
के शिष्य थे। विज्ञानभिक्षु का 'योगवातिक?, भाष्य के विवेचन में ही कृतकाय नहीं 
है, अपितु वह 'तस्ववध्ारदी” के व्याश्यानों की भी पर्याप्त समाछोबना करता 
दै। विज्ञानभिन्नु योग तथा सांल्य के सिद्धान्तों के मामिक व्याख्याता हैं। उनकी 
दृष्टि मौलिक है भौर इसोलिए उनके अनेक मत वाचस्पति मिथ से भिन्न पढ़ते 
हैं। मिक्षु ने 'योगसारसंप्रह” भें योग के स्िदधान्तों का सारराश उपस्थित किया 
है। आजकल के प्रसिद्ध सांस्य-योगाचार्य थी हरिहरानन्द प्रारण्य ने भाष्य पर 
'भास्वतोी” नामक टीका छिखी है। ४ 
कक की भी अनेक टीकाए छिख्ो गईं जिनमें... ( १ ) मोजकुस 'राज- 
कलर ई प्रसिद्ध नाम भोजबुत्ति ), (२) भावागरोछ की 'बुत्ति', (३) 
मानन्द यति की “मधित्रमा', (७) झनन्‍्तपण्डित की 'योगचन्द्रिका', 
के सदाशिवेन्द् सरस्वती वा “बोगसुधारक', (६) नागोजी भट्ट को 
ु भोर वृहृती! चुत्तियाँ नितान्त प्रसिद्ध हैं । इन ग्रन्थों में राजमार्तण्ड “भोज- 
वृत्ति के नाम से अत्यन्त छोकृप्रिय है। मणिप्रमा तथा योगसुधाकुर योगनिष्ठ 
बेदी हारा छिखी गई हैं। रत: सूत्र के अर्थ समझने में अत्यन्त उपादेय हैं । 
कक 'ो बड़ी वृत्ति योगवातिक के श्राधार पर निर्मित हुई है। कहीं कहीं 
के अर्थ को इसने पल्छबित किया है और कहीं कहीं उसे संक्षित कर 
प्रदर्शित किया है। इससे वात्तिक के अर्थ समझने में बड़ी सहायता मिलतो है। 
पातंजल दर्शंत के ऊपर इतना ही साहित्य प्रसिद्ध है।.... 


सांस्य-योग के इतिहास में वाचस्पति का स्थान 
सांख्य-योग के इतिहास में वाचस्पति मिञ्र का नितान्त महनीय स्थान है। 


वाचस्पति मिश्र सचमुच बृहस्पति के 'अवंतार भे । उन्होंने जिस विषय पर अपनी 
अलोकिक लेखनी चला ईं, उसे अपनी प्रकाण्ड प्रतिभा तथा आदरणीय देदुषी से 


पा जी 2 विमिलिज नमक का मााााााााााआााााााााआाााााााााााणांभभआाक लय ॥ हि दे 


: योग दर्दोन | र८७छ 


झभालोकित बना दिया । उनकी बुद्धि इतनी निर्मल थी, शास्त्र की अम्मीरता में 
इतना अधिक प्रमेशा था, विषय की प्रतिपादन-छैली इतनी विशद थी कि उनके - 
हाथ का लिखा हुभा कोई भो प्रन्यथ उस शास्त्र के रहस्यों का उद्घाटन करने 
वाला अदभुत रत्न है। इस लेख में वाचस्पति के साँख्य तथा योग-विषयक 
पाण्डित्य का सामान्य परिबय दिया जा रहा है। जिज्ञासुओं के छिए यह 


- सामान्य संकेत मी कम महरव का नहों सिद्ध होगा । 


वाचस्पति मिक्ष ने ईश्वरकृष्ण फी सांख्य-कार्रिका पर भ्रपनी “तस्वकोमुदी! 
नामक व्याख्या लिखकर शल्ास्म को, एकदम बमका दियें। “सस्यकारिका 
पर्याप्तरपेण ग्रम्भीरार्थ-प्रतिपादक ग्रन्थ है और माठर तथा गौडपाद ने ,अपनी 
व्यास्याये:ं लिखकर इस ग्रन्य के गढ़ अर्थ को प्रतिपादित करने का यथाश्षक्ति 
प्रयस्न किया । इन दोनों में से माठर की वृत्ति भ्रपेक्षाकृत प्राचीन मानी जाठी 


, है। इसका घुख्य कारण यह है कि जैनियों के श्रनुयोगद्वारसुत्र ( १७० ई० ) में 


'काविलं सद्ठितंतं! तथा 'कणगसत्तरो” (सांख्य कारिका का प्राचीनतम अभिषान) 


के साथ ही साथ 'माठर” के नाम का भो निर्देश है। मद्गाराज कनिष्क के 


समकालौन होने के कारण भी आचार्य माठर का काल विक्रम फी प्रथम शती 
माना जाता है। मुझ कारिकाशों का किसी च्त्ति विशेष के साथ चोनी भाषा में 
बष्ठ दातक में अनुवाद हुआ था। आज भी यह अनिर्णोत् समस्या है कि यह 
कौन सी सांल्यवृत्ति थी ? माठर की अथवा ग्रौडपाद की ? जो कुछ भो हो 
ऐसे महनीय व्याश्या-ग्रन्थों के रहने पर भी अपनी नवीन टोका का निर्माण तथा 
तदद्वारा विषय को प्रस्फुटित करना साधारण वैदुषों का कार्य नं था, परन्तु 


. बाचस्पति ने बही अलोक-सामान्य कार्य किया। न्यायवार्तिफ के ऊपर अपनो 


विद्वद व्याख्या नन्‍्यायवातिक-तात्पर्य-टीका” की रचना के अनस्तर वाचस्पति ने 
ततत्वकौमुदी की रचना की, क्योंकि सांख्यफारिका की पदश्चम कारिका की टीका में 
अनुमान के विद्यद वर्णत के प्रनन्तर उन्होंने स्वयं लिला है-- 


“सव॑ चैतदस्माभिन्पायवातिकतात्वर्यटीकार्या ब्युस्पादितर्मिति नेहोक्त 


विस्तरभयात्‌”-..( पृ० २३, चौखम्बा संस्करण काशी ) 


तत्वकौमुदी की शैली बड़ी उदात्त, विदाद तथा सुबोध है। वाचस्पति 
प्रथमत; कारिका के दछान्दों का अक्षरार्थ बड़ी सुन्दरता तथा व्युत्पत्ति आद्वि के 
साथ करते हैं; जिससे मुठ कारिका के समझने में तनिक भी श्रुटि न हो । अनन्तर 
वे कारिका के भावार्थ का पल्‍लवन करते हैं, तथा सुन्दर भौर उपयुक्त उदाहरण 
की सहायता से विषय का प्रतिपादन साक़ोपाजु रूप में करते हैं। उदाह्रणों 


श्दढ * मारतीय दर्द न 


के उपन्यास से गस्‍्मोर विषय का समझना मी सरल तथा सुवोष दो जाता है । 
प्रत्येक पदार्थ गुणात्मक होता है, इसे समझाने के लिए मिश्र ली ने कामिनी का 
रोचक हृष्टान्त प्रस्तुत किया है ( कारिका १३ )।॥ प्रत्येक कारण अन्य कारणों के 
आनुकुल्य से ही अपने कार्य में प्रवृत होता है--इस तत्व को समझाने के लिये 
आयुषषघारी पुरुषों का उदाहरण बड़ा ही सयुक्तिक है ( कारिका ३१ )। तात्पय॑ 
यह है कि विषय को सुबोध तथा सरकू बनाने के अभिप्राय से मिश्रजी ने 
अक्षरार्थ, भावार्थ तथा उदाहरण इन तीनों को एफ साथ प्रस्तुत कर विषय को 
घमका दिया है| । 


इतना ही नहीं; यह ग्रन्थ तुलनात्मक दुखी पर लिखा गया है। सांख्य मत 
का प्रमीष्ट भी प्रतिपादन सद्य। न देकर अन्य दर्शनों के तत्तत्‌ मतों के उपन्यास 
तथा खेण्डन के अनन्तर ही फिया गया हैं, जिससे सांख्य के दृष्टिकोण का परिबय 
पाठक को भली-माँत्ि छग जाता है। सांख्यकारिफा फी आठवीं कारिफा में 
सांस्यामिमत सत्कार्यवाद का सयुक्तिक उपन्यास है, परन्तु इसकी व्याश्या करते 
समय कारणंतावाद से सम्बद्ध न्याय, बौद्ध तथा वेदान्त मतों के तत्तत्‌ वादों और 
सिद्धान्तों का परिचय तथा खेण्डन प्रस्तुत कर वाचस्पति मिश्र जिज्ञासुओं के 
- सामने तुलनात्मक व्यास्यापद्धति से विषय का विवेचन करते हैं। इसी प्रकार 
मन के संकल्पात्मक व्यापार के वर्णन के प्रसंग में ग्रन्यकार ने कुमारिल भट्ट के 
( एलोकवात्तिक ) के प्रत्यक्ष सूत्त से भी कई कारिकायें उद्घृत कर विषय को 
समझाया है । ( कारिका २७ )। यह तौलनिक पद्धति ययार्थ में वाचस्पति मिश्र 
की अपनी विशिष्ट शो है। फारण यह है कि षड्दर्धन के इस प्रकाण्ड विद्वान 
की अंगुलियों पर दार्शनिक तत्व नाचते रहते ये । फलत: साँख्य के मत को स्पष्ट 
करने के लिये अन्य मतों का-उपन्यास उनके हिये बायें हाथ का खेल था । 
तस्वफौमुदी तर्क तथा न्याय के तत्त्वों से परिपुष्ट की गयी है। मुल में 
(अनुमान ( कारिका ).के प्रकरण में केवछ सामान्य लक्षण तथा च्रैविध्य की 
चर्चा मात्र है, परन्तु इसकी व्याख्या में न्यायभाष्य के अभिमत सिद्धास्तों का 
विवरण ग्रन्थकार ने बड़े विस्तार तथा वैश्य के साथ किया है। तत्वकौमुदी' 
कैवल व्यास्या-ग्रन्य न होकर मुझ के समान नवीन तथ्यों की प्रतिपादिका है । 
वाचस्पति मिश्र ने मूल कारिका में भ्रनुल्लिखित नवीन तर्क तथा युक्तियों का 
भी यहाँ विवरण दिया है, जिससे सांद्य का यह सिद्धान्त पुद्धानुपुद्ध रूप से 
पाठकों के सामने विराजने छूगता है। एक उदाहरण से इसे समझिये ---'कारण 


मावाज्य सत्कायम! ( कारिका € ) की पुष्टि में कार्य तथा कारण के अभेद 
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बोधक चार नवीन प्रमाणों का उपन्यास मिश्रजी ने किया है, जिसका संकेत तक 
भो मूछ में नहीं पाया जाता ( पृ० ७२, चौखम्बा काक्षी )। अस्य युक्तियों का 
भो वर्णन यहाँ किया गया है ( पृ० ७५ )। 


बाचस्पति सिश्न में पक्षपात का गन्ध भी नहीं है 
प्राय। देखा जाता है कि ग्रन्थकार का कोई न कोई अपना अभीष्ट मत होता 
है, जिसका वह संकेत ही नहीं करता, प्रत्युत वह उसे सिद्ध करने का प्रयत्न भी 


धनेकदय। किया करता है। ग्रन्थ के अनुशीऊकूत से वाचस्पति के स्वामोष्ट मत का 
पता लगाना टेढ़ी खीर है---नितान्त कठिन समस्या है। वे क्या थे, नैयायिक, 


सांख्यवादी या अद्वती ? पता छूगाना दुबष्कर व्यापार है। “तत्त्वकौमुदी' की 


समीक्षा बतलाती है कि वे इस व्याख्यान के अवसर पर पूर्णतः सांख्यवादी हैं । 
ईमानदार लेखक की यही तो विशेषता होती है कि वह व्यास्यात सिद्धान्तों 

से भ्पनी वैयक्तिकता को पृथक नहीं रखता; वह झपने को उसमें धुछा-मिछा 

देता है, विषय के साथ पूर्ण तादात्म्य घारण फर लेता हैं। तभी उसके व्याख्पानों 


में प्रकुष्ट प्रभाव सिद्ध होता है। ऐसे व्याख्याकारों में वाचस्पति भ्रग्रणी हैं । 


वे सांस्य की व्याख्या सांख्य के दृष्टि-बिन्दु से करते हैं। उस समय वे न नेयामिक 
हैं और न वेदान्तो; वे पूर्ण झास्थावान्‌ श्रद्धालु सांख्यत्रादी है। एक-दो उदाहरणों 
से इस कथन का परिष्कार किया जा सकता है | 

( क ) आत्तश्रुतिरासवचन तु (कारिका ५ )--व्यास्या में “आत्तृश्रृति! का 
भ्रय॑ किया गया है--आत्ता-प्राप्ता युक्तोति यावत्‌ | आप्ता चासो श्वुतिश्चेति 
आप्श्र॒तिः” उस व्याख्या का हेतु क्‍या है ? यह लक्षण 'झ्राप्तीपदेश। शब्द” गौतम 
सूत्र के समान ही प्रतीत होता है। “आत्ता का लक्षण वात्स्यायन ने धपने भाष्य 
में यह किया है--'भाप्त। खलु साक्षात्कृतघर्मा यथाहृष्टस्थार्थस्‍्य बिल्यापयिषया 
प्रयोक्ता उपदेशा | साक्षासरकरणमर्थस्य जआाप्ििः सा। तथा बतेते इति आह 
तस्योपदेद्) हावदः प्रमाणम्‌! 

वाचस्पति वात्स्यायन को इस व्याख्या से पूर्ण परिचित हैं, फिर भी उन्होंने 
आत्त! का घिलक्षण अर्थ क्‍यों किया ? इसका कारण है साँस्य का वेदविषयक 
विभिन्‍्त सिद्धान्त । न्याय से विपरीत सांख्यमत में वेद भ्रपौरुषेय है । न्याय वेद 
को पौरुषेय मानता है । दसलक्लिए बह ईश्वर को आप्त कोटि में मानकर वेद की 


. पौरुषेबता सिठ करता है। सांख्य ग्रपौरषेयवादों है। फलत, “भाप्त' छाब्द की 


लवीन व्यास्या की आवश्यकता है। 
भा० ६००१९ ९ 


. २६० भारतीय दर्षान 


( स्व) श्रन्य प्रमाणों का खण्डन 


वाचस्पति उपमान को सांख्यदृष्टि से नया प्रमाण नहीं 
अन्तर्गत इसका अश्तर्भाव उन्होंने बड़े आग्रह से दिखलाया न | इसी प्रकार सांख्य- 
. दृष्टि से भ्र्थापत्ति तथा श्रनुपलब्धि नामक प्रमाण भी, जिन्हें * मीमांसक तथा 
: तबनुसारी अहवती वेदास्सी प्रमाणकोटि में मानते हैं, भ्रमान्य ठहराये गये हैं। 
वाचस्पति की यह महती विद्षिष्टता है कि वे जिस क्षास्त्र पर टीका लिखते हैं, 
. वहाँ उसका दृष्टिफोण भी वे बड़े आग्रह के साथ पकड़ते हैं। तभी तो उनकी 
टीकाओं में तत्तत्‌. दक्षनों के प्रमेयों का इतना रचिर समुश्चय प्रस्तुत मिलता है । 
मत की पुष्टि के लिए वे पुराणों से यथासाध्य साहाथ्य लेते हैं। देवी भागवत? के 
. उद्धरण इस बात के स्पष्ट प्रभाण हैं। श्रन्तिम कारिका की टीका में इन्होंने किसी 
राजवात्तिक नामक ग्रन्थ से श्ठोकत्रयी को उद्धृत किया है, जिसमें पष्टितम्त्र के 
सार विषयों का मामोल्लेख किया गया मिंझठा है । 
( ग ) सांख्य का श्रोपनिषदिक प्रमाण 
वाचस्पति ने तत्व-कौम्ुदी के मज्ूल श्लोक फो उपनिषद्‌ के मन्त्र के झ्राघार 
पर निर्मित किया हे-- ः 
झजामेकां॑ लोहितशुक्लकृष्ष्णा 
बद्दी? प्रजा: छजमाना नमाम। । 
श्रजा ये तां जुषमाणां: भजन्ते 
जह॒त्येनां भुक्तमोगां नुमस्तासु ॥ क्‍ 
इस पथ में छोहित, दावल तथा कृष्ण रंगवाली त्रिगुणात्मिका प्रकृति का, 
उसकी प्रजासष्टि के व्यापार का, उसे भजने वाले संसारी पुरुषों का तथा 
अक्तमोगा प्रकृति के परित्याग करने वाले मुक्त पुरुषों का पूर्ण संकेत पाया लाता 
है। ये चारों ही विशिष्टतायें सांख्य-दर्शन को निल्नी विभृतियाँ हैं । वाचस्पति 


ने इस संग्रछ दछोक का निर्माण दवेताश्वतर उपनिषद्‌ के निम्नलिखित मन्त्र 
के आधार पर किया है... 


शप्रजामेकां लोहितशुक्लकृष्णां बह्ढीः प्रजा! स्जमानां सरूपा: | 

अ्रजो हाय को जुषमाणोज्नुदेते जहात्येनां भुक्तमोमामजो हन्य। । 
इस प्रन्थ की व्याख्या में, व्याख्याकारों में पर्यात मतभेद है। भ्रदतवादी 
टीकाकारों की हृष्टि में यहाँ 'प्रणा? से अभिप्राय त्रिगुणात्मिका माया से है परन्तु 
सांख्यवादी व्यास्याफार यहाँ 'अजा! से श्मिप्राय सांख्याभिमत प्रकृति मानते 


मानते । अनुमान के. 
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हैं। वाचस्पति का भी भुकाव इसो अर्थ की भोर प्रतीत होता है। उपनिधद्‌ में 
प्रकृतिपरक अर्थ की सदुभावना यह सिद्ध करती है कि सांख्य भी वेदास्त के 
समान द्वी उपनिषदों में संकेतित सिद्धान्त है ॥ पूर्वोक्त मंगल इलोक से वाचस्पति 
भो हसो मत के पोषक़ प्रतीत हो रहे हैं । 


( घ ) सांख्य फो न्याय से पृष्टि 


'तत्वकौमुदी” की रखना से पूर्व वाचस्पति न्यायदर्शंन पर अपनी 'न्याय- 
तात्पयंटीका” की रचना कर ज्रुके ये। फुलतः सांक्ष्य की व्याश्या में उन्होंने 
आवश्यक तस्वों का विवरण स्यायदर्क्षन से दिया है। 'तिविधमनुमानम! की 
व्यास्या इस तथ्य की प्रतिपादिका है। जहाँ धन्य टीकाकार केवल सामान्य बातों 
के वणन में ही निमरन हैं वहाँ वाजस्पति ने इसकी बड़ी ही पूर्ण व्यास्या की 
है। अनुमान के सामान्यरूप से दो भेद हैं--बीत तथा अवीठ; जिसमें प्रथम 
दो प्रकार का होता है-पूर्ववत्‌ तथा सामास्यतो:दृष्ट | अन्तिम केवक एक ही 
प्रकार का होता है--क्षेषवत्‌ । इस प्रकार 'ठत््वकोप्दी” का अनुशीलप हमारे 
सामने स्याय-शास्त्र के तत्त्वों का भी पूर्ण परिचायक् है । 


तस्ववैज्ञारदी फी समोक्षा 


योगसूत्रों पर “व्यासमाष्य” प्रामाणिक भौर पाण्हित्यपूर्ण व्याख्या है ॥ 
व्यासभाष्य के निर्माता मह॒षि व्यासदेव से कोई भिन्‍न ही व्यक्ति हूँ । अल्पाक्षरों 
में निविष्ट होने के कारण योगसुत्र स्वयं एक दुरूह ग्रन्थ है, परन्तु उसकी 
व्याक्षया में प्रयुत होने वाला व्यासभाष्य उससे कम दुरूह नहीं है; प्रत्युत नवोन 
तथ्यों के उपन्यास के कारण यह प्रन्य भाषा; भाव तपा शैली--वीनों दृष्टियों 
से निठान्त दुरूह, कठिन तथा रहस्यमय ग्रन्थ है। वाचस्पति मिश्र ने इसी 
व्यासभाष्य के ऊपर अपनी 'वैक्ञारदी? टोका लिखकर योग के तस्वों की सुबोध 
और सरल बताया है। लेखक का यह सुनिश्चित मत है कि यदि यह व्याक्ष्या 
उपलब्ध नहीं होती तो न तो मूल सुत्रों का ही भ्र्थ निकलता भौर न भाष्य 
का ही गंभीर तात्पर्य खुलता । दोनों के भर्थ तथा रहस्य को खोलने वाली 
एफमातन्र कुझ्लो हमारे पास है--वाचस्पति मिश्र की यह तत्त्व च्रद्वा रदी -+ 
भाष्य-व्यास्या । द 

इस व्याश्या की कतिपय विशिष्टताओं का यहाँ संकेत मात्र किया जा 
रहा है। 


श्र बारदीब द्घन 
( फ ) पारिभाषिकफ हाव्दों का तात्पय॑-प्रदर्शन 


योगसूत्र तथा व्यासभाध्य में पारिभाषिक ढ्षाब्दों की बड़ी प्रदुरता पाई 
जाती है। इसके तात्पर्य को समझना नितान्त ध्ावश्यक है। “तस्ववैशारदी' में 
इसका विस्तृत परिष्कार किया गया है। उदाहरण के छिए देखिये ११६ सूत्र के 
भाष्य में 'शान-प्रसाद” शब्द का अर्थ बतलाते हुए वाचस्पति का कथन बड़ा ही 
 हृदयावर्जक है। जब सत्त्व में रजोगुण का लेशमान्न भी प्रवह्चिष्ठ नेहों रहता 
अर्थात्‌ वैराग्य तथा अभ्यास की विमल धाराओं से रज एवं.ठम के सर्वथा नाथ 
होने पर सत्य ही जय एकमात्र स्थित रहता है, तब चित्त की दद्या 'ज्ञान-प्रसाद! 
द कहछाती है (पृ० २० )। इसी प्रकार १११७ में 'वितर्क! दह्द की व्याख्या में 
ब्यासमाष्य में 'आमोग” शब्द का प्रयोग किया गया है, परन्तु इस पर्यायदान से 
विषय स्पष्ट नहीं होता । फलत: वाचस्पति मिश्र की समर्पक व्याख्या है-- 
“स्थरूपसाक्षात्दारवती प्रज्ञा आभोग:” ( स्वरूप के साक्षात्कार करनेवाली 
प्रशा का ही नाम आभोग है )--यू० २१॥ योगसूत्र ३९ का एक प्रख्यात 
शब्द है 'स्वससवाही” जो व्यासभाध्य में भी व्याल्या-रहित ही छोड़ 
दिया गया है। वाचस्पति फी टीफा है--स्वरसेन वासनारूपेण वहनक्षीलः 
व पुनरागन्तुक/--अर्थात्‌ स्वाभाविक, आगन्तुक नहीं । ' 


(सर) सिद्धान्तों का विस्तृत विवरण 


व्यासभाष्य में वैदिक मतों की भ्रपेक्षा बौछधों के मत की विस्तृत समीक्षा 

है । भाष्य में यह मत स्वल्प भ्नक्षरों में ही उपन्यस्त है। इन स्थलों पर वायस्पति 

ने मतों का प्रतिपादन बड़े ही विस्तार तथा सुबोध रीति से किया है। योगसुत्र 

३।१३ के भाष्य में 'घर्म से अतिरिक्त घर्मो नहीं होता? इस बौद्ध मत का संकेत 

मात्र किया गया है, परन्तु तत्त्वर्वद्वारदी में दृष्टान्त के सहारे इसको भलौ-भाँति 
ससझाया गया है। ३।७४ सूत्र तथा भाष्य में निबद्ध सिंद्धान्तों का प्रतिपादन इस 
सूत्र की तत्ववैज्वारदी से बड़े विस्तार के साथ किया गया है। स्थान-स्थान पर 
पुराणों के तत्तत््‌ उपयोगी एलोकों का उद्धरण भी दिया गया है। कही-फट्टी प्राचीन 
कथाओं की शोर विषय को विद्यदत के लिए संकेत भी किया गया है । ३॥३० सुत्र 
में यम के भेदों का वर्णण किया गया है। इसके भाष्य में पाँचों यमों के स्वरूप 
का वर्णन विस्तार के साथ है । दुसरे को बोध कराने के छिये प्रयुक्त याणी में तीन 
दोषों का सदभाव कभी कभी बना रहता है, जिनके नाम हैं-..१., वद्धन, 
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२. भरान्तिप्रतिपत्ति, ३. प्रतिपत्तिमिथ्यात्व ॥ वाचस्पति ने इन तीनों को 
उदाहरणमुखेन बड़ो सफलता के साथ समझ्षाया है। उदाहरण के अमाव में इनका 
यथार्थत॥ समझाना कठिन ही नहीं; अपितु भ्रसम्भव भी था। योगसुत्र के 
चतुर्थ पाद में बौद्धों के विभिन्‍न नानां मतों का खण्डव किया गया है। इनका 
विद्यद रूप से प्रतिपादन वाचस्पति ने अपनी व्याख्या में किया है । 


विज्ञान भिक्षु ने माष्य के कपर “थोगवात्तिक” नामक जो अपनो विस्तृत 
व्याख्या लिखी है उस में तत्वव॑क्षारदो का प्रभाव स्पष्टत: दृष्टिगोचर द्वीता है, 
यद्यपि अनेक स्थलों पर विज्ञानभिक्षु वाचस्पति मिश्र से भिन्न मत रखते हैं। 


इस सक्षित्त आलोचना से हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि वाचस्पति मिश्र 


सांख्य तथा योगदाल्र के इत्तिहास में एक महत्त्वपूर्ण स्थान रखते हैं। इनको 


हन शास्त्रों की व्याल्या बढ़ी ही सुबोध सरल तथा प्रामाणिक है। इनकी 
सहायता मुझ ठत्त्वों की जानकारी के लिये हमें एक हजार वर्षों से अधिक 
समय से मिल रही है, और भविष्य में भी मिलती रहेगी। . 


( २ ) थोग-मनोबिज्ञान 


योग” शब्द समाध्यर्थंक 'युज्‌! घातु ( ग्रुजु समाघो ) से निष्पत्त होता है । 

झतः योग का थ्युत्पत्तिलम्प अर्थ--समाधि दै । पतल्ललिकृत योग का लक्षण है- 
योगथितवृत्तिनि रोध:, अर्थात्‌ चित्त की बुत्तियों 

चित्त. को रोकना। चित्त से अभिप्राय अन्ताकरण ( मन, 

बुद्धि भौर अहंकार ) से है। चित्त सत्त्प्रधान प्रकृति 

परिणाम है, भर्थात्‌ प्रकृति के परिणामों में सबसे अधिक सत्व का उदय चित्त 
में होता है। चित्त प्राकृत होने से जड और प्रतिक्षण परिणामण्ाली है। वह 
सर्व, रज तथा दम फी अधिकता के कारण क्रमणः तीत प्रकार का होता है-- 
प्रख्याणील, प्रवृत्तिशील तथा स्थितिशील। प्रद्या (ज्ञान) रूप चित 
सत्य, रज, और तम से संसट्ट होने पर ऐश्वय और छाव्इदि विषयों फा 
प्रेमी बनता है। तम से युक्त होने पर यही चित्त अ्रषर्म, भनज्ञान, झवे राग्य 
ओर अनैश्बय से व्याप्त हो जाता है। तम के श्रावरणों के नितान्त क्षीण हो 
जाने पर रज के अंदाभात्र से संतुष्ट चित्त सवंत्र प्रद्योतमान होता है भोर धर्म, 
ज्ञान, वैरास्प तथा ऐश्वर्य से युक्त होता है। प्रथम श्रवस्‍्था में चित्त ऐश्वर्य और 
विषयों को केबल चाहता ही रहता हैं, परन्तु वे उसे प्राप्त नद्ीं होते, बपोंकि वह 
रण और तम से संयुक्त रहता है। तथांपि इस दया में सारिवक ग्रुण की अधिकता से 
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ऐश्वर्य की प्राप्ति होती है। जब वित्त में रज का लेश्पात्र मी मल नहीं रहता, 
तब सत्वप्रधान चित्त स्वरूप में प्रतिष्ठित होकर श्रकृति-पुरुंष की अन्यथाल्याति 
या विवेकज्ञान को प्राप्त कर लेता है भर घर्ममेघ समाधि से समन्वित हो 


जाता है 


इस चित्त की ५ भूमियाँ या प्रवस्थायें होती हैं--( १ ) क्षिप्त, (२ ) पूछ, 

(३ ) विक्षिप्त, (9 ) एकाग्र (५ ) निरुद्ध । क्षिप्त का अर्थ चञ्चल है। क्षिप्त 
दढ्या में चित्त रजोगण की भ्रधिकआ के कारण अस्थिर 

चित्त को भुभि और चश्चरू बना रहता है और बहिम्रृंख होने से संसार 

क्‍ . के सुखं-दु:खादि विषयों की ओर स्वत: प्रवृत्त रहता है । 

मूढ चित्त तमोगुण की अधिकता के कारण विवेकध्युन्य रहता है, #ैत्याइृत्य का 
विवेचन नद्वीं करता और फ्रोबादि के द्वारा विझठ फार्यों में द्वी प्रधुत्त रहता 
है| “मुझे क्या करना है भौर क्‍या नहीं करना है” इस विषय का वह कभी निर्णय 

: नद्दीं कर सकता, क्योंकि वह अत्यन्त तामध्षिक होता है + विक्षिप्त चित्त सत्त्व को 
अधिकता से दुःख के साधनों को छोड़कर सुश्ध के साधनभूत दब्दादि विषयों में 
अदुत्त रहता है | राजस क्षिप्त चित्त की फी अपेक्षा यह सास्विक चित्त कभी कृभी 
स्थिरता धारण करदा है। 'विक्षिप्तः दह्या में चित में सत्य क्रो अधिकता रहती 
दे ओर इत् प्रकार यह क्षिप्त दशा से नितान्त विशिष्ट होती है। रजोगुण की 
भ्रबलता होने के कारण क्षिप्त दशा में चित्त कभी भो स्थिर नहों होठा, वह सदा 
चश्चल बना रहता है, परन्तु विक्षिप्त दक्या में वह सत्व की भ्रधिकता के कारण 
- फैभी-कभी स्थिरता को प्रात्तर लेता है। इस विशिष्टवा को सुचित करने के दिए 
'क्षित्ः से पहले 'बिः उपसर्ग जोड़ा गया है” । चित्त फी श्रन्तिम दोनों दक्षाप्रों 
सत्य की भ्रधिकता बढ़ जाती है। इसलिए इन दक्षाओं में चित्त समाधि के 
छिए उपयोगी धन जाता है। इन दोनों प्रकार के चित्ों में पर्याप्त अन्तर है । 
एकाग्र/ का अर्थ है-...एक ही विषय को चिन्धन करने वाला चित्त । 'निरुद्धः 
का अर्थ है-रफा हुप्ा चित्त, अर्थात्‌ वह चित्त जिसकी सारी वृत्तियाँ रोकी गई 
 हेठायी गईं हों। घब बाहरी यूत्तियों के विरोध दोने पर चित्त एक ही विषय 
में एकाकारचुति घारण करता है, तब उसे 'एकाग्र” कहते हैं, परन्तु सब वृत्तियों 
और संस्कारों के छय ही जाने पर चित्त की संशा “निरठ्ठ! है* । इन पाँच 
क्‍ भ्रृमियों में प्रथम तोन समाधि के छिए निवान्त अनुपयोगी हैं, परन्तु अन्तिम दोनों 
भूियों में योग का उदय होता है । इन भूमियों के अनुरूप चित्त के चार प्रकार 
के परिणाम होते हैं। ज्ित्त और मूढ भुमियों में व्युत्यान, विश्लिप्त में समाधि- 


/ 
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प्रारम्भ, एकाग्र में एकाग्रता तथा निरुद्ध में निरोधरूक्षण परिणाम होते हैं। अतः 


- समाधि के लिए अन्तिम दो दक्षाप्रों की नितान्त उपयोगिता है। 


पुरुष निसर्गत: घुद्ध, 'चैतन्यरूप तथा शरीर मन के बन्धनों से स्वतन्त्र है, 
परन्तु प्रशञान दद्या में चित्त से सम्बद रहता है। चित्त वास्तव में प्रकृति से उत्पन्न 
होने से अचेतन है, परन्तु पुरुष के प्रतिबिम्य पड़ने पर बह चेतन के समान प्रतीत 
होता है। पदार्थ के साथ सम्बन्ध होने पर चित्त उस वस्तु के रूप को ग्रहण कर 
लेता है । पुरुष को पदार्थ के स्वरूप का ज्ञान चित्त के परिवर्तनों के कारण होता 
है, जिन्हें 'वृत्तियाँ? कहते हैं । जिस प्रकार नदो की लहरों में अ्रतिबिभ्बित चन्द्रमा 
ल्थिर होने पर भी चलायमान प्रतीत होता है, उसी भ्रकार परिणामशील चित्त 
में प्रतिविम्वित स्वतः अपरियामशाली पुरुष परिवतंनशोल मान्रुम होता है । 


चित्त की वृत्तियाँ प्रधानतया पाँच हैं--अमाण, विपरयंय, विकल्प, निद्रा 
धोर स्मृति । प्रमाण (सत्य ज्ञान ) सांस््यों के समान प्रत्सवा, अनुमान भौर 
शब्द तीन प्रकार का होता है। किसी वस्तु के मिथ्या 
चित्त को वृत्तियां ज्ञान को 'विपयंय” कहते हैं, जिसके भन्तगंत संशय 
द भी माना जाता है। छान्‍्द-ज्ञान से उत्पन्त होने वारा 
परन्तु सत्य वस्तु से बन्य ज्ञान (विकल्प? है। जैसे घोड़े की सींग! को सुनकर 
हन दाब्दों के अर्थ को तो हम सनक्ष जाते हैं, परन्तु वास्तविकता से इनका कुछ 
भो सम्बन्ध नहीं हैं, क्योंकि घोड़े को सींग होती ही नहीं । यद्ध केवल ध्ाब्दिक 
ज्ञान है, अर्थ से हीन होने से अधिक नहीं। पुरुष का स्वरूप चेतन्य है”, इस वाक्य में 
पष्ठो के प्रयोच से दोनों को भिन्‍नता प्रतीत होती है, परन्तु वास्तव में चेतन्यात्मक 
पुरुष चंतन्य से भिन्‍न नहीं है। अत) इस वाक्य से उत्पन्न वृत्ति विकल्परूप 
है। तम के भाधिक्य पर भ्वलम्बित होनेवालो वुत्ति “निद्रा” है, जित्षमें जाग्रत 
और स्वप्न वृत्तियों का अमाव रहता है। जागने पर पुरुषों को यह भान होता है कि 
मैंने खूबं अच्छो गहरी नींद छी, जिससे मेरा मन खूब प्रसन्न है, या मुझे भच्छी नोद 
नहीं आई, जिससे मेरा मन घूम रहा है । यह भान (प्रत्यवमद्य ज्ञान) होने पर ही 
हो सकता है । अतः निद्रा वृत्तिर्प है। धनुभव किये गये विषयों का बिना परिवतंन 
के ठोक ठोक याद पाना 'स्मृति? कहलातो है। चित्त के समस्त व्यावारों या 
अ्वस्थाओं का अन्तर्भाव इन्हीं एँचों के मोतर किया जा सकता है। 


जब वृत्तियाँ उत्पन्त द्ोकर चित्त में क्षय प्राप्त कर लेती हैं, तब ये नितान्स 
क्षीण नहीं हो पातों; भ्रत्युत उनका सूबम रूप 'ठंस्कार! के रूप में रहता है । 
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ये संस्कार ही योग्य अवसर आने पर उद्बोधक हेतु के होते पर पुनः स्थुल रूप 
प्राप्त करते हैं और बृत्तियों का रूप घारण फर लेते हैं। अत; बृत्तियों से संस्कारों 
फी धोर संस्कारों से बृत्तियों का उदय होता है। 
संस्कार इस प्रकार यह चक्र सतत क्रियाशील रहता है ।" वृत्ति 
प्रौर संस्कार का परस्पर सम्बन्ध वृक्ष और जड़ों के 
उद्बाहरण से भलो-माँति दर्शाया जा सकता है | जड़ें ध्वी के नीचे भ्रदृश्य रूप से 
विद्यमान रहती हैं ओर वृक्ष के नाश हो जाने पर अनुकूल परिस्थिति में बढ़ कर 
पेड़ को पंदा कर सकती हैं । उसी प्रकार वृत्ति तथा संस्कार का एक चक्र होता 
हैं| वृत्तियाँ जब क्षीण हो जाती हैं, तब थे संस्कार का रूप पा लेती हैं । वे नष्ट 
नहीं होतीं; भ्रत्युत प्रवचेतन मानस में ग्रत्यन्त सुक्ष्म रूप में टिक जाती हैं। 
अनन्तर वे 'संद्कार! का रूप ग्रहण लेती हैं । इस प्रकार 'संस्कार' बूत्तियों के द्वारा 
उत्पन्त होते हैं। भ्रनुकुल कारण के आने पर वे ही संस्कार चेतन भानस में 
उद्बुद्ध होकर प्रत्यक्षतः दिख्वलाई पड़ने लगते है मोर ठब वे वृत्तियों का रुप 
रथ करते हैं। इस दया में संस्कार वृत्तियों फो उत्पन्न करते हैं। बृत्ति से 
+>कार का जन्म और संस्कार से वृत्ति का उदय--यह चक्र सदा चला करता है। 
इस विषय को समझाने के लिए ऊपर वृक्ष तथा जड़ का उदाहरण दिया गया है। 
इन ही क्षीण होकर पृथ्वी में घुसकर जड़ बन जाता है और जड़ें ही उपयुक्त 
सामग्री--जल तथा वायु पाने पर वृक्ष के रूप में पनप उठतो हैं । फछत॥ वृत्ति 
हैं स्थुलरूप और संस्कार है सृक्ष्म रूप | वस्तु एक ही है, परन्तु रूप भिन्न- भिन्न 
इृष्टिगोचर होते हैं। अब चित्तवृत्ति के निरोध का क्‍या अर्थ है ? साधारणतया 
अ्रतीत होता है कि चित्त की वृत्तियों का जब निरोध ( रोकना ) होता है तब 
योग सिद्ध होता है, प "न्तु इतने से ही 'योग” नहीं होता । प्रा योग तभी होता 
है जब वृत्तियों के साथ प्राथ उनके संस्कारों का भी निरोघध हो जाय । स्थूछ 
वृत्तियाँ तथ! सूक्ष्म संध्कार इन दोनों के निरोध द्वोने पर,ही योग की पूर्णता सिद्ध 
होती है । वृक्ष का ऐप सूखना क्‍या है ? केवल बाहर दिखाई पड़ने वाले वृक्ष का 
हो नहीं, बल्कि उसकी जड़ों के सुखने या नाश होने पर ही वृक्ष को हम पूर्णतः 
"डे हुमा समझ सकते हैं । इस उदाहरण से योग का सच्चा रूप समझ्ष में पध्ा 
सकता है। प्रज्ञा के भ्राछोक से वृत्तियों के निरोध के साथ साथ संस्कार का 
निरोध भी होना आवश्यक है। तभी योग पूर्ण कहा जा सकता है । 


५ के दो भेद होते हैं“-( १) समभश्ज्ञात तथा ( २ ) अ्रसम्प्रज्ञात । 
इन भेदों का रहस्य जानने के लिए एक छौकिकफ उदाहरण पर हृष्टिपातव फरना 
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चाहिए। लकड़ी के हुकड्ों में त्व झ्राग - लगा द दी 
योग के प्रकार जाठी है, तो वे ठुकड़े जलने लगते हैं और सब ठुकड़ों 
को जझानेवाल्ो आग एक आकार में दिखलाई पड़ती 


है। टुकड़े पहले जलते हैं; अनन्तर ध्ाग स्वयं जछतो रहती है, पर भ्रन्त में दाह्म 


पदाथ के अभाव में वह स्वयं बुझ्च जाती है, उत्का जरूना समाप्त हो जाता है । 
योगग्रक्रिया में भी चित्तवृत्ति की ऐसो ही दशा होती है। जित्त में अनेक वृत्तियों 
का सदुमाव रहता है । जब किसो एक वस्तु के ध्यान में चित्त लगाया जाता है, 
तब अन्य वृत्तियाँ क्षीण होकर उसी बृत्ति को हृढ तथा प्रबल बनाती हैं। उस समय 
वही बृत्ति प्रु्य रहती है, तथा ध्यान के प्रकर्ष से प्रज्ञा! कहलाती है । समाधि 


. दो वस्तुओं के घ॒षंण ( रगड़ ) के समान है। उससे उत्पन्न भ्रज्ञा घर्षण से 


( रगड़ने से ) होनेवाली भाग के समान है। यह प्रज्ञारिन अन्य वृत्तियों फा ना 
फर देती है और कुछ कारू तक स्वयं प्रयोतित रहती है, परन्तु अन्ततोगत्वा अपने 
ही भ्राप उपलद्यान्त हो जाती हैं। जिस समय चित्त अम्य वृत्तियों के उपक्षीण होने 
पर एकाग्र भूमि में एक वस्तु के सतत ध्यान में छगा रहता है, उस समय 
संप्रशात ( सं 4 प्रजा +त्त ) समाधि होती है । इसका फल है--प्रज्ञा का उदय । 
यह प्रज्ञा सदूभूत ( वास्तव, सत्य ) अर्थ को प्रयोतित करती है ( सत्तदर््न ), 
समस्त क्लेशों का नाश करती है ( अविद्याक्षय ), फर्म बन्धनों को शिथिल 
बनातो है तथा निरोध को अभिमुख ( भासन्त ) करती है 


इतर वृत्तियों के निरोघ से उत्पन्त प्रज्ञा का भी निरोध भावश्यक है, क्योंकि 
प्रज्ञा कितनी भी सात्त्विक क्यों न हो आधशषिर है तो वृत्ति ही। योग में बित्त 
की समग्र वृत्तियों का निरोध होना ही भाहिंए + श्रज्ञा भी तो एक वृत्ति ही 


. ठहरी । अत) जब इसका निरोध होता है, तभी पूर्ण योग की सिद्धि होती है । 


समाधि के दो भेद 


एकाग्र” चित्त की बहू भ्रविक्लित अक्षुब्ध अवस्था है जब ध्येय वस्तु के ऊपर 
चित्त चिरकफाल तक रहता है। इस योग का नाम॑ सम्भ्जज्ञात या सब्रीज 
समाधि है, क्योंकि इस अवस्था में चित्त के समाहित द्वोने के छिए कोई न कोई 
बीज या आालंम्बन बना रहता है; परन्तु निरद्ध दष्या में भ्रसम्प्रज्ञात समाधि का 
उदय होता है, जब चित्त की समस्त वृत्तियां निरद्ध या बन्द हो जाती हैं । यहां 


: किसी भी वस्तु का आलम्बन नहीं रहता । अत॥ इसे निर्जीव या असम्प्रज्ञात 
30. समाधि कहते हैं। ध्येयं वस्तु का ज्ञान बने रहने के कारण पूर्व समाधि सम्भ्ज्ञात 
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कहछाती है; ध्येय, ध्यान तथा ष्याता के एकाकार हो जाने से ध्येय वस्तु से 
ज्ञान के पृथक्‌ न होने से दूसरी समाधि का नाम “अश्तम्भ्रज्ञात' है । 


किसी भी छपान में तीन कोटियाँ होती हैँ । ध्याता-षघ्यान ० 
व्यक्ति। ध्येय--ध्यान की वस्तु जिस पर ध्यान किया जाता है, तथा हम 
' ध्यान करने फी क्रिया । बिता आल्म्बन के कोई ध्यान भ्रारस्मिक दक्षा में हो 
नहीं सकता । यह आछम्बन बहुत काल तक विद्यमान रहता है। इस दक्षा की 
समाधि का नाम है--सम्प्रज्ञात या सबोज समाधि । इसी का आाश्चय प्रत्येष 
साघक को लेना पड़ता है। इस समाधि में पूर्व वर्णित प्रकारों में चित्त एकाग्र! 
की दह्या में रहता है। इसके चिरकाल अभ्यास से साधक का चित्त सब वृत्तियों 
से निरद्ध हो जाता है, णर्थात्‌ वह पूर्व आलूम्बन भो धीरे-धीरे क्षीण हो जाता है 
और चित्त अपने विशुद्ध निरालम्ब दल्या में उपनोत होता है। भ्रब बित्त 
कहलाता है--निरुद्ध और समाधि का नाम है--असम्प्ज्ञात । ऊपर कहा गया 
है कि अन्तिम दोनो चित्त समाधि-उपयोगी होते हैं। इसका तात्पर्य यह है कि 
एकाग्र वित्त में 'सम्प्रज्ञातः समाधि पौर निरुद्ध चित्त में असम्प्रज्ञात” समाधि का 
उदय होता है। यहो दोनों में अन्तर होब्ा है । 
.. इन दोनों में सम्प्रज्ञत समाधि चार. प्रकार की होती है--वितर्कानुगत, 
विचारानुगत, जानन्दानुगत भ्रोर अस्मितानुगत । ग्राह्य विषय दो प्रकार का 
होता है--स्थूल और सूक्ष.। स्थुछ आल्म्बन में जो 
सम्भ्रज्ञात का भेद चित्त का आभोग है उसे 'वितकाी फहते हैं॥ 'आमोग? 
शब्द का अर्थ हे*--एक वस्तु का. दूसरो वस्तु के ऊपर 
आरोपित होने पर उसके साथ देश सम्बन्धी एकता । पदार्थ के साज्निष्य में 
एकता होने से बित्त जो उप्तके स्वरूप का साक्षात्कार कर लेता है वह आभोग 
है। [ वस्तुस्वरूपसाक्षात्कारिणी प्रशा--त० वे० (॥१७ ) (कफ ) अतः किसी 
महाभूत आदि प्वयवी स्थूल वस्तु में शब्दाथोल्लेखपूर्वक जो भावना की जाती है 
उसे 'सवितक॑” समाधि कहते हैं । 'यह गौ है” यहाँ शब्द, अर्थ ( वस्तु ) और 
ज्ञान तीनों एक साथ संवलित रूप से विद्यमान रहते हैं। अत; वस्तु के जिस 
चिन्तन में तोनों उपस्थित रहते हैं वह सवितर्क समाधि होती है और जहाँ द्यब्द- 
. शुन्य होने से केवल श्र्थ की भावना फो जाती है, उसे 'निवितर्कः कहते हैं। 
 ( ख ) सूक्ष्म आलम्बन में चित्त के आभोग को विचार” कहते हैं। भ्रत! जहाँ 
तन्मात्र भ्रादि सुक्ष्म आालस्बन को ग्रह 


हग कर भावना को जाती है, वह होती है 
सविचार समाधि, परन्तु जहाँ देश, काछ और धर्म के सम्बन्ध का परित्याग कर 





वि ० पक 


'अं-----न-नमनत-कममन--ननमन-- 
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केवल सूक्ष्म धर्म को ही भाषना को जाती है, वह मिविचार समाधि कहलाती 
है। ग्राह्मविषयक होने से इनका नाम 'प्राह्मतमापत्ति! है। (ग ) साह्विक 
अहंकार से उत्पत्त होने के कारण इन्द्रियाँ सुखारमक हैं । . अतः साक्षात्कार के 
साधनभूत इच्द्रियों को मावना करने पर सानन्द संमाधि का उदय दोता है। यह 
सम्प्रज्ञात 'प्रहणसमापत्ति” होता है। (थ ) इन्द्रिया अस्मिता से उत्पन्न होठी 
हैं । भ्रत: कारण हीने से अस्मिता ( बुद्धि ) इच्द्रियों से निताल्त सुक्ष्म है । चित्‌- 
प्रतिबिम्ब बुद्धि 'अस्मिता! है । अतः इस बुद्धि की भावनां करने पर 'साह्मिता 
समाधि का जन्म होता है। बुद्धि में ग्रहीता पुरुष के भन्व्भाव होने से यह 
सम्प्रशात समाधि “प्रहोतृविषयक” मानी जाती है । । 

: . इस समाधि में साधक स्थुछ से आारम्म कर सुक्ष्म तथा सुक्मतर विषयों का 
ध्यान करता है। साधना की यही प्रक्रिया है। आरम्म क़रना चाहिए किसी 
स्थूल पदाथ से भोर धीरे-धोरे स्थुल को छोड़कर सूक्ष्म पदार्थों पर ध्यान स्थिर 
करना चाहिए । स्थुक पदार्थ का चिन्तन कहलाता है-- वितर्कानुगत समाधि तथा 
सुक्ष का ध्यान है--विचारानुगत समाधि। हइन्द्रियाँ सूर्षम पदार्थों सें भी सुक््मतर 
दीती हैं। अत एवं उनका ध्यान करना सानन्द समाधि फ्हलाता है । इन्त्रियाँ 
विषयों के प्रहण करने का द्वार होती हैं इसोलिए यह समाधि “प्रहणवमापत्तिः 
- कहलाती है । सबके भन्त में होता है बुद्धि का ध्यान | यह सुक्ष्मतम होता है 
भोर इसी का नाम है--सास्मिता समाधिं। इस समाधि के फलस्थरूप आास्मा 
फा साक्षास्‍कार हो जाता है, अर्थात्‌ साघक को यह विवेक ज्ञान हो जाता है कि 
आत्मा यथार्थ रूप से शरोर, मन तथा भ्रहकार सबों से भिन्न हैं।  - 


ग्रसस्प्रज्ात समाधि 


इस समाधि की भ्न्तिम दछ्या में भी चित्त के लिए कोई न कोई आलम्पन 

बना ही रहता है, चादे वह कितना भी सुक्ष्म क्यों न हो; परन्तु इसी प्रफार 
घ्यान करते-करंते चित्त का सम्बन्ध सब विषयों से छूट जांता है। यहो प्रमाधि 
श्रसम्प्रज्ञात समाधि कहलछातो है।*” इस दशा में पहुंचने प्र आत्मा अपने 
विध्ुद्ध चंतन्यरूप में प्रतिष्ठित होता है, अर्थात्‌ वहू केवल” अ्रंसंवक्त रूप से 
विद्यमान होता है। इसी दशा का नाम है+-केवल्य । योग का यही ध्येय है । 
यह कब सम्भव है ? इसके लिए केवक चित्त की जृत्तियों का ही निरोध आवश्यक 
_नह्ठीं होता, प्रत्युत उनके सूक्ष्म संस्कारों फा भो निरोध पब्रावश्यक होता है । 
ष 'निरोष” का अर्थ है--नि.शेषरूप से यरद्ध हो जाना, सदा के लिए बन्द हो जाना । 


] 


है 
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दस द्षा में समस्त क्लेशों का नाथ द्ो जाता हे, परन्तु इसके  छिए चाहिए दुढ 
घाधना तथा पूर्ण भ्यब्साय । योग फो ताघना कोई बाछक का खेल नहीं है कि 
बह अनांयास प्राप्त दो सकती है, इसके लिए साधक को कठिन परिश्रम, हंढ 
निहा कोर भट्टट श्रद्धा रखनो पड़तो है। तब दोर्घकाल में यह दश्या सिद्ध होती है. 
और योगी भसस्प्रश्चात समाधि को स्थिति पर पहुँचता है | 


: ' जित्त अनेक कलेद्यों का माजन है, जिन्हें दूर करने से ही वह योग-मार्ग में 
अग्रसर हो सकता है। ये सपग्र क्लेश विपर्यंय-छप हैं। अविद्या तो भाक्षात्‌ 


द विपयंय, .मिथ्याज्ञान रूप ही है, परन्तु भन्‍्य क्लेश भी 

क्लेश अविद्यापूलक द्ोने से मिथ्याज्ञान ही हैं । मदहत्तत्व भौर 

है भहंकारादि परम्परा से परिणाम को स्ष्यापित करते हैं, 

तथा आपस में अनुग्राहक बनकर कर्मों के फलों ( जाति, आयु तथा भोग रूप ) 

को निष्पक्ष करते हैं; कर्मों से क्लेश उत्पन्न होते हैं और क्लेशों से कर्मों का 
उदय होता है। झत; वे आपस में एक दूसरे के सहायक हैं । 


वलेक्ष पाँच प्रकार के होते हैँ--भ्रविद्या, अस्मिता, राग, देष भौर 
अभिनिवेश । ( १) अनिश्य, अपवित्र, दुःख तथा अनात्म में क्रमलषः नित्य, 
पवित्र, सुख तथा झात्म-बुद्धि रखना अविद्या कहलाती है। पृथ्वी, श्राकाष् 
. तथा स्वर्ग को नित्य मानना, परम वीभत्स अपविन्न शरीर को पवित्र मानना, 
कृःखदायी जगत्‌ के पदाथों में सुखबुद्धि रखना तथा दारीर, इन्द्रिय भौर 
मन को आत्मा मानना अविया के प्रत्यक्ष दृष्ट॒/न्त है। यही चतुष्पदा भ्रविद्या 


क्लेशसन्सान का बीज है, तथा विपाक के सा 


थ कर्माशय की उस्पादिकां 
है। ( २) पुरुष ( हकदशाक्ति ) बुद्धि ( दर्घनक्षक्ति ) से नितान्त भिन्‍ने है, परन्तु 
दोनों को एक मान बैठना 'पस्मिता? है । भोक्ता और भोरथ के इस प्रफार एकल्व 
फी मावना होने पर ही. भोग की कल्पना दीठी है। पुरुष चेतन होने से 
द्रष्टा होता है। केवल वही द्रष्ठा है, इसलिए वह हृकश्नक्ति के नाम से श्रभिद्ित 
होता है। बुद्धि के द्वारा प्रवश्च फा भान दीोता है, इसलिए वह हुई दर्घान- 
दक्ति। दोनों एकदम भिन्न हैं, परन्तु मंतर, बुद्धि को आत्मा मान लेना 
अस्मिता? है। इसे क्लेश कहने का अभिप्राय यह है कि सुख तथा दुःख का 
अनुमव तो साक्षात्‌ रूप से बुद्धि ही करती है, परन्तु पुरुष अपने आपको बुद्धि 
से एकाकार कर लेता है ओर उस समय यह भोक्ता बन जाता है। भोग 


वल्तुतः बुद्धि में होता है, परन्तु इसी प्रस्मिता के कारण पुरुष को भी भोग की 
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उपलब्धि होती है। इसीलिए “भस्मिता” की गणना क्लेक्षों में को गई है। 
( ३ ) सुलोत्यादक वस्तुओ्ों में जो लोभ या तृष्णा उत्पन्न होती है, उते 
'राग' कद्दते हैं। ( ४ ) इससे विपरीत दुश/ख को जानते वाले पुरुष का दु/ख 
की स्मृति के साथ दुःख साथनों में जो क्रोध या जिषांसा होती है, वह 'हेय! . 


. है। (५ ) पामर जीव से लेकर विद्वानों तक थो मृस्यु का भय रूया रहता है, 
उसे अभिनिवेद” कहते हैं। ग्रह स्वभाव से ही गाधनरूप से प्रवुत्त होता 
हक ( स्व॒रसवाही ) है, जतः यह स्वाभाविक होता है, भागन्तुक नहों । 


( ३ ) योग कतंव्यभीसांसा 


विवेक की सिद्धि के लिए पातख्ल दर्शन में योग के श्लाठ अंगों का वर्णन 
किया गया है। वह तो निर्विधाद है कि जब तक आत्मा का शरीर और मन के 
ऊपर पूरा अधिकार नहीं हो जाता, तब तक उसमें वह शांति या निश्चिम्तता 


: नहीं आठी जिससे वह प्रज्ञा की उपलब्धि कर सके । अठः छरीर, मन तथा 


इन्च्रियां की शूद्धि के लिए प्राठ प्रकार के साधनों का निर्देश किया गया है । 
इन योगांगों के नाम हैं-यम, नियम, आसन, प्राणायाम, प्रत्याहार धारणा, 
ह्याव भौर समाधि | 

(१ ) यम--का क्षर्य संयम होता है। इसके पाँच प्रकार होते हैं--(क) 
धहिंसा--सर्वदा तथा सर्वथा सब प्राणियों के ऊपर ब्रोह न करना; (ख ) 
सत्य--मन और वचन का यथार्थ होना, अर्थात्‌ जैसा देखा गया था, अनुमान 
किया हो उसो के समान मत तथा वचन का होता; (गे) अस्तेय--घोरी न 
करना भर्याव्‌ दूसरों के द्रव्यों के लिए स्पृद्ा न रखना; ( थ ) ब्रह्मघय--गुप्तेन्द्रिय 
उपस्थ का संयम्त करना। (ड ) अप्रतिग्रह--विषयों के थर्जन, रक्षण आदि दोष 
होते से उन्हें स्वीकार ते करना । 

(२ ) तियम भी पाँच प्रकार के हैं--( क ) शौच--आस्पन्तर ओर 
वाह्म धुद्धि । भाम्यन्तर शौच चित्त के म्ों का अच्छी तरह घो देना है; बाहरी 


- शूद्धि भृत्तिका, जल से तथा पवित्र भोजन के करने से होती है । (ख) सन्तोष-- 


सम्मिद्दित साधनों से अधिक वस्तुधों के ग्रहण करने की इच्छा न होना॥ (ग) 
तवप--सु श्व-दुःख, भातप-क्षीत, भूख-प्यास प्रादि दन्द्ों का सहन तथा बानद्वायणादि 
कठिन ब्रतों का पाझन फरना; (ष) स्वाध्याय--मोक्षशात्नों का अध्ययन 
भौर अगव का जप; (5) ईश्वर-प्रणिघाव--ईएवर को भक्तिपूर्वक सब कर्म 


 समपृण करना | 


बेड | मारतोय दर्दाँन 


( ३ ) आसन--स्थिरसुख मासनम्र; स्थिर तथा सुख देने वाले जो बैठने 
के प्रकार हैं उन्हें आसन कहते हैं । ष्यान के लिए श्रावश्यक बात है कि साधक 
को ऐसा आसन ग्रहण करना चाहिये जिससे छरीर को सुख मिले, साथ ही 
मन की छान्ति बनी रहे। कमलासन, सिद्धासन, श्वीर्षासन आदि छानेक 
उपयोगी जआसनों का वर्णन हृठयोगप्रदीपिका' प्रादि हठयोग के प्रम्थों में 
विस्तार के साथ दिया गया है। ईन श्रासनों के प्रम्यास करने से चित्त 
स्वाभाविक चड्लता का परित्याग कर एकाग्रता प्राप्त करता है। आसनजय 
करने से दन्द्जन्य पीडा नहीं होती । 


(४) प्राणायधाम---भासनजय होने पर खश्वास-प्रश्वचास के गतिविच्छेद का क्‍ 
नाम प्राणायाम है ॥ बाहरी वायु का लेना श्वास है भोर भीतरी वायु को बाहर 
निकाल देना प्रश्चास है | श्वास-प्रश्चास सदा ही चलता रहता है। बाहर से वायु 
नासिकारन्ध से भीतर जाता है और भीतरी वा यु बाहर निकलता है। इन दोनों 
की गति को नष्ट कर देने को प्राणायाम कहते हैं। पतञ्ञछि ने चार प्रकार के 
शणायाम्र का वर्णन किया है--( के.) बाह्य --कोष्ठय वायु को बाहर निकाछ 
*< बाहर ही रोक देना ( रेचकं प्राणायाम ), ( ख्) आभ्यन्तर ( भीतरी )-- 
तीतारस्थ् से बाहरी वायु को ग्रहण कर उसे भीतर रोक देना ( पुरक ), (ग ) 
स्तम्भवृत्ति--एक ही प्रयत्न से वहाँ श्रवास-प्र खास की गति रोक दी जाय 
( कुम्मक ); इसमें न शक होता है न रेचक | व्यासभाव्य में हसके स्वरूप 
को समझाने के लछिए एक चुलदर हृष्टान्‍्त दिया है। जिस प्रकार गरम पत्थर के 
ऊपर रख्ा गया जरू चारों तरफ से सिकुड़ने छगता है, उसी प्रकार हस कुम्भक 
में दोनों प्राण, अपान की गति एक साथ झुक जाती है। ( घ ) चतुर्थ प्राणायाम 
या केवल कुम्भक । प्राणायाम के अम्यास से विवेक ज्ञान को श्रावरण करने 
वाले कर्मों या दोषों का नाक्ष हो जाता है तथा मन एकाग्न या स्थिर होने के 
योग्य बन जाता है। जबतक 'ाभ्ष-प्रश्वास की क्रिया होती रहती है, तबतक 
चित्त एकाग्र नहीं रह सकता । न्तु भ्राणायाम के अम्यासर से ज्यों-ज्यों प्राणा- 


पान की गति का निरोघ होने रगता है, त्पों-त्यों चित्त भें एकाग्रता पाने 
लगती है। 


(४ ) प्रश्याहार--जब विभिन्न इन्द्रियाँ अपने बाह्य विषयों से हट कर 
चित्त के समान निरुद्ध हो जाती हैं, तब इसे प्रत्याह्मर! कहते हैं ( प्रत्ति ७ 
प्रतिकूल; भ्राहार - वृत्ति ) अर्थात्‌ बहिधुंखबूत्ति इन्द्रियाँ बाहरी विषयों से हटकर 


अन्तमुख्ती ( भीतर वृत्ति बाली ) दी जाती हैं, तब उनका प्रत्याह्ार निष्पस्न 
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होता है। इसका फल यह होता है कि इन्द्रियोँ के ऊपर पूरो वश्यता 
( अधिकार ) स्थापित हो जाती है । साधारण स्थिति में इन्द्रियों की स्वेच्छा- 
चारिता प्रबल रहती है, जहाँ चाहती हैं वहाँ वे मन को दौड़ाया करती हैं, परन्तु 
प्रस्याहार के अभ्यास से ये इन्द्रियाँ मन के कन्जे में जा जाती हैं; वह जँसा 
चाहता है वैसा इन्हें फाम में लगाता है। अब तक प्रतिपादित पाँच अंग--यम, 
नियम, भासत, प्राणायाम भौर प्रत्याहार--बहिरंग साधन कहे जाते हैं। अन्तिम 
तीन अन्तरंग साधन माने जाते हैं, क्योंकि भ्रन्तिम तीन घारणा, ध्यान, 
: समाधि--अंगों की विवेकस्याति के उत्पादन से जितनी उपयोगिता है उतनी 
प्रथम पाँचों की नहीं है । 

“(६ ) घारणा--देशबन्धश्रित्तस्य धारणा ( योगसुत्र ३११ )। फिसी 
देश में ( जैसे हृदय-कमल में, नासिका के धग्रभाग पर, जिद्धा के अग्रमाग पर ) 
था बाह्य पदार्थ में ( जैसे धृष्ट देवता फी मूर्तियों श्रादि में ) चित्त को लूगाना या 
सम्बद्ध कर देना धारणा? कहलाता है । पूर्ध अंगों के जय से यह. कार्य सुगमता 
: से हो सकता है। प्राणाघाम से पवन और प्रत्याह।र से इन्द्रियों के वश में हो 

जाने पर चित्त में विक्षेप की सम्भावना नहीं रहती । श्रत) वहू एक स्थान पर 
सफलतापूर्वक ऊलूगाया जा सकता है । 

( ७) ध्यान--तत्र प्रत्ययेकतानता ध्यानसु ( योगसुत्र ३॥३२ )। उस 
देशविशेष में ध्येय वस्तु का ज्ञान जब एफाकार रूप से प्रवाहि होता है भौर उसे 
दबाते के किए कोई भस्य ज्ञान नहीं होता, तब इसे 'ध्या+! कहते हैं । 

(८) समाधि--समाधि छब्द का व्युत्पत्तिलम्य भ्र्थ है--विश्षीपों को 
हटा फर चित्त का एकाग्र होना ( सम्यगाधीयते एकाग्रीकियते विक्षेपान 
परिहृत्य मनो यत्र स समाधि) ) | जहाँ पर ध्यान ध्येय-वस्तु के आवेष्य से 
मानो अपने स्वरूप से शून्‍्यं हो जाता है और ध्येय वस्तु फा श्ाकार ग्रहण कर 
लेता है वह “अमाधि” कही जाती है। ध्यानावस्था में ध्यान, ध्येय वस्तु तथा 
ध्याता भलग-पछग प्रतीत होते हैं, परन्तु सभाधि में ध्येय वस्तु ही क्षेषर रह 
जाती है। ष्याता, ध्यातां भौर ध्येय पदार्थ की एकता-सी हो जातीं है। 
धारणादि अन्तिम तीनों अंगों का सामूहिक नाम 'संयम” है । संयम के जीतने 
का फल है--विवेक॒स्याति का आलोक या प्रकाश ।॥ ज्ञान ज्योति का उदय ही 
इन भ्न्तरंग साधनों के जीतने का सचद्य) परिणाम है। संयभ फी दृष्टि में यमादि- : 
पश्चक बहिरंग है, परन्तु निर्वो समाधि के लिए संयम भी बहिरंग है, भर्याद्‌ 
प्रम्परया उपकारक है, साक्षाद्‌ नहीं। 


टसस 
ल्‍ का ५ 


कंक्‍ल्य प्रकृति जे 
अब वर्णित विषयों के परस्पर सम्वन्ध पर हृष्टिपात फरना चाहिए । प्रत्येक 
साधक को क्रियायोग तथा समाधियोग का अभ्यास करने से दृष्ट सिद्धि होती है। 


क्रियायोग से आरम्भ किया जाता है। क्रियायोग से तप ( वान्द्रायण ब्रत्त श्रादि ), . 


स्‍्वाष्याय ( मोक्षशास्त्रों का भ्रनुद्दोछ़न तथा प्रणवपूर्वक मन्त्रों का जप ) तथा 
ईश्वरप्रणिघधान ( भक्ति-पूर्वक सब कर्मों के फलों का ईश्वर को समर्पण करना ) 


समझे जाते हैं। क्रियायोग के अभ्यास फा. फल दो प्रकार का होता है-- 


क्लेशतनकरण और समाधिमावना । पञ्मप्रकार के बलेष् क्रियायोग के कारण 
क्षीण हो जाते हैं। क्रियायोग क्लेशों की क्षीणता का कारण दीता है, परन्तु 
उनके दाह ( एकदम जला देने ) का कारण प्रसंख्यान [ ज्ञान) होता है। समाधि 
की, भावना भी इससे उत्पन्न होती है। अब योगांगों का अनुशन आबश्यक होता 
है। यम, नियभादि अंगों के भ्रनुष्ठान करते से चित्त की वृत्तियों के निरोध होने पर 
पुरुष १र्ण चैतल्य रूप का छाम करता है। निरोध के लिए श्रम्यास और वैराग्य 
की आवश्यकता होती है । 
दया में प्रतिष्ठित होने के छिए साधक को छगातार यर्न फरना चाहिए । इसी 
का नाम अम्यास! है। अभ्यास को हढ़ करने के लिए बहुत दिनों तक आाग्रह- 
पूर्वक वैराग्य का भ्रवरूस्वन करना होता है ।** | 
क्‍ सिद्धियां क्‍ 
योग का भ्रस्यास करने से साधक की अवस्था में विशेष विशिष्टता लक्षित 
होती है भ्रौर बह अधिक धाक्तियाँ प्राप्त कर लेता है। इनका ही नाम है-- 
सिद्धि। सिदढ्धियाँ आठ प्रकार होदी ँं 


+--(६) अणिमा (अखु के समान छोटा या 
अहश्य बन. जाना ), (२) रूषिमा (ह 


जलका बनकर ऊपर उठ जाने की सिद्धि औ 
( ३ ) महिमा ( पहाड़ के समान भारी बन जाने को सिद्धि ) (४) प्राप्ति 


( फहीं से भी किसी चोज को प्राप्त करने की सिद्धि )» (५) प्राकाम्य ( इच्छा 
शक्ति का अबाधित द्वोना, संकल्प की सिद्धि ), (६ ) वद्षित्व ( सब प्राणियों 
को अपने वश में करे लेने की योग्यता ) (७) ईशिस्व ( सब पदार्थों पर 
अधिकार जमा लेने की सिद्धि ), (८ ) ययाफामावसायिता ( साधक के जो 
संकल्प होते हूँ उनका पूर्ण होना )। योगदर्शन के भनुतार ये सिद्धियाँ योगो के 
| मर में स्वत्त) उपस्थित होती हैं और उसे लुभाती हूँ । ये अन्तिम लक्ष्य के लिए 
विध्न॑ंसप होती हैं। इनके छोम में फँसने वाछा योगी कभी अपने लक्ष्य की प्राप्ति 
तहीं कर सकता । योगदर्धन का अन्तिम लक्षय दै--आत्मदर्शन । योगी को इसी 


जब चित्त वृत्तिरहित हो जोता है, तब उत्ते उस 


दर्शन दे०५ 


लक्ष्य की भ्रोर सदा जागरूक रहना चाहिए; सिद्धियों के प्रति कभी ध्याव नहीं 
देगा चाहिए । योगदर्शन की यही शिक्षा है १२ है ही 


ईइवर 
योगदर्शन में ईश्वर का स्थान अत्यन्त महत्त्वशाली है । योगी को भी सांख्य 
के २५ तत्त्व श्रभीष्ट हैं; केवल ईश्वर तत्व धधिक है। इसीलिए योग सेश्वर सांख्य 
कहलाता है। पोग के छब्दों में जो पुरषविशेष क्लेश, कर्म-विपाक ( कमंफल ) 
तथा आह्यय ( विपाकानुरूप संस्कार के सम्पर्क ) से शुन्य रहता है वह ईश्वर 
कहलाता है ।१* मुक्त पुरुष पुर्वकाल में वन्धन में रहता है तथा शरकृतिलोन के . 
भविष्यकाल में बन्धत की सम्भावना रहती है, परन्तु ईश्वर तो सदा ही मुक्त और 
सदा ही ईश्वर है । अतः बह प्रकृत्लीन तथा मुक्त पुरुषों से नितान्‍्त भिन्न होता 
है। ऐश्वर्य और ज्ञान की जो पराकाष्ठा है वद्दी ईश्वर है। नित्य होने से वह भूत, 
बर्तमान श्रौर भविष्य तीनों कालों से अनवच्छिन्न है। वह ग्रुरुभों का भी गुर है- | 
वेदशाज्रों का प्रथम उपदेष्टा ईश्वर ही है।। . . .. 
योगदर्शन के अनुपतार ईश्वर निस्य, सर्वेज्ञ, सर्वव्यापी परमात्मा है और संवार 
के सब जीवों से भिन्न तथा श्रेष्ठ है। जीव नाना प्रकार के क्लेशों को भोगता 
. है। पूर्ववर्णित पाँच प्रकार के क्लेश जीव को अपने 
ईहवर का स्वरूप वजन में हमेशा रखते हैं। जीव नाना प्रकार के कर्मों 
। को करता है और इन कर्मों के फल़ों को वह भोगता 
है. छोभन कर्मों के कारण वह सुख भोगता है और पाप कर्मों के करने से वंह 
दुःख भोगता है। पूर्वजन्म में निहित संस्कारों ( आश्षय ) के द्वारा भी जीव 
प्रभावित होता है । पुरुष तीन प्रकार के होते हैँं--( १ ) बढ पुरुष, ( २ ) मुक्त 
पुरुष तथा ( ३ ) प्रकृतिलीन पुरुष । इनमें बद्ध पुरुषों के स्वभाव का जो वर्णन 
अमो किया गया है उससे स्पष्ट है कि ईश्वर ऐसे पुरुषों से भिन्न होता है। बह 
मुक्त पुरुषों से मो भिन्‍न द्वी होता है। मुक्त पुरुष पूर्वकाल में बन्धन में या, 
यद्पि वह ग्राज दुःख्तरों से मुक्ति प्राप्त कर चुका है। फलतः मुक्त पुरुष सवंदा 
मुक्त नहीं फहा जा सकता | प्रकृतिलीन पुरुष की विशेषता यह हैं कि बह 
आगे चछ कर अगले जन्म में बन्धन प्राप्त कर सकता है, परन्तु ईश्वर इन 
सबों से भिन्न है। वह ऐसा विशिष्ट पुरुष है जो क्लेश, कर्म-विपाक ( कर्मों का 
फल ) तथा भादय ( संस्कार ) “»इन चारों से अपरामृष्ट अर्थात्‌ अप्रभावित 
रहता है। वह नित्य मुक्त होता है भौर इसलिए पूर्वफाल के बन्घन- 
प्राप्त मुक्त पुरुषों से सदा भिन्‍न होता है। वह सघंदा बन्धनरहित है, सदा 
सा० द७ २७. 


बे मारतीयद्यन 


ईश्वर रहता है। वह किसी प्रफार के पबल्लेद्वा के वष्ष में नहीं रहता । कर्म तथा 
उनके फछ उसे स्पर्श नहीं करते । बह अखण्ड ज्ञान का भाण्डार है। ऐश्वर्य तथा 
ज्ञान को जो अन्तिम कोटि या पर्यवसान है वही ईश्वर है, भर्थाव्‌ उसके समान 
ऐश्वर्य से युक्त और ज्ञान से सम्पन्न व्यक्ति जगत में कोई नहीं है। इसलिए ईश्वर 
जगत्‌ के जीवों से सर्वथा पृथक है । 
योग के आधचार्यों ने ईश्वर फी सिद्धि तथा सत्ता मानने के लिये कतिप्य 
स्वतन्त्र भ्रमाणों को प्रस्तुत किया है-- (१) ईश्वर की सिद्धि में छाब्द सर्वातिशायी 
द प्रमाण है। श्रूति एवं छशाज्व एक स्वर से ईश्वर की 
ईंबवर की सिद्धि सत्ता मानते हैं तथा उसकी प्राप्ति को जीवन का चरम 
लक्ष्य बत्तलाते हैं। (२) न्यून भौर प्रधिक मानावाली 

वस्तुओं की अल्पतम कोटि के समान एक उच्चतम कोटि भी होती है। वस्तु का 
सबसे छोदा ख््पु है परमाणु आर सबसे बडा हरे आकाए ।! हसी प्रकार ज्ञान की 
सबसे बड़ी मात्रा जहाँ रहती है वही ईश्वर है। जगत में ज्ञान की धारा के 
अ्रगहित होने का वह मूल स्रोत हैं। प्रश्न यह है कि इस जगत में ज्ञान आया 
कहाँ से ? कहा जा सकता है कि किसी गुरु से । लेकिन उसे कहां से ज्ञान प्राप्त 
हुमा १ अपने गुरु से | इस प्रकार गुरु को जो अत्तिम कोटि है बही ईश्वर है । 
किसो ऋषि या मुनि को हम इस फोटि में नहीं रख सकते, क्योंकि वे किसी विशेष 
गिल में होने वाले जीव हैं, परन्तु ईश्वर काल से अनवच्छित्न है, श्रसीमित तथा 
निश्य है। फलूत) ज्ञान की परम मिधि होने की योग्यता जिस व्यक्ति में है दही 
ईश्वर है। (३ ) प्रक् ति-पुरुष के संयोजक तथा वियोजक रूप से ईश्वर की सिद्धि 
होती है। जड प्रकृति की सृष्टि के लिए पुरुष के साश संयोग कोन कराता है ? 
पलूयकाल में इन दोनों का क्योग फौन करता है? बह सर्वशक्तिमान्‌, सवंज्ञ 
ईश्वर ही है जो प्रत्येक पुरुष के कर्मों को तथा अहृष्ट को जानता है भौर इसी के 
भजुपार प्रकृति तथा पुरुष का संयोग घटित कराता है, जीबों की तथा जगत्‌ की 
सृष्टि के लिए प्रक्षति को प्रेरित करता है । साथ ही जीवों फो अपने कर्मफलों 
को भोगने के छिए अग्रसर करता है। ऐसा कार्य करने वाला वही ईश्वर है । 


सांश्य के साथ प्रनेक सिद्धान्तों में साम्य रखने पर भी योग ईश्वर फो मानता 
है भ्लौर साधना तथा 


गे सिद्धान्त इन उमय हृष्टियों से झपने दर्ण 
उपयोगी बतलावा है | यों से भपने दछ्न में ईश्वर को 


ईश्वर की उपघोगिता 
इस ईश्वर की उपयोगिता योगसाधन में नितास्त 


मौलिक है। ईश्वर-प्रणिघान 
से समाधि कौ सिद्धि मानी जाती हैंड ! 


प्रणिधान! का प्रर्थ है--प्रक ष्‌णु 


गोग दर्शन ३०७ 


चित्तस्य निधानसू; चित्त का अतिशय रूप से एकत्र लगाना श्थवा कर्म के फलों . 
का समर्पण करना । अतः अनुरागपुर्वक चित्त को ईश्वर में छगाना या प्रेमपूर्वक 
कर्मफलों का ईश्वर को भ्र्पण करना ईश्वरप्रणिधान है। इस प्रणिषान से क्लेश 
क्षीण हो जाते हैं। जो समाधि श्रभ्यास और वैराश्य के द्वारा परिश्रम से 
साध्य होती है, उसका सम्पादन इस प्रणिधान से सुगमता से हो जाता है। अत: 
समाधि की सिद्धि कः सररू साधन ईश्वर-प्रणिघान है। भगवान्‌ में प्रेमपूर्वक चित 
लगाने से वह. प्रसन्‍न होते हैं भौर प्रसन्‍न होफर विष्नरूप क्लेशों का नाश कर 
समाधि फी सिद्धि करा देते हैं । इन सबसे बढ़कर योग में ईश्वर को एक विशिष्ट 
उपयोगिता यह है कि “स पूर्वेषामपि गुरु: कालेनानवच्छेदात्‌”“-अर्थात्‌ ईश्वर ही 
पुर्वकाल में होने वाले गुरुओं का. भो गुरु माना गया है। शभ्रठः तारक झान का 
दाता साक्षात्‌ ईश्वर ही है। सांझुय तो मुक्त पुरुषों की परम्परा को ही ज्ञान का 
उपदेष्टा मानता है, परन्तु योग सब के प्राचीन मुक्त पुरुषों के युरुूप में ईश्वर को 
ही मानता है। श्रत: तारक ज्ञान का प्रदाता होने के कारण योगं॑दर्शन में 
ईश्वर का मौलिक उपयोग है । द 
उपसंहार 

योग फा विषय इतना विद्यार तथा महत्त्वपूर्ण है कि उसका यथार्थ परिचय 
थोड़े में तहीं दिया जा सकंता; तथापि श्रत्यन्त सक्षेप में पातछलयोग का विवेचन 
ऊपर किया गया है। गोग की उपयोगिता में किसी भी दार्शनिक की विमति 
नहीं है। योग मारतीयों की अपनी विशिष्ट. सम्पत्ति है, जिसका इन्होने विज्ञान 
' क्री भाँति अ्रनुशीलन किया है तथा उन्नति की चरम सीमा पर पहुँचा दिया है। 
वैदिक साहित्य में योगविद्या के महत्व का निदर्शन हमंने आरम्म में किया है । 
मोहनजो घड़ो की खुदाई में प्रनेक योगमुद्रावाछ्ली मूतियाँ मिली हैं । प्रतः थोग की 
प्रांचीनता निःसन्दिर्ध है। काय और चित्त को मलछों. से निम्ेक्त कर पुरुष की 
आध्यारिमक उन्नति में उपयोग करना 'योग” ने हो हमें सिखलाया है। योग 
व्यावहारिक ही है । इसकी तत््वमोमांसा सांख्य के समान है। अंत) 'एतेन योग: 
प्रत्युक्तः' (अह्मतृत्र २१११२) --इस सूत्र के द्वारा ब[दरायण- ने योग के सांड्यानुरूप 
सिद्धान्तों का खण्डन किया है; योगप्रक्रिया उन्हें भी नितान्त माननीय और 
मननीय है। इघर पाश्चात्य मनोवेज्ञानिकों तथा डाक्टरों की दृष्टि योग की 
ओर पाषृष्ट हुई है, जिससे इसका बिपुरू प्रचार पाश््वात्त्य जगत्‌ में भी होते 
छूगा है | 
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एंकाददा परिच्छेद 


सीमांसा दहांन 


'. “मीमांसा! शब्द का अर्थ किसी यस्तु के स्वरूप का यथाय वर्णन है ] वेद 


के दो भाग हैं---कर्मकाण्ड तथा ज्ञानकाण्ड । यज्ञयायादि की विधि तथा अनुछठान 
का वर्णन कर्मकाण्ड का विषय है और जीव, जगत्‌ तथा ईश्वर के रूप 

परस्पर सम्बन्ध का निरूपण ज्ञानकाण्ड का विषय है। इनमें आपाततः दिखाई 
पड़ने वाले विरोधों को दूर करने के लिए भीमांसा की प्रवुत्ति होती हैं! 


मीमांसा के दो प्रकार हैं--कर्ममीमांसा और ज्ञान-मीमांता। कर्मविषयक 


बिरोधों फा परिहार करती है कर्मीमांसा तथा ज्ञानविषयक बिरोधों का 
परिहार करती है ज्ञानमीमाँसा । कर्ममीमांता तथा पृर्वभीमांसा के नाम से 
 झमभिह्ित दर्शन मीमांसा कहलाता है। ज्ञानमीमांसा तथा उत्तरमीमांसा के 
नाम से प्रस्यात दर्शन बेदान्त” कहुछाता है। 'मीमांसा? का मुझ्य तात्पय॑ 
समीक्षा है और यह तस्व पूर्णतया वैदिक है। संदिता, ब्राह्मण तथा उपनिषद्‌ 
में ऐसे वर्णन मिझते हैं कि किसी वैदिक तथ्य के ऊपर सन्‍्देह होने पर ऋषियों 
ने यूक्तियों श्रौर तकों के सहारे उचित पस्तु का निर्णय किया था। “उदिते 
होतअ्यम, अनुद्दिति होतव्यम! होम के विषय में कौषीतकि ब्राह्मण प्रश्व उठा 


कर उसके समीक्षक जनों को निर्देश करता है। "“मीमासते! क्रियापद तथा 


“सीमांसा' संज्ञापद--दोनों का प्रयोग ब्राह्मण तथा उपनिषद्‌ ग्रन्थों में मिलता 


है (| भरत; मीमांसा दर्शन की उत्पत्ति अध्यन्त प्राचीन काल में सिद्ध हो गई 
प्रतीत होती है । 


फर्मफाण्ड फे सिदान्त 


दर्शन के ऊपर धर्म प्रतिष्ठित रहता है। वैदिक कृर्मकाण्ड भ्रपनी सत्ता भोर 
. स्थिति के लिए कृतिपय सिद्धान्तों को मान्यता देता है। भात्मा के अमरत्व 
की भावना ऐसी ही है | मृत्यु के अनन्तर भी आत्मा विद्यमान रहता है. और 
अपने किये गये शुभ कर्मों का फऊ रवर्ग में भोगता है। कर्म के फलों को 
सुरक्षित रखने वाली शक्ति में विश्वात दूसरा मान्य सिद्धान्त है। किसी व्यक्ति 
के द्वारा विरचित न होने से वेद भपौरुषेय माना जाता है। जगत्‌ वस्तुतः 
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सत्य है--हप्त तथ्य में पूर्ण विश्वास तथा मानव-जोंवत को मामिक न मान कर 
नितान्‍्त सत्य --यथ।र्थ मानना ऐसे पिद्धान्स हैं जितके ऊपर फर्मकाण्ड का पूरा 
भाताद बड़ा है। वेद के प्रामाण्य के ऊपर चारर्बाक, जेन तथा बौद्ध सदा से 
खड़्गहस्त हैं--बे इसकी प्रम[णिकता कथयमपि नहीं मानते । वेद को विरोधियों 
के प्रबल प्रहारों ते बचाना मीर्मांसा का सुरुय फाय रहा है। अपने सिद्धान्तों 
फो रक्षा करने के छिए तथा उनकी प्राधाणिकता बतलकतेंके०लि/ मोर्मापाने 
प्रपतने छिए एक नवीन प्रमाणशास्त्र बना रखा है जो न्याय के प्रमाणशास्त्र से 
भनेक ब।तों में विलक्षण एवं स्वतन्त्र है। इपतके प्रतिष्षपक्त तथा व्याब्याता 
आधचार्यों की एक दीर्घ परम्परा है 'मीमांसा' का पश्रावोन नाम न्याय! है। 
मोमाँंसक लोग ही हमारे प्रथम नैयायिक हैं--तर्क के द्वारा संदिग्व विषय का 
निर्णय करने वाले दाशनिक । मीमांसा का विषय घ॒र्मं का विवेचन है --- 


घ॒र्मा्यं विषयं ववतुं, मीर्मांसाया) प्रयोजनम्‌ । 
( श्लोकवातिक, श्लोक ११ ) 


वेदके द्वारा विहित इष्ट साधन “धर्म! हैं तथा तद्‌ विपरीत अनिष्ट साघन 
'प्रधर्म' है। इस विश्व में कर्म ही सर्वश्रेष्ठ वस्तु है। कर्म करने से फूल अवश्यमेव 
उत्पन्न होता है चाहे वह कर्म छोकिक हो या वैदिक। भाचाये बादरायण 
ईश्वर को कर्म का फहछ-दाता मानते हैं, परन्तु आचार्य जैमिनि, जो मीमांसा 
दर्शन के आदि आचार्य हैं, कर्म को फलदाता मानते हँ--यज्ञ से हो तत्तत्‌ 
फ्लो की उत्पत्ति होती है । अनुष्ठान और फछ के समय में व्यवधान हृष्टिगोचर 
होता है। कर्म का अनुष्ठान आज द्वो रहा है, परन्तु तज्जन्य स्वर्गादि फरू की 
प्राप्ति कालान्तर में सम्पन्न होती है । इस वेषम्य को दूर करने के लिए मीमापा 
दहन में “अपूुर्व/ नामक सिद्धान्त प्रतिपादित है । कर्म से उत्पन्न होता है 
अधूर्व (पुण्प और अवुण्य), और अपूर्व से उत्पन्न होता है. फछ॥ इस प्रकार आपूर्व 
ही कर्म और कर्मफल को बाँघने वाली 'छंखला है | वेद नित्य है और इसे सिद्ध 
करने के छिए मोमांध्षा ने अनेक युक्तियाँ दी हैं जो आज भो नवोन तथ्य प्रकट 
करती हैं । 
कर्म तथा ज्ञान के विषय में कर्म मीमांसा और वेदान्त ने विभिन्‍न दृष्टिकोण 
अपनाया है। वेदान्त के अनुसार कर्मत्याग के प्ननन्‍्तर ही आत्म-ज्ञान को प्राप्ति 
का प्रधिकार होता है। कर्म से केवल चित्त-शुद्धि होती है। मोक्ष की प्राप्ति 
तो ज्ञान के ही द्वारा होती है, परन्तु क्मे-मीमांसा के अनुसार 'कुव॒स्नेवेह कर्माणि 


३१० मारतोय दद्येन॑ 
जिजीविषेच्छतं समा ! मन्‍्त्रानुकुल मुभुक्षु जनों को भी कर्म करना चाहिए । वैद: 
विहित कर्मों के अनुष्ठान से कर्मंबन्धन स्वतः सप्ताप्त हो जाता है। शझ्तः कम का 
झनुछान अभीष्ट है कर्म का परित्याग नहीं । मीमांसा का यह परिनिष्ठित मत 
है । फलत) वैदिक दर्शत का मुख्य प्राण मीमांसा दरह्यंत है । 


े सीमांसा का इतिहास 


मीर्मासा दर्शन का इतिहास बड़ा ही विशाल है। ऐतिहासिक हृष्टि से 
उसके तोन श्रघ्नान विभाग किये जा सकते हैं। इस दर्शन के इतिहास में 
कुमारिल भट्ट एक नवीन युग के उद्भावक माने जाते हैं। प्रत: उनको केन्द्र मान 
कर उनसे पूर्व युग को "कुमारिलपूर्व” तथा उबके पश्चात्‌ काल को 'कुमारिछ 
पष्चचात्‌ के नाम से पुकार सकते हैं । । 
जेमिनि (३०० वि पू० )--थे मीम्पंसादर्शन के सुत्रकार हैं परन्तु 
प्रवर्तक नहीं | इन्होंने मीमांसा के आठ आचारयों के मत का उल्लेज्न किया है-- 
धात्रेय, आलेखन, आश्मरथ्य, ऐतिशायन, कामुकायन, काष्णाजिनि, बादूरायण 
बादरि तथा छालुकायन | परन्तु इनके सूत्रों की उपलब्धि अभीतक न हीं हुई है । 
'फाशक्ृत्स्ति! नामक आचाय॑ के मीमांसा ग्रन्थ का उल्लेख पतञ्ञछि के महा मभाष्य 
में मिलता है ( ७।१।१७ ) मीमांसादर्शन के १६ श्रष्याय हैं जिनमें प्रथम १२ 
उपाय 'दादछ्यलक्षणी? के नाम से और अन्तिम ७ श्रष्याय 'संकर्षण काण्डः या 
देवता काण्ड' के नाम से प्रख्यात हैं। इस दर्शन की सुत्र-संख्या ६६७७ तथा 
भ्रधिकरण संश्या ६०६ है। द्वादशलरूक्षणी फा संक्षिप्त परिचय इस प्रकार है--- 
(१ ) श्रष्याय में धर्म पुराणों का निरूपण किया गया है; ( २ ) छब्दाभ्तर, 
... ? शण तथा प्रकरणान्तर _...६ कर्म भेद के प्रमाण वर्णित 
है; ( ५ * ) भुति, छिंग, वाक्य, प्रकरण ” जवान, तथा समाझ्या इत विनियोजक 
श्रमाणों तथा (४ ) श्रति, अर्थ, पाठ, स्थान, प्ुरुय, झौर प्रवृत्ति इन बोघक 
श्रमाणों का, वर्णन है। ( ४ ) शभ्रष्याय में क्रम ( कर्मों में आगे पीछे होने का 
निदेश ), ( ६ ) में भ्रधिकरण, ७ तथा « में भअ्रतिदेश ( एक कर्म की समानता 
पर अन्य कर्म का विनियोग ), ( € ) में छह, (१० ) में बाघ , ( ११ ) में 
तन्‍त्र तथा ( १२ ) में प्रसंग बणित है। 


इसी द्वादशलूक्षणी पर वृत्ति, भाष्य तथा वातिक का निर्माण कालानन्‍्तर में 
किया गया। सर्वाधिक प्राचीन वृत्तिकार उपवर्ष ( १००-२०० ई० ) हैं 
( शाबरभाष्य १।१॥५ तथा श्ारीरकमाष्य ३।३॥४ रे में उल्लिखित ) पूर्व तथा 
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उत्तर दोतों मीमांताओं के ऊपर इनकी युत्ति युनी जातो है, परन्तु उपलब्ध 
नहीं है। भवदास उपवर्ष के पश्चात्‌ तथा शबरस्वामी से पूर्ववर्ती वुत्तिकार 
हैं। प्रफप्रहृदय के अतुधतार मवदास ने उपवर्ष के समान १६ श्रष्पायों पर बृत्ति 
लिखों थो जो उतवर्ष वृत्ति का संक्षित्त रू बवाथा जाता है। वबुतिकारों में ये 
ही दोनों प्रस्यात भाचारय हैं । 


शबरस्वामी ( २०० ई० ) ने समस्त १२ अध्यायों प्र भाष्य लिक्षकर 
इध दढ्धंत के गम्मीर तत्वों का विवरण प्रस्तुत किया । पाण्डित्य से ओत-प्रोत 
इस ग्रन्य फी तुलना थैलो की रोचकता तया विषय की विधदता के कारण 
पातझलभहामाष्य और झाद्युरभाष्य से की जातो है । इनके अनन्तर भू मिन्र ने 
वुत्ति छिल्लो जिसका नाम उम्बेक को तास्पर्यलेका के प्रमाण पर “तत्वशूद्धि! 
था और जो कुमारिल को दृष्टि में चर्वाक मत का प्रचारक होने से मीमांसा 
के मूलतत््वों का विक्रत विवरण देती थी । भतृंवित्र का समय ३०० ई०-६०० 
ई० के बीच मानना उचित है। इनके मत का खण्डन कर आस्विक भाग्य में 


मीमांता को छाने का श्रेय कुमारिल भट्ट को ही है * । 


क्‍ भाट्ट सतके आचाय॑ ' 
कुमारिरक भट्ट (सप्तम दाती) का नाम मीभांसा के इतिहास में मौँक्िक सुक्ष, 


. विशद व्याख्या तथा अलोकिक प्रतिभा के कारण सदा स्मरणीय रहेगा । इन्होंने 


बोदों को परास्त,कर वैदिक धर्म को मर्यादा का संरक्षण किया । द्ाबरभाष्य 
पर वुत्तिप से इनके तीन प्रन्य प्रख्यात है-[-१ ) फारिकाबद विपुलकाय 
इलोकवातिक?' ( प्रथम अष्याय के प्रथम. तकपाद का व्याख्यान )) 
(२ ) गद्यात्मक तन्त्रवातिक ( १४२ पाद से आरम्म कर तृतीय अध्याय 
तक ); ( ३ ) दुष्टीका ( अ्रन्विम & अध्यायों पर टिप्पणी )। पाण्डित्य को 
हष्टि से ग्रथम दोनों वातिक असाधारण विद्धत्ता के परिचायक हैं जिनमें बौद्धों 
के सिद्धान्तों का मार्मिक खण्डन और वैदिक घर्म के तथ्यों का भामिक भण्डन 


है, समय सप्तम शती का भन्‍्त ( ६५० ७२४ ई० ) ॥ कुमारिल के भ्रधान 


शिष्य थे मण्डन मिश्र । प्रत्िद्धि है कि शंकराचार्य के द्वारा शास्त्रार्थ में 
पराजित होने पर ये उनके थिव्य बन गये तथा सुरेश्वराचार्य के नाम से विख्यात 


. हुए । दोनों के सिद्धान्तगत मतभेद होने के कारण भण्डन तथा सुरेश्बर फी 


एकता प्रमाणकोटि में नहीं मानी जाती । मण्डन मिश्र मैथिल ब्राह्मण थे तथा 
माहिष्मती ( वर्तमान *महिसी” ग्राम, जिला सहर्सा, बिहार ) के निवासी ये । 


रा ३११  आरतीय दर्शन 


उनके प्रर्पात प्रस्थ हैं--( १) विधिविवेक ( विधिविवेक श्रर्थ का विचार |, 
( २ ) भावना-विवेक ( आर्थों भाववा की मीमांसा ), ( ३.) विभ्रम-विवेक 
६ पद्चविघ अआ।न्तियों तथा ख्यातियों ) की व्याख्या; ( ४ ) मीमांसाश्ृत्रानुक्रमणी 
( मोमांधासुं का कारिकाबद्ध संक्षेप ) ( ५) 'स्फोट-सिद्धि/ में वे स्फोट- 


सिद्धान्त के अनुयायी प्रतीत होते हैं जिसका खण्डन उनके गुर ने एलोकवातिक _ 


_ में किया है; (६) ब्रह्मसिद्धि--अद्व॑त्त वेदाम्त का महत्त्वपूर्ण विवरण, जो 

अनेक तथ्यों में घंकर के अद्वंत से भिन्‍तता रखता है। कुमारिक के दूसरे 
द्िष्य भट्ट उम्बेक ( जो भवमूति से अभिम्न माने जाते हैं) ने दो ग्रस्थों का 
निर्माण किया--( क ) तात्पर्य दीका (.एलोक वातिक की स्वल्पाक्षरा टोका ) । 


यह स्फोटवाद तक है, शेष की पूंति जयमिश्र ने की जो कुमा रिल के सुपुत्र 


बतहाये जाते हैं; ( ख॒ ) भावनाविवेक को टीका मण्डन मिश्र के निदिष्ट ग्रन्‍्य 
पर महत्त्वपूर्ण व्यास्येन दे । वाचस्पतिमिश्र ने पूर्बोक्त 'विधिविवेक” की टीका 
न्याय-कणिफा! के नाम से तथा द्याष्द बोध के विषय में तरत्वबिन्दु! नामक 
प्रौढ योछिक भीमांसाग्रत्य का प्रणयन किया ॥ 


भाट्ट सम्प्रदाय 


_ भा्ट सम्प्रदाय कुमारिरूभट्ट के द्वारा व्याख्यात मीमांसा सम्प्रदाय है । 
भाज विपुल प्रसिद्धि तथा प्रन्य सम्पत्ति के कारण मीमांग्रादर्शन में सर्वाधिक 
विख्यात यही है। इसकी प्रख्याति के कारण तीन मुल्य आचार्य हैं-.. 

. . (१ ) पाथंसारथि सिश्र-...(छगमग १०५० ई०-११२५ ई०) निम्नांकित 
अरकाएड ग्रन्‍्धों के प्रणेता हैं. ( क ) न्यायरत्नाकर-- एछोक वातल्तिक को टीका है 
( ख ) तर्वरत्न-.- 8पूटीका की व्यास्या; (ग ) न्यायरत्नमाला--स्वत; 
, गए, व्याप्ति ब्रादि विषय-सन्तक का विवेचक स्वतत्तर प्रन्य € रामानुजायार्य 
(७ शती के 'नाणकरत्नः व्यास्यान के साथ बडोदा से प्रकाशित ) (घ ) 
दास्त्रदीपिका--..प्रमेय-बहुल ग्रन्थरत्न जिस पर रामकृष्ण भट्ट को धुक्तिस्नेह- 
प्रवृरणी? तर्कपाद तक तथा सोमनाथ को मयुश्लभालिका” शेष अंदय पर व्याख्यात 
टीका है। यज्ञात्मा के पुत्र पार्थंथारथि मिथिला के निवासी माने जाते हैं । 
श्लोकवातिक पर “काश्षिका? के प्रणेता सुचरित मिश्र तथा सन्त्रवातिक की 
टीका “न्यायसुधा” के रचयिता सोसेश्वर भट्ट इनके समकालीन ये । 


( २ ) माधबाचाये--- वेदभाष्य-फर्ता सायण के अग्रज माधव ने “न्याय- 
माका विस्तर” नाभक प्रौढ़ प्रंघिरुएण विवेचक-प्रन्य का प्रणययन किया 
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( १४ शवी )। इनके समकालोन विशिष्टादत के आधार्य वेदान्तद्रेशिक ने 
मीमांसापादुका नास्‍्ती तक्षपाद को पद्यात्मक टीका तथा सेश्वर सोमांसा नामक 
दोनों मोपांसाओं का समस्वयात्मक ग्रन्थ लिखकर प्रसिद्ध पाई है।, 


खण्डरेव मिश्र 


भाट्टभत में नव्यमत” के उद्भावक होने के कारण इनकी बविपुल रुपाति 
है। ये काशी में ही रहते थे। संन्यास लेने पर इनका नाम “शषरेन्द्र यतीन्द्र! 
पड़ा । १७१४ वि० ( १६५७ ई० ) देवधि ब्राह्मणों के विषय में काशीस्य 
पण्डितों ने जो व्यवस्थापत्र दिया था, उपमें इनके हस्ताक्षर हैं। पण्डितराज 
जगन्नाथ के पिता पेरभट्ट क्षण्डदेव के शिष्य ये। इनके साक्षात्‌ छिथ्य दम्मुभटट 
के कथनानुधार इनकी मृन्यु १७२२ वि० (८१६६५ ई० ) में हुई। अतएव 
इनका कार्यकाल १६०० ई०-१६६५ ई० तक है । उच्च कोटि के पाण्ठित्य से 
मण्डित इनके तीन मुरुय प्रन्य हैं--( के ) भाट्टकौस्तुम ( मीमांध्ा सूत्रों की 
विस्तृत टीका ), ( ख़ ) भाट्टदीपिका ( अधिकरण प्रस्थान पर निर्मित मौकिक 
ग्रन्य )। इस ग्रन्य फी तीन टीकायें उपलब्ध हैं--( क ) प्रभावलली ( इनके 
साक्षाद्‌ शिष्य शम्प्रुमट्ट द्वारा . रचित )। (ख़ ) भाट्ट चन्द्रिका ( भास्करराम 
रचित ); (ग) भाट्टचिन्तामणि ( १७८० ई०-१८६० ई० तक विद्यमान 
वाञ्छेश्वर यज्वा कृत )) ( ग ) भाट्टरहस्थ ( शाब्दवोधष विषयक यह मौलिक 
प्रथथमड्जूबा झोर व्युत्पत्तिवाद के समान है )। खण्हदेव के विद्याग्रुर 
विश्वेश्व रमट्ू ([ प्रसिद्ध नाम गागाभट्टु ) ने भाट्टचिन्धामणि! में जेमिनीय 
सूत्रों पर टोका लिखी है तथा इनके समकाछीन अ्रप्पय दीक्षित ने सटीक 
विधिरसायन?, “उपक्रम पराक्रम”, वादनक्षत्रावही तथा चित्रकूट की रचना की 
है। लोकप्रिय मीमांसान्याय-प्रकाश” ( प्रसिद्ध नाम आपोदेवी ) के कर्ता आपदेव 
तथा इसको विस्तृत व्याख्या “भादट्टालंकार! के प्रणेता उन्हीं के पुत्र अनन्तदेव 
खण्डदेव के ही समफाछोन ये । 

इनके अतिरिक्त नारायण ( २६ छ० ) का 'मानमेयोदय*, छोगाक्षिमास्कर 
का अर्थसंग्रह', धंकरभट्ट का “मीमांसा बालप्रकाद/ और “विधि-रसायन- 
दृषण*, प्रस्यात अन्नेभट्र की सुधोधिनी ( तन्त्रवातिक को टीका ) तथा 
राणकोज्जीवनी ( न्यायसुधाकी व्याख्या ), राभेश्व रसूरि की सुबोधिनी ( द्वादकष 
लक्षभी की सुबोध टीका ), कृष्णयज्वा की 'मीमांसा परिभाषा'--. आदि उपयोगी 
और लोफप्रिय मोमांसाब्ालब्नोय भ्रन्थ हैं । 


बे मारतोय दष्दंत 


गुरुमत के आचाये 


गुरुपत के प्ंस्थापक प्रभाकर भिश्व के काल तथा व्यक्तित्व के विषय 
में आलोचकों में ऐकमत्य तहीं है । कुछ वो इन्हें कुमारिक का रह मानते हैं 
परन्तु भ्रन्य झालोचक इन्हें एक नवीन सम्प्रदाय के संत्थायक के सा कुमारिल 
से प्राचीन मानते हैं। भाट्टपत तथा गुरुमत में सिद्धान्तगत अनेक मोलिक 
पार्थक्य हैं | इन्होंने शाबर भाष्य पर दो टोकायें लिखीं--( १ ) बूंहती ( दूध्रा 
नाम “निबन्धन!) तथा (२) रूष्वी (अपर नाम 'विवरण) | इन दोनों में बृहतो ही 
प्रकाशित है, लष्वी अभी तक नहीं । इनकी व्याख्या सरल, सुबोध तथा माष्या- 
 नुसारिणी हैं | कुपारिल फो माँति भाष्य को विषय आलोचना यहाँ नहीं है। 
गुरुमत की प्रतिष्ठा शालिकनाथ ने अपनी तोन पैचिकाओं के प्रणवन-द्वारा 
स्थापित की-(१) ऋजुविमला पंचिका-पूर्वोक्त बृढ़ती की व्याब्या, (२) दोपशिला 
पंचिका-लष्वी की टोका; (३) प्रकरण-पश्चिका--मौलिक प्रकरण प्रन्थ । मिथिला 
पा बंगाछ के निवासी ये प्रन्यकार प्रभाकर के साक्षात्‌ द्िष्प बतलाये जाते हैं । 
ये मण्डन मिश्र के 'विधि-विवेक' के पद्थों को जद्गुत फरते हैं तैया वाचस्पर्ति 
मिश्र-द्वरा इनको 'ऋजू विमछा!' उद्धुत की गई है। फलतः: इनका समय 
उगजग ६६० ई० से ७५० ईं+ तक समझना चाहिए । 


मवनाथ ( या भवदेव ) ने दा|लिकनाथ के सिद्धान्तों के स्पष्टीकरण के 
लिए “नयविवेक! का निर्माण किया जिसमें भोमांसा के श्र विकरणों की व्याब्या 
है। वाचस्पति के मत का निर्देदा करते से तथा प्लानन्दबोधाचार्य (११वां छाती) 
द्वारा 'शब्द-निर्णय दोपिका' में उद्धृत किये जाने से भवदेव का समय १०वीं शती 
में मानना उचित है। नयविवेक की चार टीकायें उपलब्ध हैं--(क) रन्तिदेव- 


विवेकतत्त्व, (ख ) वरदराज--नयवितैकदीपिका; ( ग ) शंकरमिश्न--पश्चिका 
तथा (घ) 


दामोदर--नपविवेकालड्धूर । गुरुमत के अन्य ग्रन्थों में नन्दीस्वर- 


रचित “प्रभाकर विज4! तथा रामानुजाबार्य-रचित 'तल्त्ररहस्य” उल्ले इनीय हैं । 
पूर्व ग्रर 


थे शालिकन।थ तथा भवनाथ ( नाथद्यात्तसारेइस्पिन छास्त्रे मम्र परिश्रम! 
एलोक ३ ) का निर्देश फरता है तथा सुदर्श नाच(र्य ( श्लोमाष्यक्रे वृत्तिकार ) 
के द्वारा निदिष्ट किया गया है। श्रत इनका समय १२०० ई०-१३०० ई० 
के बीच में होना चाहिए | तन्‍्त्ररहस्य लघुकाय होने पर भो गुदमत के तथ्यों 
की जानकारी के लिए नितान्त उपयोगो प्रन्थ है । 


मामसा दर्शन इ१५ 


झुरारि मिश्र 


मुरारेस्तृतीयश पन्‍्याः के लक्ष्यभूत मुरारि मिश्र को मीमांसा के तृतीय 
सम्प्रदाय का भ्रवर्तक होने का अलौकिक गौरव प्राप्त है। मुरारि ने भवनाथ 
( १० धतक ) के मत का खण्डन किया है तया प्रस्यात गंगेश उपाध्याय 
और तदात्मज वधषेमान उपाध्याय द्वारा उद्धृत किये गये हैं। फ़ठुतः इनका 
सम्रय १२वाँ शतक प्रत्तोत होता है । इनके प्रन्य लुप्तप्राय हैं ॥ इनका "त्रिपादी 
नोतिनयन! मोमांसासुत्र के प्रथम अ्रष्याथ के ढ्ितीय, तृतीय तथा चतुर्थ पदों 
को अधिकरंणमुठक व्याख्या है। कहा नहों जा सकता कि इन्होंने 'द्वादश- 
'लक्षणी! की समग्र व्यास्या लिखों या कृतिपय प्रबिकरणों की ही । इनकी 
एकादश अध्याय के आदिम अधिकरण को व्याल्या प्रथम विकल्प की ओर 
संकेत करती है । 


-( ३ ) सोमांतादशंन की ज्ञानमीमांसा 

मज्ात तथा सत्यभृत पदार्थ के ज्ञान को 'प्रमा” कहते हं। प्रज्ञात कहने 
से स्मृति और अनुवाद का व्यवच्छेद हो जाता है, क्योंकि इनका विषय पुर्वंतः 
ज्ञात होता है। प्रमा के लिए पदार्थ को सत्य अर्थात्‌ वास्तविक होना 
चाहिए जिससे भ्रम तथा संशय ज्ञान का निराकरण हो जाता है। प्रमा 
के करण को “प्रमाण” कहंतें हैं। जिस ज्ञान में अज्ञातपुर्व वस्तु का अनुभव 
दी, जो प्रन्य ज्ञान द्वारा बाधित न हो तथा दोष रहित हो, वह्ो प्रमाण है ।* 
मांटुमत में प्रमाण छह प्रकार के होते हैं-प्रत्यक्ष, झनुमान, उपमान, छाब्द, 
भर्यापत्ति भौर अनुपलब्धि। प्रद्वेतवेदान्त को ये प्रमाण मान्य हूँ; परन्तु 
प्रभाकर पनुपलब्धि को प्रमाण नहीं मानते । 


प्रत्यक्ष तया श्रनुधान 


इनकी कल्पना सामान्यतः व्यायदर्शन के अनुरूप है। मीमांसा वास्तववादी 
दर्शन है जिसकी हृष्टि में जमत्‌ वास्तविक है, आमास नहीं है। भीमांसा 
प्रत्यक्ष के दोनों भेद मानती है और नि्विकल्पक ज्ञान को 'आलोबन ज्ञान! 
कहती है। सबिकल्पक ज्ञान में वस्तु के अनुमव होने पर लिन॑ विश्विष्ठताओों 
का पता चलता है, वे पूर्वदद्या में मो विद्यमाय रहते हैं। न वैयाकरण 
निर्विक॑ल्पक ज्ञान को मानते है झौर न बौद्ध सबिकल्पक को । न्यायसम्भत षट 
संनिकर्षों में दो हो संनिकर्ष द्ोते है---संयोग और संयुक्त तादाध्म्य | भाट्टुमत 


३१६ मारतोय दर्शन 


द्रव्यों के साथ जाति, ग्रुण तथा कर्म का 'प्तमत्राय/ः ने मानकर 'तादात्य' 
मानता है । फलत) यटत्व, घव्खूप तथा घटकर्म के अनुभव में 'संयुक्ततादात्म्प' 
पम्बत्घ होता है। प्तमवायवादी प्रभाकर संयोग, संयुक्त समवाद तथा समवाय 
तीन ही सन्निकर्ष मानते हैँ । भाट्टमत की बनुमान-प्रक्निंया नेयायिकों से कतिपय 
अंद् में भिन्‍न है ( विशेषतः हेत्वामास के विषय में )। पश्चाधयन वाक्य के स्थान 
पर मंमांसा तथा वेदान्त तीन ही वाबय मानते है--प्रतिज्ञा, हेतु और दृष्ठान्त; 
धथवा दृष्टान्त, उपनय और निगमन) । 


उयभान 


मीमांसा के मत में उपभान एक स्वतन्त्र प्रमाण है। न्याय भी यही मानता 
है, परन्तु दोनों के प्रिद्धान्तों में महान अन्तर है। मीमांसा के अनुसार उपमात- 
जन्य ज्ञान तब होता है जब फिंसो पहले देखी गई वस्तु के सहृद्ा कोई पदार्ष 
देखने पर स्मृत पदार्थ के सादृश्य का ज्ञान होता है। “मानभेयोदय' के शब्दों में 
दिखाई पड़ने वाली वस्तु के सादुश्य से स्मरण को गई वस्तु के सादुश्य का ज्ञान 
'उपमिति! कहलाता है। उदाहरण से इसे समझिए | गाय को देखने वाह्ला 
व्यक्ति जब जंगल में जाता है भ्रौर उसी के समान नोल गाय को देखता है, तब 
पादृश्य के फारण उप्ते गाय को स्मृति होती है ओर उसे यह ज्ञान होता हे कि 
थाय नील गाय के समान है? । गेही सीन उपभिति कहलाता है । 


पह ज्ञान एक स्वतत्त्र ज्ञान है जिंधका अन्तर भ्रन्य श्रमाणों से स्पष्टतय! 
प्रतीत होता है। यह ज्ञान प्रत्यक्ष ज्ञान से भिन्‍न है, क्योंकि सादुश्य को घारण 


करने वालो वस्तु ( गाय ) ही जब उस समय दुष्टिगोचर नहीं होती, तब प्रत्यक्ष 


हो वगों कर हो सकता है ? जिंस सभय हमें गाय का ज्ञान पहले हुप्ना, उप 
समय नील गाय के साथ उसका सादृश्य कथमपि ज्ञात नहों था। फलत; प्रत्य 
वस्तु के साथ सादुश्य का अनुभव न होने से यह 'स्मृति' भी नहीं कहा जा 
सकता । व्याप्ति के दूषित होने के कारण न तो यह अनुमान के अन्तर्गत ब। 
सकता है भौर न शब्द के । इसीलिये उपमान सब प्रमाणों से अलग एक स्वत 
प्रभाण माता जाता है । 


उपमान न्यायमत में इससे नितान्‍्त भिन्‍न होता है। किसी आप्त पुरुष हे 
श्रत्न से किप्ी व्यक्ति ने यह्‌ कथन छुना कि “गवय गाय के समान होता है! | 


१. मानमेयोदय, १० ६७; वेंदान्त परिसाषा, पृ० ६९ । 


भीमांसा दांन 8६९७ 


सह वाक्य सुनकर वह व्यक्ति जंगल प्रें जाता है और गाय की समानता रखने 
वाले एक जन्तु फो देखतः है, ठदव आप्त वाक्य के श्रदण होने पर “यही गवय 
नामक जन्‍्तु है? यह ज्ञान द्वोता है, यही श्यायमत में उपमान है। मीमांसा 
को इसमें विदोष अरुचि है। उसकी दृष्टि में इसे एक स्वतन्त्र प्रमाण नहीं माना 
जा सकता, क्‍योंकि इसके श्रवयघों में अन्य प्रमाणों की सत्ता विद्यमान है । “यह 
जन्तु गाय के समान दै? यह ज्ञान प्रत्यक्ष से होता है। गाय के समान नीछ 
गाय है? यह ज्ञान आस्त वाक्य की स्मृति से उत्पन्न दह्ोता हैं। फलूत: 
यह जन्तु नीऊ गाय है'-- यह ज्ञान अनुमान के द्वारा सिद्ध हो जाता है। देसके 
लिए उपमान को स्वतन्त्र प्रमाग मानने फो ग्रावश्यकता नहीं है; नैयायिकों का 
यह. प्रयास व्यर्थ है ॥ 


ज्ञात पदों के हारा पदार्थ के स्मरण होने पर असन्निद्धिष्ट वाक्य के अर्थ का 

शान होना 'द्ाब्दी? प्रमा कहलाता हैं । वाक्य दो प्रकार के होते हें--पोरुषेय 

झोौर झ्पौरुषेय । पीस्षेय वाक्य की प्रमाणता तभी 

दाब्द मानी जाती है, जब वह आप्त पुरुष के हारा व्यवहृत 

किया गया हो | भ्रपौरुषेय स्त्रयं श्रति है। वाक्य दो 

प्रकार का भशोर माना जाता है--फिसी पदार्थ को सत्ता के प्रदर्शित करने वाले 

वाक्य को 'सिद्धार्थंक वाक्य? कहते हैं, तथा किसी पझनुष्ठान के भेरफ वाक्य को 

“विधायक वाक्य” कहते हैं, जो उपदेदाक तथा अतिदेशक द्ोने से द्विविध 
माना जाता है । 


बेदों में दोनों प्रकार के वाक्य पाये जाते .हैं। एक वाक्य थे हैं जो किसी 
वस्तु की सत्ता या स्थिति के बोधक होते हैं, जँसे 'सरयं ज्ञानमनन्तं ब्रह्म! । यह 
जाषय ज़हा के स्वरूप का परिचायक है। अत एवं यह '“सिद्धार्थक वाक्य! 
कहलावेगा । दूसरे प्रकार के वाक्य वे हैं जो किसी यज्ञ-याग, या विधि-अनुष्ठात 
का वर्णम करते हैं, जैसे 'स्वर्गकामो यजेत?---शभ्र्थात्‌ स्वयं की कामना करने वारा 
व्यक्ति यज्ञ करे । यह “विधायक वाक्य” कहलाता है । मीसांसा का यह दुढ 
मत है कि वेद का तात्पर्य विधायक या विधि-वाक्पों में ही है, सिद्धार्थक वर॒क्‍यों 
में नहीं । दूसरे प्रकार के वाक्य भी अ्रन्तवोगत्वा त्रिधि फी ओर ही थोताओों 
को प्रेरित करते हैं। इसी से उनका तात्पर्य होता है। ऊपर- ब्रह्म -्बोधक 
वाक्य का तात्पय॑ ब्रद्म के स्वरूप को बतराने में नहीं, प्रत्युत ऐसे स्वरूप वाले 
ब्रह्म के जानने में ही है। मीमांसा की दुष्टि में वेदबिहित कर्मों के अनुछ्ान को 
'घर्म! कहते हैं शोर वेद से जो भी वस्तु प्रतिपादित द्वोती है वह फर्मरूप ही 


श्श्८ मारतीय दर्दान 


होती है, ज्ञान रूप नहीं । ज्ञान का भी उपयोग इसो में है कि बह कम को 
प्रेश्ति करता है और उसे स्फूर्ति प्रदान करता है । फलत: हम मीमांसा शाज्ञ 
को व्यवह्वार्वाद ( प्रेग्मेटिज़्म ) का एक विशिष्ट रूप मान सकते हैं क्‍योंकि 
यहाँ ज्ञान-बोधक वाक्‍यों का पर्यवसान विधिवाक्यों में ही माना गया है। 


मीमांसा-दक्यंन का प्रधान उद्देश्य धर्म का प्रतिपादन है। धर्म के लिए 
अ्रम्नणभूत वेद हैं। श्रत: मीमांसा ने वेद के स्वरूप तथा प्रामा णिकता को 
प्रदक्षित करने के छिए बड़ी सबरू युक्तियाँ दी हैं । बौढों झ्ौर नैयायिफों के मतों 


का खष्डन मीमांसा करती है। वेद नित्य हैं तथा पुरुषनिरित न होने से 
अपोसषेय हैँ । 


वेद फी श्रपौरुषेयता 


जाक्य दी प्रकार के होते हैं--पौरुषेय बाक्य. जिसका कर्ता कोई न कोई 

व्यक्ति ही होता है | अ् पोरुषेय वाक्य, जो फिसी के द्वारा निर्मित नहीं होता, 

.. 23 स्वयं नित्य होता है। हमारे आपके बचन पोरुषेय वाक्य हैं, परन्तु वेद 
अपोरषेय हैं । इसको पोषक युक्तियाँ कुछ दी जाती है*-- 


के ) नैयायिक छोग वेद को इंश्वर फी रचना मानते हैं भौर इसलिए वेद 
उनकों हृष्टि में 'पौरुषेय' ही होता है, परन्तु भीमांसा ईश्वर की सत्तां नहीं माततती 
अछता। ईश्वर के अभाव में उसकी रचना का प्रश्न ही नहीं उठता । 


( स्व ) वेद भें किसी कर्ता का नाम नहीं पाया जाता । कतिपय मन्‍्त्रों के 
“रषियों के नाम अवश्य पाये जाते हैं, परन्तु वे उन मन्त्रों के ब्रष्टा, साक्षात्‌- 
कर्ता नहों होते । 'णब्दः का अर्ष है 'द्रष्टाः! देखने वाला, कर्ता नहीं। ऐसी 
स्थिति प्रें उन्हें “अपौरषेय! मानना ही स्यायसंगत होगा । 

मु ६ ग) वेद की नित्यता फा सबसे पक्का प्रमाण है दाब्द की श्रनित्यता भर 
दाद्ंनिक हष्टि से मंमांसकों का यह 'छाब्द-नित्यत्तावाद! बड़े महत्त्व की 
" कल्पना है। 


वेदों की नित्यता का सर्वश्रेष्ठ साधक प्रमाण दाब्दों की नित्यता है। कानों 
से सुनाई पड़ने वालो ध्वनि अनित्य है, वह केवल छाब्द के स्वरूप की सूचिका है । 
॥डई स्वयं नित्य हैं। सबसे धबल तथा प्रप्मद्ध युक्ति यह है कि उच्चारित ध्वनि 
ही यदि वास्तव में शब्द होती तो एक ही दाब्द के दस बार उच्चारण करने पर 
जय... 


६. डष्टब्य मीर्मासासत्र १११। २७-३२ तथा उसका शाबरमाष्य | 





जा 
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दस छा्दों का अनुमव होता, पर भ्रनुमव होता है. एफ द्वी छब्द का। फलत: 
उच्चारण द्षाब्द को उत्पन्न नहीं करता, प्रत्युत उसके रूप का आविर्माव कंरता 
है। अतः उच्चारण फे ऊपर ध्वलूस्थित न होने से दाव्द है। धन्द का बर्ष के 
साथ सम्बन्ध भी स्वामात्रिक तथा नित्य है"। वेद नित्य दाब्दसमूहात्मक हैं, 
अत) वे भो निस्य हैं। मीमांसा स्फोटवाद को नहीं मानती है* 


कछोकिक ज्ञान के लिए आप्त पुरुष का कथन प्रमाण माना जा सकता है, पर 
धर्म का प्रतिपादन केवक अपौरुषेय वेद ही करते हैं। अतः धर्म के लिए वेदों 
की ही प्रामाणिकता सबसे अधिक है। वेद के विषय- 
वेद का विषय-विभाग विभाग का विवेचन भीमांसकों ने बड़े विस्तार तथा 
. छानबीन के साथ किया है? । वेद के ५ प्रकार के विषय 
हैं“- (१) विधि, (२) मन्त्र, (३) नामघेय, (७) निषेष, और 
( ५ ) अथवाद, । 'स्वर्ग की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे, इस प्रकार के प्रवर्तना 
गर्भित व.क्यों को “विधि! कहते हैं । भनुष्ठान के प्रथ॑स्मारकों को मन्त्र” के नाम 
से पुका रते हैं। यज्ञों के नाभ की 'नामपेय' संशा है। भ्नुचित कार्य से विरत होने 
को “निंषेष! कहते हैं तथा किसी पदार्थ के सच्चे गुणों के कयन को “अर्थतराद” का 
नाम दिया गया है। इन पाँच विषयो के होने पर भी वेद का तात्पयं विधिवाक्‍्यों 
में ही है। भन्‍य चारों विषय उनके केवल अंग्रभुत हैं, तथा पुरुषों को अनुष्लान के 
लिए उत्सुक बनाकर विधिवाक्यों को द्वी सम्पन्न किया करते हैं। 'विधि” का 
विजार मीमांसा के छिए प्रधान विषय है। विधि थार प्रकार की होती है-*- 
कर्म के स्वरूपमात्र को बतछाने वाली विधि “उत्पत्ति-विधि” है; अंग तथा 
प्रधान भनुष्ठानों की सम्बन्ध वोधक विधि को 'विनियोग-विधि', कर्म से उत्पन्न 
फल के स्वामिश्व की विधि को अधिका र-विधि, तथा प्रयोग की श्षीत्रता की 
बोधक धभिछि को 'प्रयोग-विधि” कहते हैं । विध्यर्थ के निर्णय करने में सहायक 
अति, लिग, वाबय, प्रफरण, स्थान तथा समार्या नामक षट प्रमाणों को मीमांसा 
स्वीकार फरती है। उसके द्वारा निर्णीत सिद्धान्तों का उपयोग हिन्दू ह्मृतियों 
की व्यास्या करने में प्रधान रूप से किया जाता है | 
भर्थापत्ति पश्मम प्रमाण है। दृष्ट या श्रत अर्थ की सिद्धि जिस भर्थ के 
प्रमाव में न होती हो, उसे भर्थापत्ति कहते हैं, आर्थाव्‌ किसी अर्थ की अर्थान्चर 
के बिना क्षनुपपत्ति देखकर उसकी उपपत्ति के लिए जो प्रर्थान्‍्तर की कल्पना 


१. देखिए अथंसंग्रह, १० १० तथा भीमांसापरिभाषा, १० ३। 
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को जाती है वह भ्रर्थापत्ति कहलाती है* । उदाहरण के लिए उस व्यक्ति की 

दशा पर विचार कीणिए जो दिन में बिछकुछू उपवास 

भ्र्थापत्ति करता है, परन्तु फिर भी मोटा होता जा रहा है। यहाँ 

उपवास करना तथा मोटा होना--इन दोनों का परस्पर 

विरोध स्पष्ट ही है। अतः इस विरोध को दूर करने के लिए “यह रात में अवश्य 

भोजन करता द्ोगा? इस भ्रर्थ की कल्पना करना अर्थापत्ति है; क्योंकि बिना 
इसका प्राक्षेप किये पूर्वोक्त वाक्य की उक्ति सिद्ध नहीं हो सकती । 


दृष्ट अर्थ की व्याख्या के लिये ऐसे किसी अहृष्ट अर्थ की कल्पना फरना 
श्र्थापत्ति कहछातो है जिसके बिना उस वस्तु की उपपत्ति ही नहीं हो स्कतो । 
अर्थापत्ति एक स्वतन्त्र प्रमाण है, क्‍योंकि इसके द्वारा उपलब्ध ज्ञान को न हम 
प्रत्यक्ष से, न छब्द से भौर न प्रनुमान से ही जान सकते हैं। मोटे होने वाले 
व्यक्ति को भोजन करते हमने नहीं देखा, शत: उसे प्रत्यक्ष हम नहीं फह सकते । 
उसके रात के समय भोजन करने की बात किसी ग्याप्त पुरुष के बचनों के द्वारा 
हमे ज्ञात नहीं हुई। अतः शब्द भी यहाँ ठीक नहीं । अभुुमान के लिए ठीक 
व्यत्ति ही नहीं जमती । इसछिये इससे उत्पन्न ज्ञान इन तीनों प्रमाणों के भीधर 
प्रन्तभू तः नहीं हो सकता। अतएव मीमांसकों ने “अर्थापत्ति? को स्वतन्त्र 
श्रमाण माना है । 

देनिक जीवन में इसकी उपयोगिता बहुत ही अधिक है । वाकयों के भर्थ 
समझने में भी 'अर्थापत्तिः सहायता करतो है। जैसे किसी ने कहा “काशी नगरी 
गंगाजी पर है?, इस वाक्य का प्रर्थ ठीक नहीं जमता । इसलिए अर्थापत्ति के 
छारा हर्म यह ज्ञात होता है कि 'क शी नगरी गंगा जी के तट के ऊपर है।' 
यहाँ गंगा प्र” का अर्थ होता है गंगा के तट पर! और यह अर्थापत्ति वे द्वारा 
होता है। प्रतिदिन के जीवन में अर्थपक्ि हमारी बिशेष सहायता करती है । 
हम अपने मिन्न से मिलने के लिये शाम को उनके घर जाते हैं; सबेरे उनसे मेंट 
हो चुकी है, वे भले घंगे 


हैं; इसका ज्ञान हमें पहले से है, परन्तु वे घर पर 
उस समय नहीं मिलते । फलछत; 5 


स 0म श्रर्थापत्ति के द्वारा जानते हैं कि वे कहीं 
बाहर गये होंगे । अत) जीवित॑ व्यक्ति का घर पर न मिलना तभी उत्पण्त हो 
सकता है जब उसके बाहर जाने 


की घटना की कल्पना की जाय। इसो प्रकार 
इसका बहुल उपयोग हमारे लिए है। 


प्रथपिति के दो भेद होते हैं--(१) दृष्ायापाल » जहाँ देखी गई किसी वस्तु 
की उपपत्ति के लिए अर्थान्तर की कल्पना की जाती है, जैसे पूर्वोक्त दृष्टान्त । 


>न--रीकि> मकर पा बी लिन ++>---+--> ली! न न अआउऊ: 
॥ काट ->क--- नीति न ते काओंओ-। 
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(२) श्रतार्थापत्ति--जहाँ किसी वस्तु की उपपत्ति के लिए प्रन्य दब्द की कल्पना -: 
होती है, ज॑से 'पिघेषह्दि! ( बन्द करो ) पद को सुनते ही वार! (द्वार को) 
पद की कल्पना की जातो है । द 


ये पाँचों प्रमाण भाव पदार्थों की उपरूब्धि के साधक हैं, पर अभाव की उपलब्धि 

के प्रमाण फी भी आवश्यकता है। हमारी इन्द्रियाँ मावात्मक. वस्तुओं के ज्ञान फो 

बदला सकतो हैं, अभाव को नहीं । श्रतः श्रनुपलब्धि 

अनुपलब्धि की स्वतन्त्र सता है। यदि लेखनी होती तो अवश्य 

उपलब्ध होती, पर इस समय वह उपलब्ध नहीं हो रही 

है। भ्तः वस्तु की श्रनुपलब्धि उसके झमाव को सूचित कर रही हैं । साधारण 

अनुपलब्धि से किसी पदार्थ के अभाव का पता नहीं चलता, अन्यथा अन्धकार में 

अरहश्य तथा अनुपलम्यमान वाटिका के वृक्षों का मी अभाव सिद्ध हो जाएगा । 

प्रत: यहाँ 'योग्यानुपलब्धि! का ग्रहण फरना चाहिए । किसी पदार्थ के उपलब्धि- 

ज्ञान के समग्र साघन उपस्थित है, पर फिर भी उस पदार्थ की उपलब्धि नहीं हो 
रही है। इससे उसका अमाव सिद्ध होता है । 


अनुपलब्धि प्रत्यक्ष प्रमाण से भिन्‍न है, क्योंकि हम्त नेन्नों से घट को देख 
* सकते हैं, घटाभाव को तो नहीं । घट के अभाव से हमारे नेत्र इन्द्रिय का 
कमी संयोग नहीं होता | इसलिए यह प्रत्यक्ष नहीं है, प्रत्युत धनुपलब्धि 
( भ्रदर्शन ) के द्वारा ही अभाव का ज्ञान हमें होता है। यह अनुमान भी नहीं 
है भ्रनुमान के लिए जिस उचित ब्याप्ति की सत्ता होनी चाहिए वह यहां नहीं 
है । इसीछिए भ्रनुपलब्धि को अनुमान से भिन्न माननौ पड़ता है। भाप्त वाक्य 
के न होने से यह दाब्द भी नहीं है झौर साहश्य ज्ञान न होने से उपमान भी 
नहीं है। फलतः यह है एक स्वतन्त्र प्रमाण । कुमारिल भट्ट के अनुयायी 
( भाट्ट मीमांसक ) तथा अहँती वेदान्ती इसे प्रमाण मानते हैं, परन्तु प्रभाकर 
इसे नहीं मानते। उनका मत है कि अमाव जिस स्थान में रहता है तद्ूंप दी 
होता है। घट का श्रमाव जिस स्थान पर, जिस अधिकरण में हैं ( जैसे घर में ) 
रहेगा वह प्रधिकरणरूप ही होता है। भत) प्रभाकर को हृष्टि में अभाव फी 
सिद्धि के लिए एक नवीन प्रमाण मानने की आवश्यकता तनिक भो नहीं है । 


इन ६ प्रमाणों के द्वारा छौकिफ तथा जातीय प्रमेपों की सत्ता सप्रमाण 
सिद्ध की जा सकती है । 
भा० द०---२१६ 
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प्रभारा विचार 


यह सर्वेमान्य नियम है कि जब किसी ज्ञान के उदय के समय उसकी फारण- 
सामग्री निर्दोष हो, तब वह ज्ञान यथार्थ कहलाता है। दिन दोपहर के उजाले में 
हम भपने निविकार नेत्रों से देखते हैं कि टेबुल के ऊपर छाल रंग का कलम पड़ा 
है, तो यह यथार्थ ज्ञान कहलावेगा, क्योंकि इस ज्ञान को उत्पन्न करने वाले फारणों 
में किस्ती प्रकार का दोष या त्रुटि नहीं है | दिन में पूरा प्रकाश है । नेत्रों में कोई 
विकार नहीं है और न कहीं प्न्धकार का घेरा है कि आँख काम न करती हो । 
फलछत; यह ज्ञान यथार्थ है। तब हम लिखने के छिए कलम लेने के बास्ते अपना 
दापष बढ़ाते हैँ भोर हाथ में हमारे लिखने की सहायता देने वाला करूम भा 
जाता है। अत: पहले था ज्ञान गौर श्ब हुई क्रिया । यहाँ ज्ञान तथा क्रिया में 
किसी प्रकार का बिरोघ नहीं है। ज्ञान जो बतराता है उसे क्रिया सत्य सिद्ध 
*रती है। परन्तु यदि कारणसामग्नो में दोष होता है, तब ज्ञान यथार्थ नहीं होता 
है। पाण्ड्रोग का रोगी छांख को भी पीला ही देखता है। यहाँ उप्के नेत्र में 
विकार होने के कारण उसके द्वारा उत्पन्न ज्ञान यथार्थ नहीं माना जा सकता | 
इस वस्तुस्थिति से भीम सक गण अपने सिद्धान्त प्र पहुँचते है ता 8 ) जान 
की प्राम।णिकता ( ज्ञान की सत्यता | फहीं बाहर से नहीं जाती, बल्कि वह 
शान की उत्पादक सामग्रो के संग में स्वत: झपने आप हो उत्पन्न होती है | 


( २ ) ज्ञान उप्पन्न होते हो उसके भामाण्य का भी ज्ञान उसी समय होता 
है। उस ज्ञान की सिद्धि के लिए 


का _न्य प्रमाण हूँढने की आवश्यकता नहीं 
होती । संस्कृत के छाब्दों में हम इन दोनों तथ्यों को सुगमता से व्यक्त कर सकते 
६--( १ ) प्रमाण स्वतः उत्पद्यते, तथा ( २ ) प्रमाणं स्वतः. ज्ञायते | प्र्धाद 
प्रमाण स्वत) उत्पन्न होता है और प्रम 


/ग स्वत्त: जाना जाता है )। 
इसो सिद्धान्त को स्वताप्रामाण्यवाद के 


का यही विशिष्ट मत है ।६ नाम से पुकारते हैं; मीमांसकों 


सीमांसक की दृष्टि में सत्य स्वत 'सकाश्य होता है। उसे सिद्ध करने के लिए 
किसी अन्य प्रमाण की प्रावश्यकता नहीं होती । हमारी पहलो दृष्टि यह होती 


है कि ज्ञान बिलकुल सच्चा है, +रन्तु भ्रागे विचार करने पर यदि उसकी साधक 
प्रणाली में था साधक पदार्थों में श्रुटि लक्षित होती 





भीमांसा दक्ष ३३२३ 


अप्रामाण्य (अप्रामाणिकता) अन्य प्रमाणों से सिद्ध किया जाता है। भत। ज्ञान 
फा भ्रप्रामाण्य परतः होता है। संक्षेप में मीमांसकों का यह मत है---जशञान का 
प्रामाण्य स्वत) होता है, परन्तु ज्ञान का श्रप्रामाण्य परत; होता है। 
स्याय को हृष्टि में प्रामाण्य परत) होता है। शान होने पर उसकी प्रामाणिकता 
हमें भ्रन्य प्रमाणों से सिद्ध करनो पड़ती है। जब हम देखते हैं कि ज्ञान होने पर 
क्रिया की चरितार्थता होती है और हमारी भरवुत्ति 
न्याय मत का खण्डन यथार्थ होती है, तब हम तर्क के धारा पूर्व ज्ञान को 
प्रमाण कोटि में मानते हैं और उसे ठीक जानते 
हैं। यही नैयायिका फा मत है कि प्रामाण्य परतः होता है । 

इसमें सबसे बड़ी श्रुटि यह है फि एक भनुमान को सिद्ध केरने के लिए दूसरे 
_ अनुमान की प्ावश्यकता है और उस दूसरे के लिए तीसरे भनुमाव की । इसी 
प्रकार हम बढ़ते चले जाते हैं, परन्तु इस झनुभान को प्रक्रिया का भ्रन्त नहीं 
होता । इस प्रकार 'अनवस्था दोष” हमारे गले पतित हो जाता है। फछुत:ः न्याय 

का सिद्धान्त भान्‍्य नहीं । मीमांसकों का यही संक्षित्त मत है । 


म्रमज्ञान 
द प्रभाकर-मत 

भ्रमज्ञान के विषय में मोमांसकों के विशिष्ट मत हैं। प्रभाकर के मत में 
समस्त ज्ञान यथार्थ ही होते हैं, परन्तु शक्ति में रजत का, रस्सी में सर्प का अम 
भी सर्वेत्र परिचित है । इस विषय की मीमांसा प्रभाकर ने इस प्रकार की है-- 
“हुदं रजतम्‌! ऐसी अआ्रास्ति की उपलब्धि में केवल “इृदमंझ! प्रत्यक्ष ज्ञान का विषय 
है। पश्ु 'दृ्! पदार्थ के अस्तित्व की ही सुचना देकर विरत हो जाती है। 
'रखत” अंद्ा प्रत्यक्ष फा विषय महीं है, फर्योँछि बहां वह पदार्थ विशद्यमान नहीं 
है। अन्यत्र देखे गये 'रजत” का केवक स्मरणमात्र हो जाता है। दोनों अपने 
अपने स्थानों पर सत्यरूप हैं, पर स्मृति के दोष होने से उपछम्यमान “हद! पदार्थ 
तथा स्मरण किए गए “रजत? पदार्थ के प्रापस में भेद का श्ञान न होने से ही 
यह भ्रम उत्पस्त होता है, तथा प्रस्यक्ष ज्ञान के ही माँति इनके विषय--रजत 
तथा थक्ति---में विवेक प्रहण न होने के कारण अभज्ञान होता है। धशूक्ति तथा 
रजत का ज्ञान, दोनों ही प्रपने-अपने विषयों में यथार्थ हैं।** परन्तु इस स्थान 
पर अनुमव होता है चमक का, शौर स्मरण होता है रजत का । इस गड़बड़ी के 
कारण ही मह अआान्ति है। प्रभाकर इसे 'विवेकाग्रह” ( ज्ञान का अमाव ) कहते 
हैं । एसो का नाम 'श्रस्याति! भी है।* १ 


३२७ मारसीय दछ्ठझान 


कुमारिल मत 

कुमारिल तथा मुसरि मिश्र नैयायिकों के मत को मानते हैं । ध्यूक्तिविषयक 
ज्ञान ्क्तित्वप्रकारक होता है और रजत-विषयक ज्ञान रजतत्वप्रकारक होता है। 
घुक्तित्व तथा रणतत्व दो धर्म हैं, जो धाक्ति और रजत में समवाय सम्बन्ध से रहते 
हैं जिससे वे कथमपि पृथब नहों किये जा सकते; परन्तु शूक्ति में रजतज्ञान होने 
के भ्रवसर पर ष्क्ति में रजतत्वप्रकारक ज्ञान होता है, भ्रर्यात्‌ अन्य विषय 
( शक्ति ) में अन्य ( रजतत्व ) प्रकार ज्ञान है। 
माहमत का तात्पय यह है कि जहाँ कोई ज्ञान होता है वहाँ उस ज्ञान की 
विशिष्टता फा बोघक कोई न फोई धर्म भी रहता है। उसे 'प्रकारता!” के नाम से 
'पायशाज्ञ पुकारता है। जैसे हमें चाँदी का ज्ञान होता है तब रजत के ज्ञान में 
_रजतत्व” “प्रकारता” है, अर्थात्‌ रजत का ज्ञान रजतत्व-प्रकारक होता है। यही 
वस्तु स्थिति है। ऐसा ज्ञान यथार्थ कहलाता है। श्रब भ्रम के स्थल पर विचार 
कीडिए । शक्ति ( सीपी ) में हम चमक देखफर कह न॑ठते हैं कि “यह सीपी चांदी 
है ।” यहाँ असली चीज तो है घक्ति, परन्तु हमें ज्ञान होता है चांदी का । यही 
यहाँ भ्रान्ति है। इसका कारण यह है कि यहाँ शक्ति का ज्ञान 'शक्तितत्वप्रका रकः 
न हर जतत्मप्रकारक? होता है । ज्ञान तो होता है छूक्ति का, परन्तु प्रकारता 
है 'रजतत्व” की । इस प्रकार यह ज्ञाम भिन्‍न रूप से हो रहा है। जिस रूप में 
( जिस प्रकार के रूप में ) उसे होना चाहिए वह न होकर भ्रन्य प्रकार के रूप में 
ह्गो के है। इसीलिए इसका नाम अन्यथाख्याति या विपरीतख्यातति है, 
क्योंकि यहाँ जकाय॑ में कार्य का ज्ञान होने से यह ज्ञान पस्तुत: उलटा ही होता है । 
दोनों मतों की पुछूना करने पर दोनों के हष्टिकोण में पाथकय स्पष्ट मा लुम 
पड़ता है। प्रभाकर मार्मांसक किसी जान में भ्रम की सत्ता स्वीकार ही नहीं 
करते--भ्रम होता हो नहीं । स्मृति के प्रमोष के कारण ( स्मरण-दाक्ति में दोष 
होने के हेतु ) यहाँ भेदज्ञान + अभाव रहता है ( विवेकाग्रह )। फलत) सब 
भान्ति के स्थान पर ज्ञान का छभाव मात्र रहता है, कोई भावात्मक वस्तु नहीं 
होती, जिसे हम “भ्रम” नाम दे सकें +रज्तु कुमारिल भ्रम फी सत्ता स्वीकार करते 
हैं। उनका कहना है कि भ्रम विषयों फो लेकर नहीं होता, बल्कि उनके संसर्ग 
की लेकर ही होता है। यह रज्जु सर्प है“--यहां उद्देश्य तथा विधेय दोनों 


हरी ग्थक्‌ रूप से सत्‌ पदार्थ छू, परन्तु इन दोनों का उद्द श्य-- विधेय-सम्बन्ध 


जोड़ना ही असत्‌ है। अत: भ्रम संतर्ग को लेकर है, पदार्थों को लेकर नहीं, जो 
नस्तुत, सत्य पदाथ हैं। रज्जु भी ठीक है, सांप भी सत्य है, परन्धु यहाँ तक 


का बाय अनार. डिक -स++-अहनक स्का न नाक चंमक3:. ॥जमाक किसका. सपककनन+-- जहा. स्‍लाकी सेन. चावल, है । वन्‍थ-- कर. नम का "या जका 
कि ५.0". जन-न्‍म>--2:------ गे माला प--- 
5. -+ लाककफ-म पाकमा. समा: <८-नक7- पवन ल-- “जप 
छल... _मोनतताबमनकऋंननननलिमत: 
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दोनों का सम्बन्ध हो भसत्य है । यही अम है। प्रभाकर का सिद्धान्त है श्रस्याति 
गोर कुमारिल का विपरीताख्याति, परन्तु दोनों को दृष्टि में साम्रान्य नियम 
यही है कि प्रत्येक शान सत्य का दर्शन कराता है और इसी आधार पर हमारा 
लोकव्यवहार चरलूता है। कभी-कभी इस नियभ के श्रपवाद भी होते हैँ ओर 
बहीं भ्रम उत्पन्त होने की गुंजाइश रहती है । 


( दे ) भीभांसा की तत्त्वसमीक्षा 

तत्तजज्ञान की दृष्टि से भीमांसा प्रपश्च की नित्यता स्वीकार करतो है, पर 
पदार्थों की कल्पना में प्रभाकर, कुमारिल और मुरारि में मतभेद दिखलाई पड़ता 
है । प्रभाकर थ्राठ पदार्थों की सत्ता मानते हैं*--द्वव्य, ग्रुग, फर्म, सामान्य, 
परतन्त्रता, शक्ति, सादुश्प और संख्या । इनमें द्रव्य, गुण तथा कर्म के स्वष्ूप का 
वर्णन वैशेषिकों के समा ही है। सामान्य की सत्ता 
(क ) पदार्थ व्यक्तियों से पृथक नहीं मानी जाती; वह व्यक्तियों में ही 
रहती है । 'परतस्वता' वैशेषिकों का समवाय है। यह 
जाति तथा व्यक्ति के बोच विद्यमान सम्बन्ध है। यह नित्य नहीं हैं, क्योंकि यह 
प्रनित्य पदार्थों में भी रहता है। केवल द्रव्य, गुण तथा कर्मों में कार्यजनकता नहीं 
है, शक्ति से सम्पन्त होने पर हो इनसे कार्य फी उत्पत्ति होती है.॥ जता शक्ति 
नामफ एम नवीन पदार्थ की कल्पना युक्तियुक्त मात्री जाती है। न्यायदुष्टि में 

दाक्ति प्रतिबन्धका-भाव रूप है और सादुश्य तथा संख्या गुण के भन्‍्तर्गत हैं । 


कुमारिरू के अनुसार पदार्थों की. संछ्या केवल पाँच ही है। पदार्थों के दो 
बिभाग हैं-- भावात्मक तथा अभावात्मक । वैशेषिकों के समान भ्रमाव के चार 
प्रकार स्वीकृत किये गये हैँ ॥ भाव पदार्थों के चार भेद हुं--द्रव्य, गुण, कर्म, 
तथा सामान्य । वेशेषिक मत में नौ ही द्रव्य हैं। भाट्ट मत में सनन्‍्धकार भोर 
दंब्द दो नये द्रव्य माने जात हैंर--- नीलरंग का अन्धकार प्रकाश प्लाने पर 
चलता है, इस व्यवहार के ऊपर भन्धकार में नोछ गुण तथा चलन कर्म को 
विद्यमान मानफर उसे द्रज्य माना गया है, पर प्रभाकर तथा वैशेषिक छोग इसे 
प्रकाश का अभाव सानते हैं और इसके गुण तथा कम को उपाधिजन्य मानते हैं, 
वास्तविक नहीं । मीमांसा में गुण आदि के विभाग का वर्णन न्‍्याय-वशेषिक के 
ही समान होता है । ४ 


१. द्रष्टव्य तम्प्नरहस्थ, पृ८ २०-२७ । 
२. मानमेघोदय ( अड्यार सं० ) १० ११६ ॥। 


३२६ भारतीय दष्यन 


छः 

मुरारि भिन्न की पदार्थ-कल्पना दोनों से भिन्‍न है। ब्रह्म ही एक प स्माथश्रूत 
पदार्थ है, परन्तु लोकिक व्यवहार की उपपत्ति के लिए भन्‍्य भो चार पदार्थ दत्त 
( क ) घमिविशेष--नियत आश्रय, जैसे घटत्व का आ॥राश्नय घट; (ख् ) धर्म 
विशेष-- नियत पाघेथ, जंसे घट का घटत्व; ( ग ) भाधा र-विज्लेब--- अनियत 
आधार, जसे 'इृदानीं ( इस समय का ) घट 'तदानीं ( उस समय के ) घट में 
कालबोघक 'हृदानी” तथा “तदानीं” पद घट के अनियत झाघार हैं। ( घ ) प्रदेश- 
विशेष--दश्िक आचार, यथा 'गृहे घट, 'मूतले घट:? में घट का गृह और भूतलछ 
देश-सम्बन्धी अनियत श्राघार हैं+२ । 


हमारी इन्द्रियाँ ही बाह्य वस्तुओं को उपलब्धि के साधन हैं। उनके ढ्वारा 
जनत्‌ को जिस रूप से उपलब्धि होती है, उसी रूप में छग त्‌ को सत्यता है! *। 
इस संसार में तीन प्रकार की वस्तु का ज्ञान हमें होता 

(ख) जगत है--( १ ) शरीर, जिसमें रहकर श्रात्मा सुख दुःख का 
मैचुभव करता है ( भोगायतन ); (२) इन्द्रियाँ, 

जिनके डरा आत्मा सुख-दुःख का भोग किया करता है ( मोगसाधन ); ( ३ ) 
के ; जिनका भोग प्रात्मा किया करता है ( भोगविषय )। इन तीन वस्तुओं 
3फे नानारूप यह संत्तार अनादि तथा भ्रनन्‍्त है। मीमांसा मूल जगव्‌ की 
स्ष्ट तथा प्रछय नहीं मानती । केवल व्यक्ति उत्पन्न होते रहते हैं तथा विन'छा 
का प्राप्त करते हैं; जगत्‌ की सृष्टि तथा नाथ कभी नहीं होता । कुछ मीमांसक 
भरुवाद को स्वीकार करते हैं'४ | जगत्‌ के सब पदार्थ भ्रणु से उत्पन्न हुए 
है। कर्मों के फलोस्मुख होने पर अणुसंयोग से व्यक्ति उत्पन्न होते हैं, तथा फल 
फो समाप्त होने पर उनका नाश हो जाता है। न्याय-वशेषिक दर्शन में भी 
जगत्‌ की उत्पत्ति परमाणुओं से मान कर उरमाणुकाद को स्वीकार किया गया 
है, पर दोनों दर्शनों के स्माणुवाद में भ्रनेक अंश में भेद दीख पड़ता है | न्याय 
रमाशुओं को हमारे लिए प्रत्यक्ष-सिद्ध न मानकर अनुमेय मानता है । सूर्य- 
किरण के छिद्गगत होने पर जो (मे दव्य दोख पड़ते हैं, वे श्रसरेणु कहलाते हैं 
भोर उनके छठे भाग को +प्माझु माना जाता है, पर मीमांसको को यह मत 
भ्रमीष्ट नहीं है | हमारे नेत्रगोचर कण ही परमाणु हैं, इनसे भी सूक्ष्म कणों की 
कल्पना के लिए कोई प्राधार नहीं है । न्याय उसे योगिध्रत्यक्ष का विषय मानता 
है, पर मीमांसा योगजप्रत्यक्ष को साधारण प्रत्यक्ष से विज्कक्षण नहीं मानती । 


भव: हमारे नेत्रगोचर कण ही +रमाणु हूं, यही मीमांसा के मत का निष्कर्ष है । 
जगत का यही मरीमांसा प्म्मत स्वरूप हैं।५। 





मोमासा दक्षंन ३२७ 


इस प्रकार तत्त्वविचार की दृष्टि से मीमांसा दर्शबय जगत्‌ को सत्य मानता है 
ओर वेद के द्वारा अ्रतिपादित स्वर्ग, नरक, अहृष्ट भादि अनेक प्रतीन्द्रिय विषयों 
की मी सत्ता मानता है । अतः बह वस्तुवादी ही नहीं; प्रत्युत 'अनेक वस्तुवादी' 
( प्लुरलिस्टिक ) दर्यंन है | 


मोमांसा कार्य-कारण के सम्बन्ध की व्याख्या में एक नवीन दृष्टि का परिचय 

देतो है। उसका कहना है कि कार्य की उत्पत्ति के लिए कारण के अतिरिक्त 

शक्ति! भी माननी चाहिए । बीज से अंकुर होते हँ--यह सत्य बात है, परन्तु 

यदि किसी कारण से बोज को शक्ति नष्ट हो जाय ( उन्हें भून देने से ), तो 

लाख परिश्रम करमे पर भी उनसे अंकुर उत्पन्न नहीं हो 

(ग) शक्ति सकते । जब तक यह दरक्ति अक्षुण्ण बनी रहती हैं वमी तक 

बीज से अ्रंकुर हो सकते हैं, अन्यथा नहीं । इसछिए बीज से 

अतिरिक्त 'शक्ति! को भी कारण की सहायता देने वाला पदार्थ मानना हों 
चाहिए । इस प्रकार ध्षक्ति एक विशिष्ट पदाय है । 


परन्तु न्याय का मत इसके विरुद्ध है। उसका कहना यह है कि कार्य की 
उत्पत्ति तभी हो सकती है जब उसे रोकने या झुकावट डालने वाली वरतुएं 
नहीं रहती । उपादान कारण के होने पर भी कार्य तब तक उत्पन्न नहीं होता 
जब तक उसमें रुफ्ावट डालने वाली वस्तुभों का नाश नहीं हो जाता ।- ऊपर के 


उदाहरण भें केवल बीज से ही अंकुर उत्पन्न नहीं हो सकता, भ्रत्युत उसके रोकने 


का ( जसे भून देने का ) भी अभाव होना ही चाहिए। कारण सामग्री में केवल 
उपादान वस्तु ही कारण नहीं होती, बल्कि उसको रोकने वाली वस्तुओं का 
अमाव भी कारण होता है। न्याय की भाषा में “अतिबन्धकामाव! भी कारण 
है। इस प्रकार न्याय 'दक्ति” को 'प्रतिबन्धकाभाव” के रूप में ग्रहण करता है । 
मीमाँसा का कहना है कि जो कुछ भी हो, उपादान फारण से अतिरिक्त कोई न 
कोई वस्तु अवश्यमेव विद्यमान रहती है। यह नेयायिकों को भी सम्मत है। 
झत) उसे अभाव न मानकर भाव पदार्थ ही मानना श्रेयस्कर होगा । इसलिए 
भावरूप 'दक्ति' की कश्पना युक्तियुक्त है । 

धक्ति! के मानने का मौलिफ उपयोग मीमांसा मत में है। मीमांसा वंदिक 
काण्ड के अनुष्ठान का पक्षपाती है, परन्तु कर्म तथा कर्मफल में बहुत दी भधिक 
व्यवधान होता है। आज तो यज्ञ का अनुष्ठान किया जाता है और उसका स्वग- 


. रूपी फछ बहुत वर्षो के श्रनन्तर होता है। इस व्यवधान की वग्याब्या करने के 


लिए मीमांसा “झपूर्व” नामक पदार्थ मानती है। “पूर्व” का अर्थ है कर्मों के 


३२८ सारतीय दर्शन 


दाम या श्रशुभ फकू--पुण्य तथा पाप । कर्म के भनुष्ठान से +* प्रदृष्ट उत्पन्त 
हो जाता है और यही “भ्रपूर्व” कर्म के फलों को काछा्तर में उत्पन्न करने का 
साधन बनता है | इस प्रकार आज़ किये गये कर्म तथा कालान्तर में उत्पन्न होते 
वाले फकछ--इन दोनों के बीच में “भरपूर” वर्तमान रहता है, जो एक ओर कर्म ते 
उत्पन्न होता है भौर दूश्तरी शोर कर्मफलू का निष्यादक होता है | यह “आपूर्व! भी 
दाक्ति' जैसे स्वतन्त्र द्रव्य का ही कर्मकाण्ड के क्षेत्र में एक शलाघनीय प्रतीक है । 
फरलत: “द्क्ति! की कल्पना मीमांसा का एक मौलिक त्तत्त्व है । 


आत्मा कर्ता तथा भोक्ता दोनों है। वह व्यापक्र और प्रति-शरोर में भिन्न 
है । ज्ञान, सुख, दुःख तथा इस्छादि गुण उसमें समवाय-सम्बन्ध से रहते हैं । 
आत्मा ज्ञानसुखादिख्प नहों है। नन्‍्याय-वैशेषिक मत के 

विपरीत भाट्ट सीमांसक आत्मा में क्रिया के अस्तिश्व को 
पानते हैं | कर्म दो प्रकार के होते हैं --स्पन्द तथा परिणाम । 
में स्पन्द (स्थान-परिवर्तन) नहीं होता, पर परिणाम ( रूप- 
है । कुमारिल परिणामी वस्तु की भी नित्यता मानते हैं। 
रणाम्द्मीछ होने पर भो आत्या नित्य पदार्थ है | आत्मा में चित्‌ 
 अचित्‌ दो अंश होते हैं । इसमें चिदंद से पराध्म प्रत्येक ज्ञान का. प्रनुभव 
करने वाला है, पर अधिदंश से वह परिणाम को प्राप्त करता है । पुल, दुःख, 
इच्छा, प्रयत्नादि, जिन्हें न्‍्य[यर्वृज्ञेषिक आत्मा का विशेष गुग बतलछाते हैं, भाद्रमत 
गाम-छूप हें? | वेदान्तियों के मत से विपरीत, 


(घ) आत्मा 


इनके मतसे आत्मा 
परिवतेन ) होता 
उनके मत से पा 


में भात्मा के अबिदंश के प्रि 
ऊम।रिल आत्मा को चैतन्य-स्वरूप नहीं मानते; प्रत्युत चैतन्यव्रिशिष्ट मानते हैं । 
अनुक्ुछ परिस्थिति में ( शरोर तथा विषय से संयोग होने पर ) आत्मा में चैतन्य 
का उदय होता है, श्वप्नावस्था में विषय से सम्पर्क न होने पर आत्मा में 
चेतल्य नहीं रहता । आत्मा 


इस प्रकार जड तथा बोधघात्मक द्वोनों प्रकार का 
है । प्रभाकर भ्रात्मा में क्ियावत्ता नहों मानते । 


आरात्मज्ञान__ 


इस श्रकार आत्मा के स्वरूप को लेकर भामांसा के दोनों सम्प्रदायों में कतिपय 
तथ्यों के विषय में मतशभेद है। प्रब विचारणीय प्रश्न यह है कि इस आत्मा! 
ज्ञान हमें किस प्रकार होता है ? भाट्ट मोमांक्षकों के अनुसार प्रत्येक वस्तुजान 
में आत्मा का ज्ञान नहीं होता; #त्युत आत्मसंवित्ति! में ही आत्मा काज्ञन 
हीता है। “मैं अपने को जानता है” इस ज्ञान में 'जानता हैँ” क्रिपा का कर्म 
क्या है ? अपने को! 


इस पद के द्वारा भात्या के ज्ञान का ही संकेत होता है । 


५ ध्ं 


मोर्माता दक्शन ३२६ 


इस अकार कुम्ारिक ध्रात्मा फो ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान फा कर्म दोनों एक 
साथ ही मानते हैं, परन्तु प्रभाकर के मत में यह तथ्य यथार्थ नहीं है। उनके 
बनुसार आत्मसंधित्ति' की धारण ही ठीक नहीं; एक ही वस्तु एक साथ कर्ता 
तथा फर्म नहीं हो सफती। ऊपर के अनुभव वाक्य में "आत्मा! जानता हूँ क्रिया 
का कर्ता भी है और साथ हो- साथ कर्म भो है, यह युक्ति-युक्ति नहीं है। प्रभाकर 
के मत में प्रत्येक वरतुज्ञान मे उसी ज्ञान के द्वारा भारमा का श्वान भी कर्ता 
के रूप में प्रकाशित होता है। “मैं घड़े फो जानता है', 'में लेखनी से लिख रहा 
है“ इन समग्र अनुभवों में क्रिया के कर्ता रूप में झ्रात्मा ही आलोकित होता 


है। यही 4५ मेरा है और यह दूसरों के ज्ञान से भिन्न ही है। इस घकार का 
. अन्तर हमें तभी ज्ञात होगा, जब हम यहाँ आत्मा के ज्ञान को भी सिद्ध मानें । 


निष्कर्ष यह है कि कुमारिर आत्मा को ज्ञान का कर्ता तथा ज्ञान का विषय दोनों 
मानते है, परन्तु प्रभाकर झात्मा को “भहंप्रत्यय-वेथ? ( अर्थात्‌ “हूं” पद के द्वारा 
जाना गया ) मानते हैं, श्र्याव्‌ प्रत्येक ज्ञान के कर्ता रूप में भ्राश्मा की सत्ता 


'मानते हैं। प्रमाकर का खण्डन करते हुए कुमारिल कहते हैं कि शास्त्र तथा छोक- 


व्यवहार दोनों के अनुभव से हम यही जानते हैं कि आत्मा ज्ञान का कर्ता तथा 
ज्ञान का विषय दोनों ही होता है। ध्ास्त्रीय वाक्य है--'भात्मानं विद्धि! ( अपने 
को जानो ) और छोकिक अनुभव है---मैं अपने आप को जानता हूँ।” इन दोनों 
ज्ञानों में मात्मा ज्ञान फा कर्ता भी है ओर साथ ही साथ विषय भी है। अत; 
प्रभाकर को युक्ति ठीक नहीं है । इस प्रफार “आत्मसंवित्ति? के द्वारा ही धात्मा 
का ज्ञान सम्मव है झौर यह पक्ष यथार्थ है | | 
( ५ ) मोमांसक भ्राचारमोमांता 
मीमांसा दुष्धुन का प्रधान॑ उद्दं श्य घर्मं फी व्याख्या करना है। थैमिनि ने घर्म 
का लक्षण दिया हैं-- चोदनालक्षणो$थों धर्म:--“चोदना' के द्वारा लक्षित अर्थ 
धर्म कहलाता है। चोदना फा धर्थ है--क्रिया. का प्रवर्तक वचन, अर्थात्‌ वेद का 
विधिवावय । चौदना* “भूत, सविष्य, वर्तमान सुक्ष्म, व्यवहिंत भौर विप्रदृष्ट 
पदार्थों को बतलाने में जितना समर्थ है, उतना सामथ्य न तो हन्द्रियों में है भौर 
न किसी श्रन्य पदार्थ में । मीमांसकों की माननीय सम्माति में भगवती श्रूति फा 
तात्पर्य क्रियापरक ही है । विधि का प्रतिपादन ही वेदबांक्यों का मुझुय तात्पर्य 
है| परत: शञानप्रतिपादक वाक्य क्रिया की स्तुति या निषेध का प्रतिपादन करने के 
कारण परम्परया क्रियापरक हैं । उन्हें सामान्यतः 'अथंवाद” कहते हैं । इसीलिए 


28 किसी प्रयोजन के उद्द श्य से वेद के द्वारा विहित यागादि अर्थ 'पमं१ कहछाता है। 


३३७ भारतोय दहन 


इन आर्थों के विधिवत्‌ अनुष्ठान करने से पुरुषों को निशश्रेयस की--ठुःखों को 
निबुत्त करने वाले स्वर्ग की--उपलूब्धि होतो है; यथा 'स्वर्गकामों यजेत” (स्वर्ग 
की कामना वाला पुरुष यज्ञ करे ) इस वाक्य में 'यजेतः क्रियापद के द्वारा 
'भावना!१९ की उत्पत्ति मानी जाती है। 
वेदबिहित कर्मों के फलों के विषय में मीभांसकों में दो मत हृष्टिगोचर होते 
हैं। यह प्रसिद्धि है कि दुःख की निवृत्ति भौर सुख्र की प्राप्ति प्रत्येक प्राणी का 
रुकषय होता है। प्राणियों की कर्मविशेष के अनुहान में प्रवृत्ति तभी होती है, जब 
उससे किसी हृष्ट, अभिरूषित पदार्थ के सिद्ध होने फा उन्हें ज्ञान होता है। भवः 
कुमारिल की हृष्टि में घामिक क्ृष्यों के अनुष्ठान 'इष्टसाघनताज्ञान”! कारण हैं, 
।सन्तु प्रभाकर 'कार्यताज्ञन! को कारण अंगीकार करते हैं, अर्थात्‌ वेदविहिंत 
#त्पों का अनुष्ठान कर्त॑व्यबुद्ष्या करना चा हिये, उनसे न सुख पाने की आता 
रखे, न अन्य किसी फल के पाने की चाह । कुमारिल का कथन है कि काम्य कर्म 
विशेष इच्छा की सिद्धि के छिये किये जाते हैं, पर प्रभाकर का मत है कि काम्य 
कर्म में कामना का निर्देश सच्चे ्रपिकारी की परीक्षा करने के लिए है--वैती 
भमना रखने वाला पुरुष उस कर्म का सच्चा अधिकारी सिद्ध होता है। इन दोनों 
का नित्यकर्म के बिबय में मतपार्थक्य नितान्त स्फुट है। कुमारिल के मत में 
नित्यकर्म ( यथा संध्यावन्दन भ्रा दि ) के अनुष्ठान से दुरितक्षय ( पाप का नाश ) 
होता है, ओर भ्रनुष्ठान के अभाव में प्रत्य वाय ( पाप ) उत्पन्न होता है, परन्‍्त 
प्रभाकर की सम्मति में नित्यकर्मों का भनुछान वेदविहित होने के कारण हीं 
कतेव्य है। वेद की प्रनुल्ठंघनीय ब्ाज्ञा है कि दिन-प्रतिदिन सब्ध्या की उपासना 
करनी चाहिए ( अहरहः पन्ध्यामुपासीत )। इसी उह श्य से, कतंव्य कर्म होंतें 
की दृष्टि से इन क्ृत्यों का संपादन करणीय है। शभ्रत; नियामक मंयोग ४ीं 
हृष्टि से कार्यो" का निष्पादन प्रभाकर को माननीय है। इस झसिद्धान्त पर 
श्रीमगवद्गोता के 'कर्मयोग? का विपुल् प्रभाव दृष्टिगोचर होता है । 
वेदप्रतिपाद्य कर्म तीन प्रकार के होते हैं--( के ) क्राम्य- किसी कामना 
विशेष के छिए करणीय कायं, जैसे 'स्वर्गंकामों यजेत '; ( ख ) प्रतिषिद्ध--अन र्थ 
उत्पादक होने से निषिद्ध, जैसे 'कलझ्ञ' न भक्षयेत्‌” ( विषदग्ध छाह्ज्न से मारे गये 
पष्चु का मांस नहीं खाना चाहिए ) (ग) नित्य ने मित्तिक-- अहैतुक फरणीय 
कर्म, जैसे संन्ध्यावन्दन नित्य कर्म है और अवसर विशेष पर अनुष्ठेय श्राद्धादि ्म 
न॑मितिक। अनुष्ठान करते ही फल की निष्पत्ति सद्य; नहीं होती, प्रत्युत कालान्वर 
में होती है | अब प्रश्न यह है कि फकु-काल में कर्म के अमाव में वह फहछ्ोत्पादर्क 
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किस प्रकार होता है ? मीमांसकों का कहना है कि “अपुर्व” के द्वारा । प्रत्येक 
फर्म में 'अपूर्द” ( पुण्यापुण्य ) उत्पन्न करने की छाक्ति रहती है? ”। कर्म से होता 
है भ्रपूवं और अपूर्व से होता है फल । अतः “पूर्व” कर्म तथा फल के बीच की 
दक्षा का द्योतक है । दांकराचार्य ने इसी से भ्रपुर्व फो कर्म की सुक्ष्म उत्तरावस्था 
या फल की पूर्वावस्था माना है*१। अपूर्व" की कल्पना मीमांक्षकों की 
कमविवयक एक मौलिक कल्पना मानी जाती है । 
कर्मकाण्ड के प्रति मीमांसकों की भावना पर दुष्टिपात करना भावश्यक है । 
कर्ममीमांसा का मुख्य उद्देश्य यह है कि श्राणो वेद के द्वारा प्रतिपादित भ्रभीष्ट 
साधक कर्मों में लगे और अपना वास्तविक कल्याण सम्गादन करे। यज्ञ यागादि 
में किसी देवताविशेष ( जैसे इन्द्र, विष्णु , वरुण आदि ) को लक्ष्य कर भाहुति दी 
जाती है । वेद में इन देवों के स्वरूप का पुरा वर्णन मिलता है, परन्तु मी्मासा के 
भत में देवता सम्प्रदानकारक सूचक पदमात्र है। इससे बढ़कर उनको स्थिति 
नहीं है । देवता मन्त्रात्मक होते हैं और देवताप्नों की पृथक्‌ सत्ता उन मन्त्रों को 
छोड़ कर अलग नहों होती, जिनके द्वारा उनके लिए होम का विधान होता है । 
पंच प्रश्न यह होता है कि वैदिक कर्म का अनु न किस लिए किया जाथ ? सामान्य 
मत यह है कि किसी कामना की ही सिद्धि के लिए, परन्तु विशेष मत यह है कि 
बिना किसी कामना के हो वैदिक कर्मों का अनुष्ठान हमें फरना चाहिए। ऋषियों 
प्रातिम चक्षु के द्वारा दृष्ट वैदिक मन्त्रों में प्रतिपादित घर्मं हमारे कल्याण के 
लिए है। अत) हमें चाहिए कि उसका अनुष्ठान बिना किसी प्रयोजन की सिद्धि के 
स्वयं करते चले । इस प्रकार निष्काम कर्म के भनुष्ठान की छिक्षा देना भीमांसा 
फतंव्यज्ा&्र का चरम उत्कर्ष है। जर्मन तत्त्वज्ञ काट भी फतंव्य के बिषय में 
भीमांसा के मत के समान हो मत रक्षते हैं। इनका कहना है कि प्र।णी को कतंठ हे 
। सम्पादन स्वार्थ बुद्धि से न कर निरपेक्ष बुद्धि से फरना चाहिए । इन दोनों 


थोड़ा अन्तर है । जहाँ कांट के मत में कर्म के फलों का दाता ईश्वर है अं 
गमांध्क कर्म थे योग्यता से मण्डित मानता है। कांट की दृष्टि 
फर्म फो ही फल देने क बल मोम वि मंत 


ईश्वर हो मानव को कर्तव्य करेने की भोर प्रेरित करता है, परन्चु 

. ्व्य का मूल स्रोत अपौर्षेय वेद ही है। वही (02 हक थश रने का 

श देता है भौर हमें उसकी भाज्ञा का पाडन कर्तव्यबुद्धि से करना चाहिये । 
देवता-मीमांसा दंष्टि में 

वेद से विहित यागादि कर्म द्रव्य और देवता इन दो वस्तुप्रों से ख शत 

ए। दव्य दाध झादि पदार्थ है और देवता धास्त्ररे समाधिगम्य है। “देवता” के 
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विषय में ठोन पक्ष हँ---अथथें देवता, दब्दविशिष्ट श्र देवता और शब्द हक 
इन तोनों में प्रस्तिम पक्ष ही सिद्धान्त है, क्योंकि अर्थफा स्मरण हाब्द हि 
. द्वारा होता है। छाव्द की उपस्थिति प्रथम होने से शब्द हो देवता माना है 
है। बया 'इन््ाय स्वाहा', “ब्रस्वये स्पाह! बाब्दों में इस्माय और मत 
चतुष्पेन्त पद ही देवता हैं। अर्थ को देवता मानने वाला व्यक्ति भी शब्द * 


पा दर्दात की 
उपेक्षा नहीं कर सकता । फछत। “शब्दमबी देवता? हो मीमांसा दर्शन की 
धिद्धान्त है । | 


देवता का विग्रह मोमांसा मानतो है। इस विषय में वह पाँच वस्तुओं की 
सत्ता मानती है... द 


विग्रहो हृथिषां भोग ऐड्वर्य च प्रसन्‍नता। 
फलदातृत्वमित्येतत्‌ पद्चक॑ विग्रहादिक्रमु ॥ 


दैवता भनुष्यों के समान ही कर-चरण आदि अबमर्यों से युक्त होते हैं ( विभद्द ) 


: दविष्य का वे भोग करते हैं, उनमें ऐश्वर्य का निवास रहता दै तथा े 
भसतन्‍्न होकर किये गये कर्म का 


। फल प्रदान करते हैं ॥ फलत; देवता विग्रहादिमान॑ 
दोते हूँ। भोमांसादर्शन के अनुसार “लब्दमयी देवता! का सिद्धान्त सर्वेर्था 
भान्य है। परन्तु इस दर्घनन के आचार्यों भें हस विषय में मतविभेद दृष्टियोचर 
होता है | शबरस्थामी देवता-विभ्रह का खण्डन करते हैं जिसका झनुसरण 
पर्थसारथि तथा खण्डदेव जैसे मूर्धन्य मीमांसक करते हैं । कुमारिलमट्ट ने देवता 
को प्रधान न मानकर कर ता 
किया है । भोज कल का भरत प्रोढिवाद माना जाता है। श्रत एवं “डशब्दममी देवता 
“यही मीमांसा का सवपिक्षा विशिष्ट सिद्धान्त द्दै। 


५ ५ पक कर्मों का फल है स्वर्ग को प्राप्ति । निरतिशय सुख का ही अपर नाम 
स्वग है। 'स्वर्गकामो बजेतः । 


उाक्य यज्ञ का सम्पादन स्वर्ग की कामना के लिए 
विघान करवा है, परन्तु है # ह 


य दर्शनों में मोक्ष हो मानव जीवन का लक्ष्य माना 
गया है । फछूत) यहाँ भी मोक्ष की भावना ने प्रवेश किया । सकामस कर्मों के 
अनुष्ठान से तो पाप-पुण्य होते हैं, परन्तु निष्काम धर्मांवरण से तथा आत्मज्ञान के 
प्रभाव से पूर्व कम्मों के सॉचिस संस्कार, नष्ट हो जाते हैं और मनुष्य जन्म-मरण 
के चकर से छुटकारा पाकर दुःखों से निवुत्ति पा लेता है; बह धरीरादि के 
बन्धनों से मुक्त हो जाता है और निरतिशय सुश्ष की प्राप्ति करता है । 


अंग ही माना है तथा कर्म को फछदाता अंगीकार 


न रन 
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हमारे भ्वेतन वर्मों के फछ का दाता कौन है ? बिना कसी चेतन पुरुष 

की अधिश्ठातृता के कर्म स्वकीय फल उत्पन्न करने में नितरा प्रसमर्थ हैं। अतः 
आचाय॑े बादरायण ईश्वर फो फर्मफल का दाता मानते 

ईश्वर हूँ। पर जैमिनिश के झनुसार यज्ञ से ही तत्तत्‌ फल, 

की प्राप्ति होती है, ईंदवर के कारण नहीं । प्राचीन 

मीमांसाग्रन्थों के श्राधार पर ईश्वर की सत्ता सिद्ध नहीं मानी जाती, पर पीछे के 
मीमांसकों को यह श्रुटि बेतरह खटकी झौर इसके मार्जनार्थ उन छोगों ने ईश्वर 
को यज्ञपति के रूप में स्वीकार किया । आपदेव तथा छौगाक्षिमास्कर ने गीता 
के ईश्वर-सम्पंण सिद्धान्त को श्रुतिमुलक मानकर मोक्ष के लछिए समस्त कार्यो के 
फछ.को ईश्वर को समपंण कर देने की बात लिखी है।*९ वेदान्तदेशिक ने उसी 
उद्देश्य से 'सेश्वरमीमांसा” नामक ग्रन्थ की रचना की है। ईश्वर के विषय में 
प्रभाकर तथा उनके भनुयायी मीमांसक छोग ईश्वर की सत्ता मानते हैं। वेदान्तमत 
में ईश्वर श्रतिवाक्यों के द्वारा तथा न्यायमत में अनुमान के द्वारा सिद्ध होता है । 
प्रभाक॑र-विजय! के कर्ता ने ईश्वर के विषय में किये गये अनुमान का तो खण्डन 
किया है,*3 परसन्‍्तु ईश्वर को सिद्ध को स्पष्टत: अंगीकार किया है। प्रभाकर भी 
उस ईश्वर को मानते हैं, जो श्रुतिमुलक वाक्यों के द्वारा प्रमाणित किया जाता 
है, प्रनुमातगम्य ईश्वर को नहीं । कमंकाण्ड की उपायेयता मीमांसामत में इतनी 
अधिक मान्य है कि वह ईश्वर को - मानने के लिए तैयार नहीं है । प्राचीन 
भीमांता का मत्त निरोश्वरवादी ही प्रतीत होता है। पिछले मीमांसकों को यह 


बात खटकी और उस्होंने ईश्वर को कुर्मफल के दाता के रूप में स्वीकार किया । 


. भोक्ष 


मोक्ष के महत्वपूर्ण विषय का विवेचन मीमांसकों ने बड़ी सुक्ष्म दृष्टि के साथ 
किया है। मोक्ष को पंरिमाषा थोड़े छाब्दों में दस प्रकार है-.-प्रपश्बसम्बध- 
विलयो मोक्ष), इस जगत के साथ झारमा के सम्बन्ध के विनाद्य का नाम सोन् 
है। भपश्य के तीन बन्पनों ने आत्मा को जगत्‌-कारायार में. ड/छ रखा है । आत्मा 
दारीराबच्छित्त बन कर इन्द्रियों के साहाय्य से बाह्य विषयों का अनुमव करता 
है । अत: इन. बन्धनों ने संसारपुद्धछा में जीव को जकड़ रखा है--भोगायतन 
धरीर, भोगसाधन इन्द्रिय, भोगविषय पदार्थ । इन तीन प्रकार के बन्धनों के 


आत्मम्तिक नादा को मोक्ष कहते हैं ।** 'आत्यन्तिक' का अभिप्राय यह हैं कि 


१. पर्मो जेमिनिरत एक--प्रह-सूत्र २३२।॥७० । 
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पूर्वोत्पन्‍न दारीर, इन्द्रिय और विषयों का नाश हो जाता है, परन्तु बन्धन के 
उत्पादक धर्माधर्म के एकदम नाछ द्वो जाने के फारण भविष्य में इनकी उत्पत्ति 
. भी नहीं रहती । 


मोक्ष-विषय में वेदान्त भौर मीमांसा का अन्तर नितान्त सुस्पष्ट है। मोमांसा 
'प्रपद्नसम्बन्ध विलय को, परन्तु वेदान्त 'प्रप्लविलय! को ही मोक्ष स्वीकार 
क्रता है। स्वप्नप्रपत्न के समान यह संसार-प्रपद्च बविद्यानिभित है। अतः 
ब्रह्मतान होने से अविद्या के विलीन होने पर जेगत्‌ की सत्ता ही नहीं रहती । 
प्रपक्न का ही विलय हो जाता है,रे* परन्तु वास्तववादी मीमांसा की दृष्टि 
इससे बिल्कुल भिन्‍्न है। मुक्तावस्था में संसार की सत्ता उसी प्रकार रहती है, 
जिस प्रकार भविद्यादशा में रहती है । केवछ बन्ध का नाथ हो जाता है। यही 


दोनों दक्याओं का पार्थक्य है। प्रभाकरमत का मोक्ष भाट्ट मतसे भिन्‍नहै। . 


प्रभाकर के मत में “नियोगतजिद्विरेव मोक्ष” । बिना किसी बाहरी फछ की 
कामना. किये कतंव्यबुद्धि से नित्य कर्मो' का अनुष्ठान हो मोरू है। अठ: मुक्ति 
अनवरत कार्य की दक्षा है, जिपमें क्रिया को छोड़ कर अन्ये फल की प्राकांक्षा 
रहती ही नहीं ।* 

मोक्ष की दक्षा में आत्म को आनन्द का अनुभव नहीं होता ।२९ मीमांसा 
के मत में चैतन्य आत्मा का स्वाभाविक गुण नहीं है, वरन्‌ घरोर आदि के. 
सम्पर्क में आने पर हो उसे सुल-दुल्ल का अनुमव होता है। मोक्ष दक्षा में आत्मा 
दरीरादिकों से विच्छिन्न हो. जाता है। फलतः साधन के अभाव में सुख का 
अनुमव उस समय नहीं हो सकता | तब उस दश्या के छिए प्रयत्न हो क्यों किया . 
जाय ! बात यह है कि इस दक्षा में सब दुःखों का सर्वथा नाश हो जाता है 
और आत्मा सुलख-दुःख से परे झपने विश्वद्ध रूप में विमान हो जाता है। यही 
मुक्त दशा है, जो आनन्दमय न होने पर भी बांछनीय है । 


मोक्ष का साधन 


ग्रव इस मोक्ष के साधन पर विचार करना चाहिये। काम्य भौर निषिद्ध 
फर्म बन्धनरूप द्वोते हैं, परन्तु नित्य-नैमित्तिक कर्म इस दोष से रद्दित हैं। किसी 
कामना की सिद्धि के लिए किए गये कर्मो' का फछ भोगना ही पड़ेगा, तथा 
प्रतिषिद्ध कर्मों का आचरण प्रद्॒ुम फल उत्पन्न करेगा ही। अ्रतः इससे निवृत्ति 


. १. प्रकरणपश्चिका, पृ० १७०-१६० । 
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पाड्उनीय है, परन्तु नित्य-नैमित्िक का अनुष्ठान नितान्त आवश्यक है। अत; 
_ काम्य-निषिद्ध कर्मों से विवृत्ति, परन्तु नित्य कर्मों में प्रवृत्ति रखनी चाहिए।: 
मोक्ष की साधिका यही है। कर्म के साथ श्रास्म-ज्ञान उपेक्षणीय विषय नहीं है । 
कर्म प्रधान कारण है, परन्तु ध्रात्म्षान सहकारी कारण है। प्त; क्ंव्यद्ास्त्र फो 
हष्टि से मीमांसा ज्ञानकर्मसमुचय को मानती है । कुमारिझ ने इसीलिए वेदान्त के 
अनुधयोलन को उपादेय बतलाया है** | 


उपसंहार 


इस दाद्वंनिक विवेचन के अनुशीलन से मीमांसा की दार्षानिकता में किसो 
प्रकार सन्देह नहीं रह जाता। मीमांसा का सुरुय अभिप्राम यज्ञ-यागादि 
वैदिक भनुष्ठानों की तात्त्विक विवेखना है, परन्तु इस विवेचन की उपपत्ति के 
लिए उसने जिन सिद्धान्तों को खोज निकाला है वे भत्यन्त महत्वपूर्ण हैं। शब्द' 
विषयक मीमांसा के सिद्धान्त पाषाद्षास्त्र की दृष्टि से मी कम महत््वगाछी नहीं 
हैं। कुमारिक का अभिहितान्वयवादर और प्रभाकर का “अन्विताभिषानवाद? 
दाब्श्नोष के यथार्थ निर्पण के लिए नितान्त माननीग हैं । 'बाझमनोविंज्ञान! के 
समझते के छिए भीमांस/ प्रल्थों में मसाला भरा हुआ है। विरोधी वाफयों की 
एकवाक्यता करने की प्रक्रिया मीमांसा के ही द्वारा बतछाई गई है । भत/ जिस 
प्रकार 'पद* का ज्ञान ब्याकरण से और “प्रमाण” का स्याय से होता है, उसी प्रकार 
वाक्य! का ज्ञान मीमांसा से होता है। इस विषय में मीमांसा ने अनेक मौकछिक 
घिद्धान्तों का वर्णन किया है, जिसका उपयोग स्मृति प्रन्थों का ध्र्थ निर्णय करने में 
किया जाता है । स्मृतियों का क्षेत्र विशाल है तथा उनमें नाना प्रकार के विरोध- 
सुचक सिद्धान्त उपलब्ध होते हैं। देखने में ये विरोधी बड़े दी मामिक प्रतीत 
होते हैं, परम्तु मीमांसा की व्याश्या शैली के उपयोग करने पर इन विरोधों का 
परिहार मली भाँसि किया जा सकता है। इसलिए स्मृति के मर्मजान के लिए 
'कर्ममीमांसा” का उपयोग अत्यधिक किया जाता है। अत; मीमांसा का अनुणीछझन 
निःसन्देह वैदिक धर्म की जानकारी के लिए अत्यन्त आवश्यक है। कुमारिल का 
यह कथन यथार्थ है--- 


'र्माख्यं विषयं वक्‍तु मीमांसायाः प्रयोजनस!॥ 


द्वाददा परिच्छेद 
अठ त-वेबान्त दर्शन 


वेदान्त दर्शत्त भारतीय अध्यात्मश्षास्त्र का मुक्ुटमणि माना जाता है । अब 
तक वर्णित दार्दानिक प्रचृत्तियों तथा ताकिक विचारों का धूदधान्त उत्फर्ष पेदान्त में 
उपलब्ध होता है। वेदान्त का मूल उपनिषद्‌ है, क्लिमका वर्णन पहले किया 
गया है। श्रूति के चरम सिद्धान्त के अर्थ में 'बेदान्त' शब्द फा प्रयोग 
.उपनिषदों में ही सबसे पहले उपलब्ध द्वोता है--उपनिषदों के वैदिक रहस्यमय 
सिद्धान्तों के प्रतिपादक होने के फारणं उनके लिए “वेदान्त” ( बेद का अन्त-्म 
सिद्धान्त ) शब्द का प्रयोग नितरां न्याय्य है* । परस्तु काछान्तर में औपनिषद 
सिद्धान्तों में आपाततः विरोथों के परिहार करने की तया एकवाक्यता फरने फी 
भावश्यकता भ्रतीत होने छुग़ी । इसी की पूंति करने के लिए बादरायण व्यास ने 
अह्मसूनों? का निर्माण किया । यह साढ़े पाँच सो सूत्रों का स्वल्पकलेवर प्रम्थ 
समस्त वेदान्त - सिद्धान्तों का आकर-प्रन्य है, जिसकी अपनी दृष्टि से विस्तृत 
व्याउया कर पीछे के झाचायों ने श्रपने घामिक मतों की भव्य प्रतिष्ठा की है, 
तथा विपुल यहा अ्र्जन किया है) इन सूत्रों का उदयकारू प्राचीन है । भिक्षुप्रों 
अर्थात्‌ संन्यासियों के लिए उपादेय होने के कारण इन सूत्रों को “मिक्षुसूत्र” भी 
कहते हैं । पाणिनि ने जिन पाराद्यय ( पराक्षरपुश्नसिभित ) भिक्षुसूत्रों का नाम 
निर्देश किया है थे पराशर के पुत्र महथि बादरायण व्यास के द्वारा बिरचित 
प्रृत अद्मपृत्रों से भिन्‍न प्रतीत नहीं होते । भीघरस्वामी को सम्मति में गीता भी 
अह्सूतपदेएचैव हेतुमद्भिविनिश्चितैः (१३॥४ ) पदयांश में ब्रह्मसूत्रों का ही 
निर्देश करती है। इस प्रकार ब्रह्मसूत्रों का निर्माणकार विक्रमपूर्व षष्ठ शतक से 
उत्तर कर नहीं है। तकंवाद ( २।३ ) में सर्वास्तिवाद और विज्ञानवाद के सण्डन 
उपलब्ध होने पर भी इस सिद्धान्त को हानि नहीं पहुँचती, क्योंकि भारतीय 
विचारघारा के इतिहास में ये मत बुद्ध से मी अधिक प्राचीन हैं । असंग आदि ने 
नवीन स्न्‍्यों का सिर्माण कर इनका व्यवस्थापनमान्र किया । 


अध्त-वेदान्त दर्शन _ ३३७ 


ब्रह्मसुत्र के प्रसिद्ध भाष्यकार 

संध्या नाम साष्य-नाम सिद्धान्त 

१ एंकर ( ७८८-८२० ई० ) छारीरकभावष्य निविशेषाहवत 

२ भास्कर (१००० ) भास्करभमाष्य भेंदाभेंद 

रे रामानुन (११४० ) ओमभाष्य विशिष्टाद्वैत 

४७ मध्व ( १२१८ ) पूर्णप्रशभाष्य... देत: 

५ निम्बाक ( १२५० ) वेदान्तपारिजात  हँवाहईत 

६ श्रीकष्ठ. (११७० ) दोवमाष्य _ दव-विशिष्टा हंत 

७ श्रीपति (१४०० ) ओफरमाष्य वीरदौव-विशिष्टाद्ेत 

८५ वल्‍लम  ( १७७६-१५४४ ) अखुभाष्य  शरद्घाहत 

९ विज्ञानभिक्षु ( १६०० ) विज्ञानामृत अधिमागाद्वत 
१० बलदेव (१७२५ ) गोविन्दभाष्य अनित्यभेदाभेद 


इन भाध्यों में सिद्धान्तों का ही फर्क नहीं है, बल्कि सूत्रों मोर अधिकरणों 
की संख्या में भो बड़ा अन्तर है। शंकर के अनुसार सूत्रों और अधिकरणों को 
संख्या क्रमण) ५५५ भौर १९६ है; रामानुजमत में ५७४ और १६०; माष्वमत 
में १६४७ और २२३; निम्वाकंमत में ५७६ और १६१; जओोकण्ठ के अनुसार 


१७४७ और १८२ त्या वल्छममठ में ५१५७ भौर १७१ है । 


नह्मसृत्र 


: बहासूत्र में चार अध्याय ओर प्रत्येक अध्याय में चार पाद हैं। प्रथम 


भ्रध्याय का नाम समन्‍्वयाध्याय है, जिसमें समग्र वेदान्तवाक्यों फा साक्षात्‌ 


या परम्परया प्रत्यगभिन्न जहितीय ब्रह्म में तात्पर्य. दिखलाया गया है । इस 


अध्याय के प्रथम पाद में स्पष्ट-अह्मलिगयुक्त वाक्पों का विचार फिया गया है। 


इस पाद के श्रथम चार सुत्र विषयदृष्टि से नितान्त महत्त्वशालो हैं। इन्हें 'चतुः- 


_सुत्री? कहते हैं। द्वितीय पाद में अस्पष्टम्रह्मलिज्भुयुक्त उपास्य भ्रह्मविषयक वाक्‍यों 


का तथा तृतीय पाद में स्पष्ट-अह्यछिज़ु प्रायण: शेय-ब्रह्मविषयक वाक्‍यों का, 
चतुर्थ पाद में भ्रज, अव्यंक्तादि उपनिषद्गत पदों के भ्र्थ फा विचार किया गया 


. है। हितीय भ्रष्याय का नाम प्रविरोधाध्याय है, जिसमें, स्मृति, तर्कादि के 


सम्मावित विरोध का परिहार कर ब्रह्म में अव्रोध प्रदर्क्षित किया गया है| इस 
मा० द०-२२ 
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अष्याय के प्रथम पाद (स्मृति-पाद) में संख्यादि स्मृतियों के सिद्धान्तों का खण्डन 
किया गया है। द्वितीय पांद ( त्कंपाद ) में सांख्य, वैशेषिक, जैन, सर्वास्तिवाद, 
 -विज्ञानवाद, पाशपंत ओर पाशरात्र मतों का युक्तियों से फ्रश) खण्डन कर 
वेदान्तमत की प्रतिष्ठा की गई है । दोनों पादों में बादरायण ने अपनी तके- 
युक्तियों फी सूदमता, समर्थता ठथा व्यापकता के बक् पर प्रतिपक्षियों के सिद्धास्तों 
फी जैसी मार्मिक समीक्षा की है वह विद्वानों के आदर का विषय है। तृतीय 
तथा चतुर्थ यादों में महाग्रतसष्टि, जीव तथा इन्द्रिय-विषयक श्रतियों का विरोध- 
परिंहार किया गया है। तृतीय अध्याय का नाम साधनाध्याय है, जो वेदान्त- 
सम्मत साधनों का विधान करता है। परछोकगमन, तत्त्यपदार्थपरिशोषन, 
सगुणविद्यानिस्पण तथा निगु ण-ब्रह्म-विद्या के बहिरजृसाधन (आकश्मघर्म, यश, 
दानादि ) तथा अन्तरज़ुताधन ( छाम, दम, निदिध्यासन झादि ) का निरूपण 
. भरस्येक पाद में क्रमश; किया गया है। चतुर्थ अध्याय फा नाम फलाघ्याय है, 
जिसमें सग्रुण-निमुण विद्यान्नों के फलों का साझ्लोपाए विवेचन किया गया है । 


... अह्सुूंत्र के विषयों का यही संक्षिप्त प्रतिपादन है। ब्रह्मसुत्र के आध्यात्मिक 
सिद्धान्त कौन-कौन से ये १ इसफा यथार्थ उत्तर देना कठिन कार्य है। सूत्र इतने - 
स्वल्पाक्षर हैं कि बिना किसी भाष्य की सहायता के उनका अर्थ छगाना दुष्कर है 
और साम्प्रदायिक भाष्यों में शर्थ की खींचाताभी भी फम नहीं है । ऐसी स्थिति 
में बादरायण के भन्सेव्यों का प्रकाशन एफ विषम समस्या है जिसके हल करने 
का एछापनीय उद्योग: डाक्टर धाटे ने 'वेदान्त” नामक अंग्रेज़ी पुस्तक में किया 
है, जिसमें उन्होंने ध्षंकर, रामानुण, निश्यार्क, मध्य तमा अल्छम की व्यास्याओं 
के तारतम्य का अनुक्षीलन कर गुल सूत्रों के प्रतिपाच सिद्धान्तों को खोष निफाशा 
है । उनकी सम्मति में शंकराचार्य के श्रनेक सिद्धाम्तों की पृष्टि सूत्रों से नहीं की 
था सकती। सूत्रकार के सिद्धान्त सम्मवतः इस प्रकार थे-...विश्लु ब्रह्म की अपेक्षा 
भात्मा अणु है, णीव चैतन्यरूप है तथा ज्ञान इसका विधेषण या गुण भो है । 
ब्रह्म जगत्‌ का उपादान तथा निमित्त कारण दोनों, है । कार्य-कारण के सम्बन्ध में 
सूतरकार परिणामवाद के पक्षपाती प्रतौत होते हैं, बिबर्तवाद के नहीं । “आरम- 
कते: परिणामात्‌” (ब्र० सु ० १७२६) में सूभफार मे “परिणाम?” दज्द का स्पष्ट 
निर्देश किया है। सुन्नकार के ये भन्तव्य रामानुजादि चारों वैष्णव माध्यकारों 
के सामान्य, समभावेन माननीय सिद्धान्त हैं। यदि किसी विधिष्ट सिद्धान्त 


की झलक सृत्रों में दीख पढ़ती है, तो वह 'भेदाभेद” सिद्धान्त है। वादरायण के 
मत मध्यम कोटि के हैं। । क्‍ 


+ 
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अह्व त वेदान्त के प्रमुख आचाय॑ 


... अद्दासूत्र के भ्रष्ययन से स्पष्ट है कि जादरायण से भी पूर्व काल में अनेक 
आचारया ने वेदान्त-तत्त की मोमांसा फी थी, परन्तु इन भआचार्यो- की $तियाँ 
अब उपलब्ध नहों हैं । इनके नाम शकारादिक्रम से नीचे दिये जाते हैं।-- 


(१ ) आतजेय-- इनका नाम केवछ एक वार ही (म्र० सु० ३७४४ में ) 
निविष्ट है। यज में अप्काक्षित उपासना यजमान के द्वारा तथा ऋत्विज्‌ के द्वारा 
दोनों प्रकार से हो सकती है। यहाँ फल के विषय में सन्देहु घना हुआ है । 
आत्रैय के मठानुसार कर्म का फल यजमान (यज्ञ स्वामी) को ही प्राप्त होता है, 


.ऋत्विजू को नहीं । 


(२) भादम रथ्य-- इनका निर्देश दो बार (ब्र० सु० ११२।२६९;१।४२०) 
मिलता है । उपनिषदों में कहीं-फही सर्वव्यापक ईश्वर को प्रादेश-मात्र ( एक 
प्रदेश में टिके वा ) कहा गया है, जिसकी उपपत्ति ये इस प्रकार बताते 
हैं--परंमेश्वर वस्तुतः अनन्त है, तथापि भक्तों पर अनुग्रह करने के हिए . 
प्रदेशमात्र में आविमूत होता है, क्योंकि कोई भी सस्पूर्णतवः उसकी उपलब्धि 
नहीं कर सकता । हृदयादि उपलब्धि स्थानों ( प्रदेशों ) में उसकी उपलब्धि 
विशेष रूप से होती है। इस कारण भी यह प्रादेशमात्र कहा गया है । इसके 
मत में विज्ञानात्मा तथा परमात्मा में मेदाभेद सम्बन्ध है । ये भेदाभेदबादी ये । 
भतिप्रकाशिका के कर्ता सुदर्शनाघार्य फा कथन है कि इन्हीं के मत को परवर्ती- ,, 
काल में यादव-प्रकाद ने पुष्ट किया है। मीमांता ( ६।५।१६ ) में भी इनके 
तास का निर्देश एक बार है । 


( ३) औदुलोधि---तीन बारं निविष्ट है ( १॥७२१; २७७४ तथा 
४.४।६ )। इनके मत में अवस्था की भिन्‍नता के कारण भेदाभेद होता दै, 
अर्थात्‌ संसार दक्षा में जीव और हा में भेंद है, पर मुक्तावस्था में दोनों में 
अभेद है। वाधस्पति मिभ्र ने मामती में इनके मत फा उपपादन बड़े सुन्दर ढंग 
से किया है । 


(9) का््णजिनि--म्र० सू० ( ३११६ ) में एक बार 6या मीमांसा- 
सूत्र में अनेक बार इनका उल्लेख मिलता है। ब्रह्मत॒त्र में 'रमणीयचरणाः 
( छा० ५११०७ ) के ऊपर इनका विषिष्ट मत निदिष्ट हुआ है । 
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(५ ) का शक्त्त्न--इनके मत में ( ब्र० सू० १॥४।२२ ) परमेश्वर ही इस 
संसार में जीव रूप से भ्रवस्थित है, जीव परमात्मा का विकार नहीं है | आचाय 
हंकर के दाब्दों में इनका सिद्धान्त यह है--काछक्ृत्स्तस्थ आचायस्य श्विकृत: 
परमेश्वरो जीवो नान्‍य इति मतम्‌ | यह मत श्॒त्यनुसारी होने से आचार्य को 
सान्‍्य है। 

( ६ ) जेमिनि--हनफा नाम ब्० सू० में सबसे भ्रधिक भाता है--प्रे 
११ बार। ये बादरायण के साक्षात्‌ दिष्य माने जाते हैं । कर्ममीमांसा दर्शन की 
रचना इन्होंने ही की है। प्रत्येक विषय में इनका मीमांसक मत स्पष्टतया 
प्रतीत होता है । 

(७ ) बादरि-इनका उल्लेख चार बार झाता है ( न्न० सु० ११२ ३०; 
३।१।११६ ७३७; ४॥४।१० ) | उधर मीमांसा सूत्रों में मी इनका निर्देश 
उपछन्ध है । अनुमान किया जाता है कि इन्होंने इन दोनों मीमांसाओझों पर सूत्र- 
प्रन्य लिखे थे | इनके मत ये हैं ॥-- द 


है ( क ) कर्मानृष्ठान के विषय में इनका विलक्षण मत यह था कि वैद्धिक कर्म 
में सबका अधिकार है। जैमिनि ने इसका खण्डन कर झुद्र के अनुष्ठान का 
निषेष किया है। 


(ख्र॒ ) ईश्वर को प्रादेशमात्र कहने की इनकी व्याख्या विचित्र है। हृदय में 
रहने के कारण मन प्रादेष्यमात्र फहा जाता है। ईश्वर का स्मरण ऐसा ही 
प्रादेशमाव मन करता है। भतः ईश्वर के लिए यह दछाब्द व्यवहृत हुभ्ा है । 


( ग ) 'रमणीयचरणा:” में चरण का जर्थ फर्म ही है। जअनुष्ठानवाचक 
चरण का प्रयोग कर्म के लिए होता है। 


(घ ) 'य एनान्‌ ब्रह्म गमयति! ( छा० ९।१५।५ ) में ब्रह्म छाब्द कार्य ब्रह्म 
का वाचक है। जैमिनि के मत में यह परन्रह्म का वाचक है, परन्तु यह ठीक 
गहीं, क्योंकि सर्वव्यापक होने से वह गन्तव्य नहीं हो सकता । 


( $) ईश्वर-भावापस्न विद्वान के _ शरीर तथा इन्द्रियों की सक्षा के विषय 
में बादरि कहते हैं कि सत्ता नहीं रहती, तभी तो मन से कामों को देखने का 
"गन छान्दोग्य करता है (१२।१५)। 


( ५ ) आचाय॑-काइयप--इनका भी कोई सृत्रग्रन्य था, परस्तु ब्न० सू० में 


उल्लेख नहीं है। शाण्डिल्य ने भक्तिसृत्र में ( तामैश्वयंपरां फाश्यप) परत्वात-- 
पत्र २६ ) किया है। इनका मत भेदवाद था । 
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दांकर-पूर्व जेबान्त।चार्ये 

दांकर से पूर्व के आचायों का उल्लेख स्वयं ध्यंकराचायं के ग्रन्यों में किया गया 
है। इनमें 'भठ-प्रपत्च” ने कठ तथा बुहृदारण्यक पर भाष्य की रचना फो थी। 
सुरेश्धव राचार्य और आननन्‍्दगिरि के समय में मी इनका ग्रन्थ उपलग्ध या ॥ 
भतृप्रपत्च फा सिद्धान्त ज्ञानकर्मसमुचपवाद कहा है । द्यंकराचार्य ने वृ़दारण्पक- 
भाष्य में कहीं:-कहीं 'औपनिषन्मन्य” कह फर इनका परिदह्यास किया है।॥ दाह्यंनिक 
हष्टि में इनका मत दवैतादँत नाम से प्रसिद्ध है+ 'भतृमित्र” का प्रसंग न्‍्याय- 
मश्जरी में तथा यामुनाचायं के घिद्धित्रय में श्रावा है । इससे प्रतीत होता है कि 
ये भी वेदान्त के आचायं रहे होंगे । इनके मीर्मासा-ग्रन्य का उल्लेख किया जा 
चुका है । “भंतृ'हरि! का नाम यासुनाचार्य के प्रत्य में उल्लिसित है। भतृ हरि 
वावयप्रदीपकार द्वी हैं, परन्तु इनका कोई वेदान्त प्रन्य भभी ठक उपलब्ध नहीं 
हुआ है । धाब्दाद्वत ही इनका प्रतिपाथ सिद्धान्त है। “उपवर्ष” का नाम आचायें 
दांंकर ने ब्ह्मयसुत्र के भाष्य (३१३।५४३) में निर्दिष्ट किया है । ऐसा श्रतीत होथा है 
कि इन्दोंने पूरं तथा उत्तर उभय मीमांताप्ों पर जूत्ति-प्रन्य लिखा था | ब्ह्मसूत्र 
पर “बोधायन” फी एक चृत्ति थी जिसका उद्धरण शझ्ाचायं रामानुन ने अपने साव्य 
में किया है ॥ प्रतीत होता है कि बोधायन-नि्भित वेदान्त-वुत्ति का भाम 'कृतकोटि! 
था । '“ब्रह्मनन्दी”, 'टंक” और “भारुचि? के नाम वेदान्ताचार्य के रूप से श्लीवष्णव 
सम्प्रदाय के प्रन्थों में मिलते हैं। “हविडाचार्य” एक प्राचीन वेद।न्ती थे, जिन्‍्दोंने 
छान्दोग्य उपनिषद्‌ पर अति बृहत्‌ भाष्य लिखा था। माण्ट्क्योपनिषदु के भ/ष्व 
में ध्ंकराचार्य ने इनका भागमवित्‌” .कहकर उल्लेख किया है। छांकर के पहले 
'सुन्दरपाण्ड्य/ नामक आचार्य ने एक फारिकाबद्ध वात्तिका की रचना की थी । 
दाकफराचायं ने इनके वालिक-प्रन्य से तोन श्लोक उदधुत्र किए हैं ( १११७ भ० 
भा० ) | ये दौव वेदास्ती थे। तनन्‍्त्रवात्तिक में इनके श्लोकों के उद्घृत होने से 
प्रतीत होता है कि : इन्होंने पूर्व तथा उत्तर मीमांसा पर वात्तिक की रचना को 
थी ॥ "ब्रह्मदतत” शकराचाय॑ के पुवंकाल में एक अति प्रसिद्ध वेदान्ती थे ॥ सम्भव 
है ये सुन्र के भाष्यकार रहे हों । ब्रह्मदत के सत से जीव अनित्य है; एकमात्र 
ब्रह्म ही नित्य पदार्थ है । ये कहते हैं कि जीव तथा जगत्‌ दोनों द्वी ब्रह्म से 
उत्पन्न द्वोकर ब्रह्म में ही छोन हो जाते हैं॥ इनकी दृष्टि से उपनिषदों का यथार्थ 
ताश्पर्य 'तस्वमसि”? इत्यादि महावाक्यों में नहीं, झपितु आरमा वा अरे द्रष्टब्य:” 
इत्यादि नियोगवाक्यों में है । इनका कहना है कि भिन्नवत्‌ प्रतीत होने पर भी 
जीव वस्तुत+ ब्रह्म से भिन्न नहीं है । इनके मत से किसो अवस्था में भी साधक के 
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फर्मों का त्याग नहीं हो सकता । ग्रह्मदत भी जीव की उस्पत्ति शोर विमाश 
मानते हैं। भ्राश्मरथ्य के मत से इनका भेद इतना दी है कि वे भेदाभेदबादी हूँ 
तथा ये अद्देतवादी ॥ 


प्रद्॑ त-वेदान्त का इतिहास 
दोंक राचाये 


ये अछोकिक मेधासम्पन्न पुरुष ये । इनकी भ्रलोकिक विद्वसा, सर्वातिशायिनी 
शैप्ुषी, असाघारण तकंफ्टुठा देख कर किसी भी आछोथक का मस्तक गौरव से 
इनके सामने नत हुए बिना नहीं रहता । इनका जन्म ७८८ ई० (संवत्‌ ८५४४) 


तथा निर्वाण काल ८२० ई० माना जाता है। ३२ वर्ष को स्वल्प भायु में - 


आाषायें ने वेदिक धर्म के उद्धार तथा प्रतिष्ठा का जो महनीय कार्य सम्पादन 
किया यह श्रद्धितीय है। इसीलिये ये भगवान्‌ ध्ंकर के अवतार माने जाते हैं । 
माछाबार प्रान्त के एक नम्बूद्वी ब्राह्मण के घर जन्म लेकर इन्होने काश्षी को 
झ्रपना कर्मक्षेत्र बनाया था । भाचारय॑ गौढपाद के छिष्य गोविन्द मगवर्पाद के ये 
शिष्प थे। इनके विषय में प्रसिद है-- 


अष्टवर्ष चतुवंदी द्वादइशे. सर्वेधाखवितु । 
षोडशे कृतवानु भाष्य॑ द्वात्रिशे मुनिरभ्यगातु ॥ 


भस्यानश्रयो के आद्य उपलब्ध भाष्यकार आप ही हैं । इनकी प्रसिद्ध रचनायें 
-“उपनिषद्भाष्य, गीता माष्य, श्रह्मसुत्रभाषय, मसाण्दुक्यकारिकाभाष्य, विष्णु- 
. देलनाभभाष्य, सनत्युजातीयमाधष्य, सोन्दर्थलदरो, उपदेशसहस्नो आदि । इनको 
+ पनाश्े्ों इतनो रोचक है, गर्मोर विषयों को सरल दाब्दों में अभिव्यक्त करने में 
इनकी कछा इतनी मनोरभ दे कि इनके 'अ्रसन्नगम्मीर”! भाष्य साहित्यिक दृष्टि से 
भी अनुपम हैं। इनके परमगुरु गौडयादाचार्य” शझद्दैत के प्रथम थाजाय॑ हैं, 
जिनको माण्टवयकारिका” अद्वैततत््व की भ्राधारशिला के समान महनीय मानी 
गाती है। छंकरोत्तर युग के विश्यात आचार्यों के नाम ये हैं :--- 

(१ 
थे । इनके 
स्फोटविष 
अभी प्रक 
“अभिप्राय 


) मण्डनमिश्र--शंकरावार्य के समकालीन प्रद्टैतप्रतिपादक आचजार्य॑ 
भीम।सा ग्रन्थों का निर्देश पहले किया गया है। इनको “स्फोटसिडि/ 
पक प्रन्थ है। इतको अद्यपिद्धि' शंज्राणि की टोका के साथ मद्ास से 
धित हुई है। इसको अस्य व्याख्यार्य 'बद्यत्तसमोक्ष/' वा वर्ध्पात को, 
॒काशिका! वित्सुक्ष को तथा 'भावशादि! आनन्द ( विद्याक्षागर ) 
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की हैं । वाचस्पति की सबसे प्राचीन यह्‌ व्यारया श्र॒भो तक कहीं मो उपलण्ध 
नहीं हुई है । मण्डन मतृ हरि के 'शब्दाद्यवादर के सप्र्थक हैँ। आधार्य के दो 
ढ्िष्यों ने उनके ग्रन्थों पर व्यास्यायें लिखी हैं--(२) 'सुरेश्धराचाय॑! आचायें के 
उपनिषद्भाष्य पर वात्तिकों की रचना करने के कारण 'वातिककार” के नाम से 
विख्यात हैं। इनका बृहदा रण्यकमाष्य-वातिक विपुलकाय, प्रौढ तथा पाण्डिट्य- 
: पूृण् प्रग्यरत्न हूँ। इसके अतिरिक्त इनके तैत्तिरोयभाष्यवातिक, नंव्कम्यसिद्धि, 
दक्षिण।मूर्विस्तोत्रवातिक अयबथा मानतोल्लास, पश्चीकरणवाच्तिक आदि ग्रन्थ प्रसिद्ध 
हैं। आचार के दूसरे सिध्य ( ९ ) "प्मपादाचार्य' ने ध्यारोरकभाष्य की प्रथम 
वृत्ति 'पञ्चधादिका? नाम से छिखी, लिसमें चतु:सुत्रो का ही विस्तृत बिवेचन है । 
इसके भ्रतिरिक्त 'प्रचशख्लसारदीका” और विज्ञानदोपिका” प्मवाद के ग्रन्थ माने जाते 
हैं। पश्चपादिका' से ऊपर श्रवान्तर शताब्दियों में अनेक महृ्व्षाली ग्रन्थ रचे 
गये | 'प्रकाशात्मयत्रि' ने इसकी टीका “विवरण! नार्म से छिक्षी । यह टीका इतनी 
विधिष्ट है कि इसी के नाम पर 'विवरण-प्रस्थान' का नामकरण हुआ है । विवरण 
-फी दो टीकायें हँ- (क) अखण्डानन्दमुनि कुछ 'तत््वदीपन” और (ख) क्यिरण्प 
कृत “विवरणप्रमेयसंग्रह” । प्मपादिका की भ्रन्य अनेक वृत्तियाँ भी हैं । 


'सुरेश्यराचायं” के शिष्प (४ ) सर्वेज्ञात्ममुनि' ने ब्रह्मसुन्नों के ऊपर संक्षेप- 
धारोरक” नामक एक भप्रस्पात पद्मबद्ध ग्याख्या-प्रश्य लिखा है, जिसपर नृसिदहाश्रम 
को तत्ववोधिनी, तथा मधुसुदनसरस्वतोी का 'सारसंग्रह” प्रसिद्ध है। (५) 
वाचस्पति की “मामती” भाष्य पर एक भव्य टोका है, जो उनको सर्वेतोगामिनी 
वैदुषी के नितान्त अनुरूप है । अह्मतत््वसमीक्षा' अभी तक उपलब्ध नहों है। 
भामती की अपनी विशेषता है, जिसके कारण उसकी पद्धति के अन्ससुक्त ग्रन्थ 
“'भामतीप्रस्थान! के नाम से प्रस्तिद्ध हैँ । वाचस्पति मिश्र के वेदान्त-सिद्धान्तों पर 
मण्डनमिशञ्व के विचारों का प्रभाव विद्येष रूप से पड़ा था; यह इन दोनों के 
ग्रन्‍्यों की तुछना से प्रतीत होता है । भग्यक्तात्मा के छिष्य ( ६ ) विपुक्तात्मा 
( दश्म शतक ) की “दृष्टसिद्धि! बड़ोदा से हाल में ही प्रकादित हुई है । वेदान्त 
के इस गौरवमय ग्रन्थ में 'अविद्या” के स्वरूप का विवेचन बड़े ऊद्ापोह के साथ 
किया गया. है। नैषघ-चरित के रचयिता (७) महाकवि “हर्ष” असाधारण 
वेदान्ती थे, जिनका “'खण्डनखण्डलाय” भाज भी पाडित्य का निकपग्रावा बना 
हुआ है। नैयायिक पद्धति का अवरूम्बन कर द्वेतवाद का इतना विद्धत्तापूर्ण 
खण्डन मिलना दुष्कर है। हांकर मिश्र ज॑से सैयायिक का इस पर दीका छिखना 
इसके गौरव का परियायक है। (८) अहँतानन्द” ( १९ छातक ) का 


३४४ मारतीय दर्दान 


_ब्रह्मविद्यामरण” भाष्य का आमरण दी है। ( ६ ) आवरदबोध ( १२ शतक ) 
का 'न्यायमक्रंद' वेदान्त का माननीय प्रन्थ है । 


. (१७० ) 'बित्सुखाबाय” ( १४ शतक ) अपनी ही कृति 'तल्वदीपिका' 
( प्रसिद्ध नाम चित्सुल्ली ) से विष्यात हा गये हैं। पर इनकी भन्‍्य रचनायें-- 
(१) शारीरकसाब्य पर भावप्रकाशिका, (२) ब्रह्मसिद्धि पर अभिम्राय- 
प्रकाशिका, ( ३ ) नैष्कस्पंसिद्धि पर भावतर्वप्रकाशिका--कम महत्वश्वालिनो 
नहीं है । भामती पर 'कल्पतर” तथा शाल्वदपैण के रवयिता (१२) 'पमजानन्दा 
( १३ शतक ) चित्मुख के समकालीन ये । माधवाचार्य संन्यास लेकर श्यूंगेरो मठ 
पर अधिष्ठित होने पर ( ११ ) “विद्यारण्य” के नाम से प्रसिद्ध हुए। इनफी 
'पद्मदशी! की लोकप्रियता का परिचय देना व्यर्थ है। यह वेदास्ततर ब-जिज्ञासुओं 
के गले का हार है। इंसके अतिरिक्त विवरण-प्रमेय-संग्रह, अनुभूतिप्रकाश, 
जीवन्पुक्तिविवेक, बृहृदारण्मक-वात्तिकतार आदि ग्रन्थ वेदान्त के सिद्धास्तों की 
जानकारो के लिये विशेष उपादेय हैं। गीता पर वेदाम्ततत्वप्रतिपादक छंकरानन्दी 
टोका के रचयिता (१३ ) धांकरानन्द”ः और वैयासिफ न्यायमाछा के 
निर्माता 'मारतीतीर्थ” विद्यारण्य के गुरु ये। पद्चदशतक में (१७ 'आनन्दगिरि! 
ने दांकराचार्य के भाष्यों को सुबोध बनाने के लिए उनपर टीकायें छिसतीं। 
दारीरफ़॒माष्य पर इनका '"न्याय-निर्णय! भाणष्यार्थ को भछी-मांति समझाने में 
कतकाय है। इनके समकाछोन ( १५ ) 'प्रकाशानन्द यतिः ने “वेदान्तसिद्धान्त- 
मुक्तावल्लो” नामक 'एक-जीववाद” के प्रतिपादक उत्तम ग्रन्य की रचना की और 
( १६ ) 'अखण्डानन्द” ने “तत्त्वदीपन! में विवरण के गरढ़ार्थ को भली-माँति 
प्रकट किया । रा 


(१७) “मघुसूदन सरस्वती” ( १६ छातक ) फाश्षी के संन्यासियों में अग्रगण्म 
ये। इनका सर्वश्रेष्ठ ग्रस्थरत्न “अद्वैतप्तिद्धि है, जिसके द्वारा हैतवादियों की 
बुक्तियों का मामिक खण्हन कर श्रद्धैततत्व की प्रभा का सर्वत्र विस्तार किया 
गया है। यह वेदान्त-प्रन्‍्थों में खण्डन के समकक्ष माना जाता है। वेद्रान्तकल्प- 
लत्तिका, सिद्धान्तविन्दु, गीता-टोका ( मधुसुदनी ) भ्राज भी नितान्त लोकप्रिय 
हैं । भ्रद्देवसिद्धि 
अह्मानन्द सरस्वती! बंगाल के रहने वाले थे। अत: इनकी टीका 'गौढ ब्रह्मानन्दो' 
के नाम से विख्यात है। ( १६ ) वृत्िहाश्रम सरस्वती” मधुसूदन के समकाछीन 
काशीस्थ संन्‍्यासियों में विशेष विख्याल हैं। वेदान्तठत्त्वविवेक, अद्देतदीषिका, 
भेदधिका र, विवरणटीका भादि उदमट प्रन्‍्य इतकी कोति को स्थायी 


पर भरद्वेत-चन्द्रिका ( छूघु तथा गुरु ) के रचयिता ( १६) 
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रक्षते के लिए पर्याप्त हैं। इनके समकाछोन ( २० ) 'भप्थय दोक्षित? पेदान्स के 
एक अलौकिक विद्वान ही नहीं थे, प्रध्युत उच्च कोटि-के साधक भी ये। 
श्रोकण्ठाचार्य के ब्रह्मतुत्र-माष्य पर 'शिवाकंमणिदीपिका? इनकी एक उच्च कोटि 
की कृति है। छ्वांकरमत में 'कल्पंतर-परिमछ? ( अमंछानन्दकृत 'कल्पतर व्याख्या 
की टोका ) तथा “सिद्धान्तलेशसंग्रह” प्रस्यात ग्रन्थ हैं। “सिद्धान्वलेश” अद्वेत 
वेदान्त के महत्त्वपूर्ण सिद्धन्तों का न केवल सारभूत संग्रह है; प्रत्युय ऐतिहासिक 
देष्टि से मी उपादेय है। (२१ ) 'घर्मराजाण्वरोन्द्र” ( नृश्चिहाश्रम के प्रष्चिष्प 
झोर वेंकटवाथ के शिष्य ) की “वेदान्त-परिभाषा! वेंदान्त प्रमाणशास्त्र पर एक 
अनुपम ग्रन्थ है। तत्वविन्तमणि को दश्यटोकाविभझ्ञतो प्रभिनवा टोका के 
निर्माता होने से इस ग्रन्यक/र की ताकिक विद्वत्त में किसी को सन्देह नहीं हो 
सकता । इसके पुत्र (२२ ) 'रामकृष्ण” ने परिमाषा को "“वेदान्तशिखामणि! | 
टीका से विभुवित किया । ( २३ ) 'सदानन्द! ( १६ छा ) के 'वेदान्ततार” को 
सर विवेबन के कारण पेद्षान्त का प्राइमर कह सकते हैं भौर यह इसी कारण 
लोकप्रिय है। (२७) 'गोविन्दानन्द” (१७ दा०) की रत्नप्रपा दारीरिकमाष्य की 
परल टोका है, जो काशी में लिश्लो गई । ( २५ ) 'नारायणतीर्थ” तथा ब्रह्मावन्द 
के मधुधुदन के 'सिद्धांग्तबिन्दुः पर क्रम: “लूघुव्यास्या! तथा 'न्यायरत्नावली! 


. नामक उपयोगी टीकायें लिखों हैं। कश्मीर के ( २६) 'सदानन्द यति! 


इन्ही ब्रह्म।नन्‍्द तथा वारायण के शिष्य थे। उनकी “महँतब्नह्म सिद्धि! विषय की 
व्यापकता ठथा सुधोष छोली के कारण बेदान्त के इतिहास में प्रसिद्ध है । भ्रद्व॑॑त 
वेदान्त के आदरणीय आचार्यों का यही संक्षिप्त विवरण है ॥" 
गोडवाद है 

अद्वैत वेदान्त का विकास जानने के लिए छांकर से पूर्व के दार्निकों का 
अ्रष्ययन उपादेय है। इनमें सबसे मुख्य हैं गोडपाद, जो धांकर के गुरु योविन्द- 
पाद के गुरु माने जाते हैं । 'मायावाद” का आरम्म गोडपाद से माना जाता है । 
इनका फीविस्तम्म भमाण्दूक्रकारिका' है, जों उपनिषदों के अवन्त र अद्दौत वेदान्त 
का भत्यम्त गौरवमय प्रन्ध माना जाता है । “उत्तरगीता' का भाव्य भी आप 
की ही कृति है । कारिकाशों की रचना बड़ी हो उदात्त तथा मर्मस्पक्चिणों है । 


१. ब्रष्टन्य म० म० पण्डित गोपीनाथ कविराज की ब्रह्मतुत्र के भाष्यानुवाद की 
भूमिका तथा स्वामी प्रशानानन्‍द सरस्त्रती का वेदान्तेर हरतिहास ( ३ भाग- 
बंगला ) । 


इसमें चार प्रकरण हैं जिनमें कुछ मिक्नाकर २१५ कारिकायें है। इन प्रकरणों के 
नाम हैं-- ( १) भागम प्रकरण, (२ ) वेतथ्य-प्रकरण, ( दे ) भ्र्द त प्रकरण, 
तथां (७ ) अलातश्यान्ति श्रकरण। _ क्‍ 

(क ) आगम प्रकरण में मूछ माण्डुक्य उपनिषदु की विस्तृत व्याध्या है, 
जिसमें सर, उ, म, के द्वारा प्रतिपाद्य वैद्धानर, हिरिण्यगर्म एवं ईश्वर से भिन्‍न तथा 
छाग्रत, स्वप्प, सुषुत्ति अंवस्थाओं से पृथक्‌, परन्तु इनमें अनुगस परमास्मतत्त्य, 
अनुष्ठान तथा साक्षोरप से और ओंकार के चतुर्थ-पाद अपात्र 'तुरीय” नाम से 
वर्णित किया गया है । 


(सख) वेत्तथ्प ( मिथ्यात्व ) प्रफुरण में युक्तियों के सहारे बड़ी कुशलता से । 


-: प्रपच्च का मायामयत्व सिद्ध किया गया है| णाग्रत जगत्‌ भी स्वप्न के अनुरूप 


ही एकदम मिथ्या हे । भात्मा हो एक नित्य पदार्थ है, परन्तु उसो में तरह-तरह 


के भावों की कल्पना होकर इस प्रपश्च का उदय होता है। इस विकल्प का मूल 
माया! है। यह समस्त मायाकल्पित जगत्‌ स्वप्त तथा गंधर्वनगर के समान 
असत्य है। तब परमार्थ का लक्षण कया है ? आचार्य को कहना है-- 

अहम का. न तो कभी नाक्ष होता है और न उदय; न वह कभी बन्सन में 
आता है, न वह मुक्ति की इच्छा करता है और न कभी मुक्त होता है। उत्पत्ति 
ओर नाध्ष; बन्धन तथा मुक्ति --ये सापेक्ष मावनाए' हैं। ब्रह्म सर्वथा निरपेक्ष सत्ता 
है ॥ उस एक अखण्ड चिदृवन वस्तु को छोड़कर अन्य किसी की सा नहीं है। 


(ग ) बढ तप्रकरण में आचार्य ने. प्रनेक हृढ युक्तियों के आधार पर भ्रद्वैत- 


तरव की-सिद्धि की है। धात्मा भें सुख-दुःख की भावना करना नितान्तद असंगत 


है । बाकूक लोग धूलि तथा घूम के संसर्ग से आकाश फो मलिन बतलाते हैं; 
परन्तु आकाद्य वास्तव में कभी सलछिन नहीं होता । उसो प्रकार आत्मा को भी 
सुख-दुःखादि भावों के संसर्ग से मलिन तथा दुखी-सुली मानना बालकों की 
दुबुंडि का विलास है; भ्रात्मा तो स्वत असंग ठहरा । दत फी कल्पना का 
आधार माया है। न श्रमृत पदार्थ मर्त्य होता है, न मरणद्यील वस्तु अभृत बनती 
है । अत) भगमृत आत्मा की उत्पत्ति मानने से उसमें मर्त्यत्व घर्म का दोष जाने 
छगेगा। अत: आत्मा की उत्पत्ति--जांति--नहीं होदी । यही है गौडपाद का 
विख्यात 'अजातिवाद का पिद्धान्त | 


(ध) चतुर्थ प्रकरण का नाम 'अलाति-शान्ति है । भ्रकात का अर्थ होता 


है। 'मयाल। मशारू के घुपाये वाने पर गोल आकृति को उत्पत्ति अमण- 








_... __ ..... __ __ ४... _ ४... "हक है| ८-८ -ऋर--।हहहव्यहुआांअ. 3... ही. 2००. ७++»णममममम..«.ही ० ५ कृत“ 
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जन्य व्यापार से होती है । उसी प्रकर जगत्‌ का सह रूप मायाकल्पित है। मन 
के व्यापार होने से ही उनकी सा है, मद के निरोध होते ही उनका 
झमाव हो घाता है। अत; मन के अमनोभाव होते ही प्रपद्य का विकय 
हो जाता है। श्रपश्च को उत्पत्ति तथा रू, प्रतोति तया अप्रतीति 
दोनों आन्तिषनित हैं। बल्तुत!ः एक ही परमात्मतरव की पारमायथिक सत्ता है । 
इस प्रकरण को भाषा, परिभाषिफ दाब्द ( विज्ञत्ति भ्रांदि ) उथा सिद्धान्त के 
अनुशोखन से अनेक भ्राधुनिक विद्वानों की धारणा है कि गौडपाद ने बुद्धघर्म के 
खदत्ों का हो प्रतिपादन वेदान्त के रूप में किया है, परन्तु यद् मत नितान्त 
भ्रास्‍्त है। बहुत सम्भव है कि ये पारिभाषिक शब्द अध्यात्मश्ाल के स्बंजनमान्य 
. साधारण क्षरद रहे हों, जिनका प्रयोग करना बोद दाश्यनिकों के समान ग्रोडपाद के 
लिए भी न्‍्याय्य था । कैवछ शब्दसाम्य के आधार पर भद्त्त्वपूर्ण सिद्धान्तों की 
_/उदमावना कंरना उतना उचित नहीं है। बौद्ध दर्शन के भ्रन्यों से गौडपाद के 
परिचित होने का हम निषेष नहीं करते, परन्तु वेदान्त के छक से बौद्ध धर्म के 
तत्वों फा प्रचार करने का दोष उनके ऊपर छगाने के भी हम पक्षपाती नहीं है ' । 


(२ ) वेदान्त तत्तमीमांसा._ 
झद्देत वेदान्त का मूछ मन्त्र हैं परमार्थ सत्ता-रूप ब्रह्म को .एकता तथा 
झनेकात्मक जगत्‌ की मायिकता । इस तथ्य को हृदथस्ुम करने के छिए कतिपय 
मौंलछिक सिद्धान्तों से परिचित होना आवश्यक है। भद्दत वेदान्त का एक भौछिक 
: पिद्ान्त है जिसे भछो-माँति समझ लेने पर द्वी धन्य तत्वों का अनुशोछत किया 


. था सकता है । वह तत्व है--आत्मज्ञान कौ स्वयंसिद्धि ॥ 


शात्मा फी स्वयंसिद्धता क्‍ 
: जगत्‌ भनुभूति पर अवलम्बित है; प्रनुमव के ही आधार पर जगत्‌ के समस्त 
व्यवहार प्रचलित होते हैं । इस धभनुभृति के स्तर से आत्मा की सत्ता स्वत) सिद्ध 
रहतो है । विषय के क्‍प्नुमव के मोतर चेतन विषयी की सत्ता स्वयंसिद्ध है, 
क्योंकि आत्मा को ज्ञातारूपेण उपलब्धि के अमाव में विषय का ज्ञान संमव भहीं 
है। प्रत्येक अनुभव को प्रक्रिया में अनुमवककर्ता को झपनी सत्ता का अनुभव 
अवश्यमेय होता है * ।.. द 


१. दासगरुप्--हिस्ट्रो आफ इण्डियन फिल्ासफो, भाग १, पृ« ४२३-४२६ 
.._ तथा उसके उत्तर के छिए देखिये, स्वामी निखिलानन्द कृत माण्टक्यकारिका . 


ड 


का अग्रेजी अनुवाद ( भरुमिका पृ० १ ४-२० )। 


कि 
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शंकराचार्य का कथन है कि प्रमाण प्ादि सकल व्यवहारों का आ्राशय आत्मा 
ही है; भतः इन व्यवद्वारों से पहले ही उस आत्मा की सिद्धि है। आत्मा का 
निराकरण नहीं हो! सकता; निराफरण होता है भागन्तुक ( बाहर से भानेवाछी ) 
वस्तु का, स्वभाव फा नहीं । क्या उष्णता भगिव के द्वारा निराकृत की जा सकती 


है? अन्ययाभाव ( परिवर्तन ) शातव्य में सम्भव है, ज्ञाता में नहीं । “वर्तमान 


को इस समय जानता हूँ, 'अतीत वस्तु को मैंने जाना' तथा “अनागत वस्तु को 


मैं जान गाः--हस अनुमवपरस्परा में ज्ञातव्य वस्तु फा हो परिवर्तन दृष्टिगोचर 
होता है, परन्तु ज्ञाता फा स्वरूप कृथमपि परिवर्तित नहीं होता, क्योंकि वह सर्वंदा 
छपने स्वरूप से विमान रहता है । आ बार्य ने भी अन्यत्न इसी तत्त्व का प्रतिप।दन 
. संक्षेप में किया है कि सब किसी को भात्मा के भस्तित्व में भरपुर विश्वास है। ऐसा 

'कोई भी व्यक्ति नहीं है जो विश्वास .फरे कि "मैं तदों है' । यदि झ्ात्मा न होता, 
तो सब छिसी को भपने न रहने में विश्वास होता) परन्तु ऐता तो कभी होता 
ही नहीं । भरतः आत्मा फी स्व॒त/सिद्धि माननी ही पड़ती है ?* 


ग्रत) भाष्मा के अस्तित्व के विषय में शंफा करने की तनिक भी जगह नहीं 
है। यह उपनिषदों का ही तत्व है। याशवल्वय ने बहुत पहले ही कहा था कि जो . 


सब किसो को जानने वाला है, उसे हम किस प्रकार जान सकते हैं ? सूर्य के 
प्रकाश से जगत्‌ प्रकाधित होता है, पर सूर्य को फ्योंकर प्रकाशित किया जा सकता 


हैँ 


है ? इसी कारण प्रमाणों की सिद्धि का कारणभूठ प्रात्मा किसी प्रमाण के बल 


पर केसे सिद्ध किया जाय ? अत) आत्मा की सत्ता स्वयंसिद्ध होती है । 
. खात्मों ज्ञांनरुप 


झार्मा श्ञानरूप है भोर ज्ञाता मो है। ज्ञाता वस्तुत) ज्ञान से पृथक्‌ नहीं 
होता । ये दो भिन्न-भिन्न वस्तु नहीं हैं । शैय पदार्थ के भाविर्भाव होने पर शान 
दी शञातारूप से प्रकट हो जाता है, परन्तु शेय के न रहने पर 'ज्ञाता” की कल्पना 
 द्वी नहीं उठती । जगत्‌ की ज्ञेयहपेण जब उपस्थिति रहती है, तभी भात्मा के शञात- 
रूप का उदय होता है, परन्तु उसके अभाव में आत्मा को सवंदा शानरूपेण स्थिति 
रहती हे। एक ही ज्ञान कर्ता तथा फर्म से सम्बद्ध होने पर भिन्न सा प्रतीत होता हैं, 
परन्तु वह वास्तव में एक हीं अभिन्न पदार्थ है। 'आत्मा आत्मानं जानाति' (प्रात्मा 
भात्मा को जानता है )। इस वाक्य में कर्ताहप आरपा और कर्मरूप धात्मा एक 

: दी वस्तु है। रामानुज ने भो घर्मोमृत शान और घममभत ज्ञान को भानकर इसी 
घिदान्त को अपनाया है। नित्य आत्मा को झानस्थरूप द्ोोने में कोई विरोध नहीं 
है, क्योंकि ज्ञान भी नित्यानित्यभेद से दो प्रकार का होता है। अनित्य ज्ञान भस्तः- 
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क्रणावच्छिन्न वुसिमात्र है, जो विषय-सान्षिष्य होने पर उत्पन्न होता है, परन्तु 
वस्तु के अमाव में अविद्यमान रहता है। दूसरा शद्ध ज्ञान इससे नितान्त भिन्न है। 
वह सर्वेधा तथा सवंदा विद्यमान रहता है। निष्कर्ष यह है कि रामानुज के अनुसार 
शान दो प्रकार का होता है-- (१) पर्मश्रृत ज्ञान, जो कतरूप ज्ञान होता है; 
' (२) घर्मभृत ज्ञान, जो कर्म या विवय रूप में बिद्यमान होता है। ज्ञान भी नित्य 
तथा भनित्य भेंद से दो प्रकार का होता है। “मैं इस लेखनी को जानता हुँ--- 
यहाँ लेक्षनी के साथ हमारे भ्रन्त।+करण का सम्बन्ध होने पर वह लेखनी का रूप 
घारण फर लेती है। इसे वृत्ति” कहते हैं। लेखनी का यह ज्ञान वृत्तिजन्य ज्ञान 
कहलायेगा भौर अनित्य है। लेखनी जब तक विद्यमान है तब तक ज्ञॉन है; 
लेखनी के हटाते ही ज्ञान भी नष्ट हो जाता है। इसीलिए वृत्तिजन्य ज्ञान अनिश्य 
होता है, परन्तु इससे भिन्न नित्य ज्ञान होता है, जो वास्तव ज्ञान है और वह एक 
ही रूप से सर्वदी रहता है। आश्मा का ज्ञान इसी फोटि का होता है| फर्ताहप 
शान सदा नित्य होता है, जब कि वृत्ति-जस्य ज्ञान श्रनित्य होता है | 
दृष्टि दो प्रकार की होती है--नेत्र की हृष्टि अनित्य है, क्योंकि तिमिर रोग 
के होने से वह नष्ट द्वो जाती है, पर रोग के दूर होने पर उत्पन्न हो जाती है। 
परन्तु आत्मा की दृष्टि नित्य होती है। इसीलिए थृति भी आत्मा की दृष्टि फो द्रष्टा 
बतछाती है, छोक में भी आत्मा को दृष्टि नित्य मानी जाती है, क्योंकि जिसका 
नेत्र निकाछ लिया गया हो, वह भी कहता है कि स्वप्न में मैंने अपने भाई को 
या किसी प्रिय को देशा । बधिर पुरुष भी स्वप्न में मन्त्र सुनने की बात कहता 
है । भतः भातमा की दुष्टि तथा ज्ञान नित्यभुत है। नित्य आत्मा के ज्ञानस्वरूप _ 
होने में संघय उठाने की कोई गुझ्लाइश नहीं है | 
ग्रात्मा की श्रद्त सिद्धि 
प्रत्येक विषयानुभूति में दो अंध होते हैं--अनुभव करने वाऊझा आत्मा तभा 
झनुमव का विषयश्ूत ज्ञेय पदायं । यारतववादी फी दृष्टि में जीव और जगत्‌ दो 
पृथरमृत स्वतन्त्र सत्ताएँ हैं, परन्तु सूक्म हष्ठि से विचार करने पर आत्मा ही 
एफमान्र सत्ता सिद्ध होता है, जगत्‌ फी सचा केवल व्यावह्वारिकी है-व्यवह्यार की 
सिद्धि के छिए स्वीकृत की गई है । जगत्‌ की व्यावहारिकता प्रदर्शन के अवसर 
पर आयाय॑ कहते हैं... 'ज्ञत्ति आत्मा का स्वरूप है, तथा नित्य है। चक्षुरादि 
दारों से परिणत होने वाली बुद्धि की भो छब्द-स्पर्शादि प्रतीतियाँ हैँ, वे आत्म- 
विज्ञान के विषयभूत होकर ही उत्लन्‍्त होती हैं ॥ इस प्रकार वे भात्मज्ञान के द्वारा 
प्राप्त दोती हैं ।! प्रत: जगत्‌ की समस्त यस्‍्तुएं क्‍्ात्मविज्ञान के हारा प्राप्त होकर 


उर्पन्‍न होती हैं । नामरूप से बिकार प्राप्त होने वाले पदार्थ. अन्तनिविष्ट फारण- 
पक्ति के साथ ही परिवर्तित हुआ करते हैं । मामरूप फी जिन-णिन अवस्याक्षों में 
विकृति होती है, उन सब अ्रवस्थाओं में यह विकृति आत्मस्वरूप का परित्याग 
नहीं करती, अर्थाद्‌ कार्यसत्ताओं में कारणसत्ता सर्वथा भोौर सर्वदा अनुस्यृत 
रहती है। क्या फार्यरुप घट अपने कारण भूत मृत्तिका का परिश्याग कर एक 
क्षण के लिए भी टिक सकता है ? इस दिुय में घंकराचार्य कहते हैं कि जगत 
के समस्स उत्पन्त पदार्थ केवल सन्मुलक ही नहीं हैं, भ्रपितु स्थितिकाझ में भी 
मे सत्‌ ग्रह्म के अधिष्ठान पर ही आश्रित हैं* । जगत्‌ कौ कलाएं उत्पत्ति, स्थिति 
तथा छय दक्षाओं में सर्वदा चैतन्य से प्रव्यतिरिक्त--भपृथम्मृुत ही रहती हैं। 
चैतन्य ब्रह्म का ही स्वरूप है। अतः अपने जीवन की सब अवस्थाओं में पदार्थ 
भ्रह्म के साथ अभिन्‍न रूप से स्थित रहते हैं? ॥ इस विद्याक्त विश्व के भीतर 
देश काछ से प्रधिभक्त म्रूत वर्तमान या भविष्यत्‌ कोई भी यस्तु ऐसी नहीं है, 
जो आत्मा से धपक्‌ या मिस्त हो? । नामरूपात्मक विकारों के भीठर एक ही 
गर्मस्वरूप चेतन्यरूप में झ्कक रहा है। अतः प्रत्येक भन्तुभुति में हम आत्मा 
फी ही--विषयी या विषयरूप से, कर्ता या कर्म रूप से-एक अखण्डाकार 


उपठब्षि पाते हैं। एक ही भद्दैत शा सर्वत्र रृक्षित होती है; विषयो-विपय का _ 


पार्थक्य परमाथ॑ंतः न होकर व्यवह्ारमूछक ही है। 
देश काछ की उपाधि व सत्ता को सिद्ध करती है । “यहाँ-“वहाँ” का भेद 
देशजन्य है । भूत, वर्तमान की कल्पना काल के ऊपर भाश्वित है। देश-फाल को 
है  अह्व त की कल्पना को उम्मूछित सी करती है, परन्तु आपाततः ही । 
थोड़ा भी विचार फ्रनेसे प्रतीत होता है कि देश-फाल भद्दौत-सिद्धान्त के 
ज्याघातक नहीं है। घर को दीवाल उसे बाह्य वस्तुओं से पृथक्‌ करती सी प्रतीत 
होती है, परन्तु पेह प्रतीति काल्पनिक ) क्योंकि ज्ञानरूप से आत्मा के अव- 
किये जाने के फारण दीवाक्त मो आत्मा से भिन्‍न नहीं है; तब वस्तुओं 


का व्यवच्छेद क्योंकर हो सकता है? विषयात्मक होने से दिक भी आत्मा रूप 
४ कक आश्मस्वरूप दिक चैतन्य से अवभासित तथा व्याप्त पदार्थों को 
(यक्‌ कैसे कर सकता है ? पूर्व॑, 


पश्चिम आदि गे से दिक्‌ की 
एकता में किसी प्रकार व्याघात पथ मिल 
को सत्ता रहने पर भी आत्मा 


इसी प्रकार का से उत्पन्न भेद भी फाल्पनिक है । 'आज”, 'कल! आदि का 
भेद काल की उपाधि से ही उत्पन्न होता है. वस्तुतत 


की एकता बनी रहती है। 


नहीं होता । उसो प्रकार भिन्‍न-भिम्न पदाों 


१ काछ एक ही है और वहू 
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भी आत्मा से भिन्‍म नहीं है। इसीलिए आचार्य शंकर ने इस सृष्टि को देश और 
फालर की विचित्रता से चित्नीकृत कहा है भ्ौर देशकाल को माया फो करपना 
माना है, अर्थात्‌ देश और काल से होने वाले भेद केवक काल्पनिक होते हैं, 
वास्तव नहीं ॥ इस प्रकार इस जगत में एक ही अखण्ड सत्ता विद्यमान हैं | 
जो उस सत्ता को जानता है वह सच्चा तत्त्वज्ञानी होता है। जगत में नाना या 
अनेकता देखना मुत्युरूप है। फठोपनिषद्‌ का स्पष्ट कथन है कि वह मुस्युको 
प्रात्त होता है जो इस संसार में भिन्‍नता को देखता है। एफता का दर्शन अमरत्व 
है ओर अनेकता फा ज्ञान मृत्यु। उपनिषत्‌ के इन वचनों का तात्पर्य संत्ता 
को अहैतघारण पर ही भाश्वित तथा भ्रवलम्बित है ! 


ब्रह्म विचार 


आचाय॑ ने ब्रह्म के वास्तव स्वरूप का निर्णय करने के लिए दो प्रकार के 
लक्षणों को स्वोकार किया है--स्वरूप लक्षण भौर (२) तटस्थ-लक्षण | स्वरूप 
छक्षण पदार्थ के सत्य तात्त्विके रूप का परिचय देता है, परन्तु 'तटस्थ छक्षण! 
कुछ देर तक होने वाले आगन्तुक गुणों का ही निर्देश करता है। लोकिक 
उदाहरण से इसको देखिये । कोई ज्राह्मण किसी नाटक में एक क्षत्रिय नरेश की 
भूमिका ग्रहण कर रंगमंच पर आता है, जहाँ वह शत्रुओं को परास्त कर अपनी 
विजय-वैजयन्ती फहराता है और अनेक छोभन कृत्यों को कर प्रजा का अनुरक्षन 
करता है, परन्तु इस ब्राह्मण के सत्य स्वरूप का निर्णय फरने के लिये उसे राजा 
बतऊाना क्‍या उचित है ? राजा है वह प्रवश्य, परन्तु कब तक ? जब तक नाटक 
फा व्यापार चलता रहता है; नाटक की समाप्ति होते ही वह अपने विशुद्ध रूप में 
आ जाता है। अत; उस पुरुष को क्षत्रिय राजा मानना 'तटस्थ छक्षण! हुप्ा 
तया ब्राह्मण ब॒लाना स्वरूप लक्षण” हुआ* | द 


ब्रह्म जगत की उस्पत्ति, स्यिति तथा छय का कारण है। आगसन्तुक गुणों के 
समावेश करने के कारण यह उसका 'सटस्थ! लक्षण है। 'सत्यं शानमनन्तं ब्रह्म” * 
( वैत्ति० उप० २।१।१ ) तथा “विज्ञानमानन्द ब्रह्म! (बृहु० उप० ३॥६॥२८ ) 
ब्रह्म के स्परूपप्रतिपादक लक्षण हैं। बह सत्‌ ( सत्ता ), चित्‌ ( ज्ञान ) और 
आनन्द रूप ( सच्चिदानन्द ) है। यही ब्रह्म का 'स्वरूप कृक्षण” है; परन्तु यद्दी ब्रह्म 
मायावच्छिन्न होने पर सग्रुण ब्रह्म, अपर ब्रह्म या ईश्वर कहलाता है, जो इस जगत्‌ 
की स्थिति, उत्पत्ति तथा लय का कारण होता है। ब्रह्म के दो रूप होते हैं-*«- 
सगुण ब्रह्म तथा निगुण ब्रह्म | दोनों एक ही हैं, परन्तु हहिकोण की भिन्‍नता से 
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क्‍ दो रूपों में गृहीत किये जाते हैं। जिस प्रकार संसार के पदार्थ असत्य और 
काल्पनिक हैं, उसी प्रकार जीव भी अविद्या के ऊपर आश्रित 

सगुण क्षदह्या रहता है। '्रह्म ही एकमात्र सत्ता है, इस शान के अमाव में 
दी जीव फी सत्ता है। जीव ईश्वर की कल्पना उपासना के 

लिए करता है । ईश्वर जगत्‌ का स्वामी तथा नियन्ता है। इसीलिए जीब उसकी 

-. उपासना करता है ओर उसे दया, दाक्षिण्प, श्रगाघ करुणा आदि गुणों से मण्डित 


मानता है। यही है सगुण ब्रह्म या ईश्वर । इस प्रकार सगुण ब्रह्म की कल्पना 


उपासना के निमित्त व्यावहारिक दृष्टि से ही की गई है । 


परमाधिक हृष्टि.से ब्रह्म निगुण है । उसके ऊपर जीव का या जगत्‌ का कोई 

मी गुण आरोपित नहीं किया जा सकता | शंकर के मत में यह ब्रह्म सजातीय, 
विजातीय तथा स्वगंत--इन तीनों भेदों से रहित होता है, 

निरगुण ब्रह्मा १रन्तु रामानुण के मत में ब्रह्म में 'स्वग॒तः भेद रहता है। ब्रह्म 


में दो अंद होते हैं--चित्‌ अंश तथा अचित अंश और ये 


आपस में विरुद्ध होते हैं । इस प्रकार ब्रह्म में एक अंश दूसरे अंश से भिन्न होता 
है और स्वगत भेद की सिद्धि करता है। शंकर के मत में ब्रह्म के दो रूप होते 
हँ--विश्व तथा विश्वातीत । विश्वग रूप में वह गुण सम्पन्न माना जा सकता है, 
परन्तु विश्वातीत रूप में वह अनिर्वचनीय है; क्योंकि उसमें किसी गुण की सत्ता 
नहीं मानी जा सफती । इसछिए वह “निगु रण” है। 


उपनिषत्‌ ब्रह्म को "नेति नेति? दाब्दों के द्वारा अभिहित फरते हैं। इसका 
तात्पर्य क्‍या है ? प्रस्येक विधेय उहँ शय के क्षेत्र को सीमित करता है--वह्‌ उसका 
स्वभाव होता है। “यह लेखनी लाझू है?-.हस वाक्य में 'लाऊ' यह॒विधेय 
उद श्य ( लेखनी ) के क्षेत्र को वस्तुत:; सीमित करता है । अर्थात्‌ 'छाश' से 
पृथक दषोत्र में 'लेखनी” का कोई भी सम्बन्ध नहों माना जा सकता है। ब्रह्म के 


विषय में हम किसी.विधेय का प्रयोग नहीं कर सकते, क्योंकि ऐसा करने से वह 


सीमित तथा परिसित बन जायगा; वह ठहरा वस्तुत) भझ्रपरिमित सत्ता। 


हस प्रकार उसमें कोई गुण नहीं रहता। न यह गुण वहाँ है, और न ' 


वह थग। इस प्रकार सब गुणों के निषेष करने से जो तरबव बच जाता है 
वही दे ब्रह्म । इस प्रकार जिस ब्रह्म के विषय में श्रति 'नेति नेति*द्ाह्दों का 


व्यवहार करती है यह ब्रह्म वस्तुतः निग्रुणा ब्रह्म ही है। यही ब्रह्म का 
फारमायिक रुप है। 
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सग्रुण तथा निगु ण ब्रह्म में किसी प्रकार का भेद नहीं है । वह एक दो सत्ता 
दै परन्तु दृष्टिकोण की भिन्‍नता के कारण वह इन दोनों नामों से पुकारा जाता है। 
नाञ्यशाला में रंगमंच के ऊपर दुष्यन्त की भूमिका में उतरने वाला नट नाट्यशाला 
के बाहर जाते समय बह कोई दूसरा व्यक्ति नहीं बन जाता; रहता है वह वही 
मनुष्प हीं, परन्तु नाट्य की दृष्टि से वह न कहलाता है; वस्तुतः पारमाथिक 
दृष्टि से वह मनुष्य ही रहता है। ब्रह्म की भो ठीक यही दक्षा है। यह संसार की 
सृष्टि, स्थिति तथा रूय करता है। श्रत) संसार की अपेक्षा वह ईश्वर है परन्तु 
निरपेक्ष भाव से देखने पर वही ब्रह्म है। भतः सगुण ईश्वर तथा निगुंण ब्रह्म में 
भेद मानना नितान्त आपक है| निगुण ब्रह्म ही वास्तविक परमाथिक सत्ता है, 
परन्तु व्यवहार के लिए, उपासना के निमित्त वही सगुण ईश्वर माना जाता है । 
तत््त एक दी है, दृष्टि भिन्न-भिन्न हैं और इसीलिए उसके दो रूप हैं। एकबारगी 
हम भन्तिम सीढ़ी पर नहीं पहुंच सकते | ज्ञान के मन्दिर में चढ़ने के छिए 
सीढ़ियाँ हैं, जिनके द्वारा ही साधक उसमें पहुँच सकता है। निगुणि ब्रह्म की 
प्राप्ति अन्तिम लूक््य है, परन्तु उसे श्रञ्नान्त ज्ञानी ही पा सकता है। उसके 
सोपान रूप हैं उपासना भौर इसके लिए “ईश्वर! की महती श्रावश्यकता है । 
ईश्वर की उपासना से---सगुण ब्रह्म के भजन-पूजन से--चित्त की श्षाद्धि होती 
है। भोर तभी साधक विद्युद्ध ज्ञान मार्य का अवलम्बन कर निगुण ब्रह्म फो 
पा सकता है अन्यथा नहीं । यही उपासना का उपयोग है। 


अद् त-सिद्धि की थुक्ति 


ब्रह्म की अद्ृतता सिद्ध करने के लिए शंकराचाय तथा उनके अनुयायियों ने 
बड़ी सुन्दर युक्तियाँ दिखछायी हैं । श्रूति के भ्राधार पर दी ब्रह्म प्रतिष्ठित मुल 
तत्त नहीं है बल्कि युक्ति भी उसके अस्तित्व को भली भाँति समझाती है | 


फार्य-कारण के सम्बन्ध पर विचार फरने से यह स्पष्ट प्रतीत होगा कि कारण 
में उरपतन्त होने से पहिले भी कार्य विद्यमान रहता है। कार्य कारण से भिन्न वस्तु 
नहीं है। मिट्टी से बने हुए जितने पदार्थ हैं वे वस्तुतः मिट्टी ही तो हैं । सोने से 
बनने वाले गहने (जैसे अंगूठी आदि) प्राश्चिरकार सोना दी तो हैं । यह समक्षना 
एकदम मिथ्या है कि कार्य कारण से भिन्‍न फोई नई चीज है। सत्‌ कार्य की ही 
उत्पत्ति होती है, श्र्याव्‌ कारण में कार्य पहले से ही विद्यमान रहता है । अव्यक्त 
रूप में निमित्त कारण ( जसे कुम्हार और सुनार आदि ) के द्वारा वही अव्यक्त- 
रुप व्यक्त बना दिया जाता है। सद से झसत्‌ की उत्पत्ति कंथमपि नद्ठी सोची 
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जा सकती । यदि ऐसा होता तो दिलों से तेल न गिकाइकर बालू से तेल शीला 
जाता, परन्तु ऐसा नहीं होता । ताप्पर्य यह है कि काय कारण में सत्‌ या काय 
विद्यमान ही रहता है। साल्य का भी यही ( सत्‌ कायंबाद ) सिद्धान्त है, 
परन्तु अद्वैत वेदान्त से उसमें कुछ भ्रन्तर है। सांख्य के मत में मृत्तिका में वास्तव 
परिवर्तन था विकार उत्पन्न होता है। दूध से दही या सोने से अंगूठी- दोनों 
नये पदार्थ हैं, अर्थात्‌ दूध में और सोने में जो यह परिवर्तत होता है वह वास्तव 
है। यहां नवीन झाकार की सृष्टि होती है। निर्मित कारण के द्वारा पदार्थ नये 
आकार में पंदा होता है, जो वास्तविक सत्य है। भ्रता सांढ्यों के भ्रनुसार 
परिणाम मानना ही युक्तियुक्त है। 


बिवतें 


शंकराचार्य की भ्याख्या इससे आगे बढ़ती है। जगत्‌ के फार्यों में नया रूप, 
नया श्ाकार उत्पन्न होता है। इस प्रस्यक्ष को अस्वीकार तो नहीं किया जा 
परकता, परन्तु सूक्ष्म विचार करने से यही प्रतीत होगा कि आकार कोई नई 


चीज नहीं है, जो पदार्थ से अछग हो । आकार वर्सुतः द्रब्य की एक अवस्थामात् 
है और द्रव्य से वह भिन्‍न नहीं है। प्राकार की स तां तो द्रव्य को लेकर ही 
है। आकार कोई नई चीज 


नहीं है, जिसके कारण मूल पस्तु में वास्तव परिवर्तन 
माता जाय। हाफारजन्य भेद को लेकर किसो उपादानका रण को भिन्‍न मानना 
उचित नहीं, क्योंकि झ्राफार भें परिवर्तन होने पर भी बस्तु एक ही रहती है। 
सोता, स्ताता, पीता चलता फिरता व्यक्ति आश्विरकार वही व्यक्ति रहता है, 
कोई दूसरा व्यक्ति तो बदल कर नहीं हो जाता । दथ्य यह है कि आकार की 
या किसी गुण की द्रव्य से “पक कल्पना मानता नितान्त असंगत है। यदि. 
. दोनों भिन्‍न माने जायेंगे तो उनका सम्ब घ फ्योंकर सिद्ध हो सकदा है ? उनमें 
. सम्बन्ध की कल्पना किसी तोसरी वस्तु को ही लेकर हो सकती है। तो उसके 
सम्बन्ध की फल्पता के लिए एक चौथी वस्तु भी माननी पड़ेगी। दस प्रकार 
अनवस्था दोष आा जाता है। उससे बचने का एक ही उपाय है और वह है 
पह मानना कि आकार या गुण द्रव्य से भिन्‍न सत्ता रखते ही नहीं । बस्तुत) 
मृत्तिका' ही एक वास्तव द्रव्य है और कुम्मकार के व्यापार से वह कभी घड़े, 
कभी कड़ाही और कभी फसोरे के रूप में जो दीख पढ़ती हे, वह वस्तुत) मिथ्या 


है। नाम तथा रूप दोनों की कल्पना मिथ्या हे। “बह मृत्तिका है” यही बात 
एकदम सच्ची है । 
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फलत; कारण की ही एकमान्न सत्ता है। कार्यों के रूप में जो हम परिवर्तन 
देखते हैं, वह केवल मानसिक आरोप है, वास्तव नहों है ॥ इसी मानसिक आरोप 
को छुंकराचार्य 'अध्यास' के नाम से पुकारते हैं। कार्य-कारण की शुंखला पर 
विचार करने से हम इसी निष्कर्ष पर पहुँचते हैं कि कारण ही एकमात्र सत्ता है; 
उसके समस्य आकार मिथ्या हैं। कारण के हस असर्य, काल्पनिक परिवतन को 


अत की भाषा में 'विवर्त'ं कहते हैं । 


सल तस्त 

इस प्रफार युक्ति से विचार फरने पर जगत्‌ के समस्त आकार मिथ्या ही 
प्रतीत होते हैं, समस्त गुण अत्तत्य सिद्ध होते हैँ; तब प्रश्व यह है कि वह कौन-सी 
वस्तु है जो सर्वत्र विद्यमान रहती है। हमने देखा कि 'घड़ार नामक कोई वास्तव 
पदार्थ नहीं होता, बस्तुतः भृत्तिका द्वी सत्य है, परन्तु यह भी ठीक नहीं; पड़े 
बे अपेक्षा मृत्तिका अवशध्यमेव विधेष स्थायी है, परन्तु फिर भी वह एकान्त 
पदार्थ नहीं जो सब - जगह समान रूप से विद्यमान रहे। अंगूठी की अपेक्षा 
सुवर्ण अवश्य ठोस तथा चिरस्थायी है, परन्तु फिर भो वह मूल वस्तु नहीं हो 
सकता । मूल वस्तु वही हो सकती है जो सब पदार्थों का भ्धिक्षान हो, सब 
पदार्थों में समान रूप से सम्बद ( अनुस्युत ) हो और जिसे छोड़कर ये 
पदार्थ क्षण भर के लिए भी जीवित न रह सकें। ऐसो वस्तु को खोजने पर हमें 
सत्ता” ही एक ऐसी वस्तु मिलती है जो समग्र पदार्थों में विद्यमान रहती है। 
सत्ता” से हमारा ताप्पय किसी विधिष्ट सत्ता से नहीं है, बल्कि 'धाद्ध सत्ता” से ही 
है। यह सत्ता प्रत्येक पदा् में सम मात्र से रहुतो है। अत) “सत्ता? को जगत 
की मूरू वस्तु या उपादान-कारण मानना चाहिए ) वह भौतिक पदार्थों में ही नहीं 
बल्कि मानसिक व्यापांरों में भी विद्यमान रहती है। भ्रम भी तो एक 'प्रस्यय 
( आदइष्टिप्मा ) है, ाहे उसफा विषय असत्य भले हो परस्तु वह भी 'सत्ता? रूप 
है। इस प्रकार सत्ता समस्त पदाधों में-. चाहे वे भौतिक जगत्‌ के हों या मानस 
व्यापार--अनुगत रहती है। इस तथ्य पर हम युक्ति के द्वारा पहुंचते हैं । 
इसी छाद्ध सत्ता को, जो संसार का मूल कारण है, जो नप्ना रूपों में प्रकट होने पर 
भी स्वयं निराकार तथा निरवयव है, ब्रह्म की संज्ञा दी गई हैं। यही ब्रह्म है । 
बह एक है । अनेक नहीं युक्तियों से पुष्ट भद्व॑ तवाद का यही प्राघार है । 

साया . 

निविशेष निर्लक्षण ब्रह्म से सर्विशेष लक्षण जयत्‌ की उत्पत्ति क्योंकर हुई ? 

एक ब्रह्म से नानार्मक जगत्‌ की सृष्टि कैसे हुई ? इस प्रश्न के यथार्थ उत्तर के 
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लिए 'भाया? के स्वरूप फो जानना आवश्यक है-। छांकराचार्य ने भाया तथा 
भ्रविद्या दब्दों का प्रयोग समानार्थक रूप से किया है, परन्तु परवर्ती दाशंनिकों 
ते इन दोनों छाब्दोंमें सुक्ष्म भर्थ-भेद की कल्पना की है । परमेश्वर की बीजछाक्ति 
का नाम “माया” है। माया-रहित होने पर परसेश्वर में प्रदुत्ति नहीं होती 
झौर न यह जगत्‌ की संष्टि करता है। यह अविद्यात्मिका बीजदक्ति अव्यक्त' 
कही जाती है। यह परमेश्वर में आश्रित होने वाली महासुप्तिखपिणी है, 
जिसमें अपने स्वरूप को न जानने वाले संसारी जीव शयन किया करते हैं११ । 
अग्नि की दाहिका द्ाक्ति के अनुरूप ही माया भी ब्रह्म के साथ संग रहने बाली 
दक्ति है। त्रिगुणारिमका माया ज्ञान-विरोधी भावरूप पदार्थ हे। भाव-रूप 
कहने का अभिप्राय यह है कि यह अभावरूपा नहीं है । माया न तो सत्‌ है, न 
असत॒; इन दोनों से विलक्षण होने के कारण उसे 'अनिवेचनीय” कहा गया है । 
जो पदार्थ सद्र प से वर्णित न किया जा सके, उसकी द्ाश्लीय संज्ञा “अनिर्वचनीय: 
 है। जगत्‌ के पदार्थों का रूप दो प्रकार का होता है--सत्‌ या असत्‌ | 'सत्‌' 
उसे कहते है जो सर्वदा एक ही प्रकार का हो और किसी ज्ञान से भी उसका 
विरोध न हो, अर्थात्‌ बाघ” न हो। निर्वाव बस्‍्तु सत्‌ होती है, परन्तु 
यदि अन्य ज्ञान के द्वारा पूर्व वस्तु बाधित हो जाती है, तो उसे 'असत्‌” कहना 
पड़ता है। माया के विषय में ये दोनों प्रकार संगत हैं। माया को सतत! कंसे 
माना जाय ? ब्रह्म का ज्ञान होने पर माया का ज्ञान बाधित हो जाता है । ब्रह्म- 
शानी को माया फा ज्ञान कभी नहीं होता, केवल भ्रज्ञानी ही माया के पचड़े में 
फिरता रहता है | यदि माया 'सत” होती, तो वह कभी बाधित नहीं होती भौर 
उसकी प्रतीति सबंदा होती रहती, परस्तु ऐसा थ होने से वह 'सत! नहीं कही 
जा सकती । तो माया “असत्‌” कही जाय यह भी पक्ष ठीक नहीं क्योंकि असत्‌ 
पदार्थ की कभी प्रतीति नहीं होती, परन्तु माया को श्रतीति तो हमें अवश्यमेष 
होती है। भत; उसे 'असत्‌” भी नहीं कहा जा सकता। इस प्रकार "माया? में 
बाघ प्रतोति दोनों प्रकार के विरुद्ध धर्मों के कारण उसे झनिवेचनीय कहना 
पड़ता है* । | 


तक की सहायता से माया का ज्ञान प्राप्त करना अस्धकार की सहायता से 
अन्धका र का ज्ञान प्राप्त करना है* ९| सूर्योदय फाछ में अन्धकार की भाँति ज्ञान के 


१. इसी तथ्य फो संस्कृत के एक संक्षिप्त बाक्य में यों कहते हैं. सत चेतन . 


बाध्येत, अ्रसत वेद न प्रतीयेत । 


०... 
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अद्वेत-वेदान्त द्ध्धन १५७. 


उदय-काल में माया टिक नहीं सकती । अत॥ नैष्कर्म्म सिद्धि" रे का कहना है 
कि “यह अआाम्ति ग्राहुम्बन हीन तथा सब न्‍्यायों से नितान्‍्त विरोधिनी है । जिस 
प्रकार अन्धकार सुर्य को नहीं सह सकता, उठी प्रकार माया विचार को नहीों सह 
सकती (” इसे प्रकार प्रमाण को न सहने और भिबार को न सहने पर भी इस 
जगत्‌ की उश्वत्ति के लिए माया को मोनना तथा उसकी अनिरवंचनीयता स्वीकार 
करना नितान्त युक्तियुक्त है । इसीलिए धांकराधार्य ने माया का स्ररूप दिखलाते 
समय लिखा है कि मापा मगवानु को अव्यक्त शक्ति है जिसके आदि का पता 
नहीं चलता, वह गुणत्रय से युक्त अविद्यार्पिणी है। उसका पता उसके 
कार्यों से चलता है। वही इस जगत्‌ को उत्पन्न करती है ४ | 

माया सत्‌ भी नहीं है, अपत भी नहीं है और उभय रूप भी नहीं है; वह 
न भिन्‍न है, ने अभिन्न है और न भिन्‍नाभिन्‍्न उसय रूप है; न भज्जुसहित है, 
न अद्भरहित है और न उभयात्मिका ही है, अपितु वह भ्रत्यन्त प्रदुभुत 
अनिवेबनीया है--वहू ऐसी है जो कही न जा सके** । 


माया की दो छक्तियाँ होती हैंः१ आवरण तथा विक्षेप। इन्हीं की सहायता 

से वस्तुभृत ब्रह्म के वास्तव रूप को ढक कर उसमें अवस्तु रूप जग्रत्‌ फी प्रकृति 

का उदय होता है। छौकिक अ्रान्तियों में भी प्रस्येक 

माया की दशक्तियाँ विचारप्लोल पुरुष को इन दोनों शक्तियों का झनुमव 

..._ हुए बिना रह नहीं सकता । अधिष्ठान के सच्चे डप को 

जब तक ढक नहीं दिया जाता और नवोन पदार्थ की स्थापना उस पर नहीं की 
जातो, तब तक अआन्ति की उत्पत्ति नहीं हो सकती। जादु के खेल पर विचार 
कीजिये । जादूगर दक्षंकों के सामने एक जादू का खेल दिखला रहा है । वह कंषड़ों 

को आकाश में ऊपर उछाछता है भौर वे सफेद चमकते हुए सिक्कों के रूप में 
जमीन पर मिरते हैं। यहां जादूगर अपने जादु के बल पर कंकेड़ के भ्सली रूप 

को ढक देता है, परन्तु इतने से भी उसके श्रभिप्राय की सिद्धि नहीं होती । वह 
उनको पघिक्‍कों के रूप में जो दिखछाता है वही नवीन वस्तु की कल्पना है । अतः 

बस्तु के असलो रूप को छिपा देना पहली सोढ़ी है (आवरण ) भौर फिर उसी 
वस्तु भें नवीन वस्तु को उत्पन्न कर देना भ्रन्तिम सीढ़ी है ( विक्षेप )। जब तक 
ये दोनों कार्य सिद्ध नहों होते जादू का खेल बन नहीं सकता । ठीक इसी तरह माया 
भी ब्रह्म के असली रूप को ढक लेती है और फिर उसमें श्राकाथ, पृथ्वी भादि 
नाना पदायों का श्रारोप कर लेती है । ब्रह्म तो ज्यों का त्यों बना रहता है । उसमें 
किसो प्रकार फा अन्तर नहीं होता, परन्तु माया-धक्ति की कृपा से उसी से आकाक्ष 
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जकू, अग्नि तथा पृथ्वी आदि पदार्थो" के उत्पन्न होने की पक हमारे सामने 
आतो है। यह माया का ही विछास है तथा उसकी दोनों शक्तियों का सामूहिक 
व्यवसाय है । ' 


आवरण दाक्ति ब्रह्म के ध्ुंद्ध स्वरूप को मानो ढक लेदी है और विद्षेप शक्ति 
उस ब्रह्म में आकाद्याईि प्रपश्च को उत्पन्न कर देती है| जिस प्रकार एक छोटा- 
सा मेघ दर्शकों के नेन्न को ठक देने के कारण प्रनेक योजन-विस्तृत आदित्य- 
मण्डल को ढकता भालुम होता है उसी प्रकार परिच्छिन्न अज्ञान अनुभवर्कर्ताओं 
को बुद्धि को ढक देने के कारण अपरिच्छिन्न असंसारो आत्मा को प्रान्छादित-सा 
फर देता है। इसी दाक्ति की संज्ञा 'आ्रावरण' है, जो छारीर के भीतर ब्रष्टा भोर 
दृश्य के तथा शरोर के बाहर ब्रह्म और सृष्टि के भेद को ढक देती है। जिस प्रकार 


रज्जु का अज्ञान रज्जु में अपनी दक्ति से साँप पैदा करता है, ठीक उसी प्रकार _ 
आकाशादि जगद्‌ 


माया भी अज्ञानाब्छादित आत्मा में इस धाक्ति के बढ पर 
प्रश्न को उत्पन्न करतो है। इस धाक्ति का अभिषान 'विक्षेप” है । 


आवरण! का अर्थ है असऊछी स्वरूप पर परदा डाल देना तया “विक्षेप” का 
तात्यय है उस पर दूसरी वस्तु का आरोप कर देवा । इन दोनों धक्तियों के, बल 
पर भागा भी ब्रह्मसे जगत्‌ की उत्पत्ति करती है। एक बात विचारणीय है। जादूके 


भवोक्त खेल में जादू का प्रभाव दर्शकों पर पड़ता है, स्वयं जादूबर के ऊपर नहीं। - 


वह तो अपने जादू के रहस्य को जानता है कि वह दूसरों को भ्रम में ठालने के 
. लिए है। वह इससे प्रछृुता बचा रहता दे। माया भें भी यही बात होती है । 

ईश्वर के लिए माया केवल एफ इच्छामात्र है। वह इससे प्रभावित नहीं होता । 
परन्तु हम भ्रज्ञानियों की दृष्टि में ईश्वर के 


लगते हैँ ॥ इस प्रकार माया हम छोगों के 
इसोलिए हम उसे अ्ज्ञान या अविदयया भी कहते हैं। उसके दो कार्य हैं. 
आवरण तथा विक्षेप | सृष्टि अनादि है। इसी प्रकार माया भी अनाद्रि है। 


साया फो विभिन्न कल्पना 
धंकर तथा रामानुय दोनों आचायों' के वारा भाया व्यास्यात है, परन्तु 
इन दोनों की भावा-विषयक कल्पना नितान्त भिन्‍न है। ध्यान देने की बात है फि 
रामानुज के मतानुसार यह संष्टि वास्तविक झभोर सची है। इसोलिए वे माया 
फो ईश्वर फी वास्तविक सृष्टि करने की श्षक्ति मानते हैं। ईश्वर की छक्ति माया 
दे लो इस वास्तव जगत्‌ फी रचना फरतो है । रामानुज के पत में इस प्रकार 


लिए भ्रम का कारण होती है। 


बदले नाना प्रकार के पदार्थ दीखने . 


मीमा[सा दक्ष घ५४९ 


ब्रह्म में प्रवस्थित अचित्‌ तत्त्व में ( ओर इस प्रकार ब्रह्म में मो ) वास्तव विकार 
उत्पन्न होता है। छद्भुर के मत में ब्रह्म में कोई वाध्तव विकार या परिवत॒न 
नहों होता । विकार केवल प्रातिभातषित होता है, वत्तविक नहीं । धद्धुरापाय॑ 
भी माया फो ईश्वर की शक्ति मानते हैं, परन्तु यह ईएवर का नित्य स्वरूप नहीं 
है। माया तो ईश्वर की इच्छामान्र हे, जिसको वे जब चाहें छोड़ सकते हैं । फलत॥ 
रामानुज माया को ईश्वर की सर्जन शक्ति मानते हैं, जो वहां नित्य निवास करती 
है। शब्भुर उसे ईश्वर की अनित्य इच्छा मानते हैं, जो वहाँ कभी रहती है ओर 
कभी नहीं रहती । जिस प्रकार भ्रिन से दाहकता. शक्ति भिन्‍न नहीं होती, उसी 
प्रकार ब्रह्म से भी मायाद्षक्ति भिन्‍न नहीं है। वह ब्रह्म से अभिन्न और अच्चेशध 
है। यही माया रामानुज के मत में ब्रह्म में परिणाम पैद। करती है, परन्तु शर्भुर 
के मत में केवल विवर्त की जननी है, विकार को नहों ॥ 


ईश्वर 

यही निविशेष ब्रह्म माया के दरा आदुत होने पर जब सविश्षेष या सगुण 
भाव को धारण करता है, तंब उसे ईश्वर कहते हैं । विश्व की सृष्टि, स्थिति तथा 
लय का कारण यही ईश्वर है। परन्तु ईश्वर का जगत्‌ की सृष्टि करने में कौन-सा 
उद्देश्य सिद्ध होता है ? यह भी एक विचारणीय प्रश्न है। बुंढि पुर्वकारी चेतन .. 
पुरुष की प्रवृत्ति बिना किसी प्रयोजन के सिद्ध नहीं होती, एतदर्थ इस बड़ी 
प्रवुत्ति का प्रयोजन खोज निकालना आवश्यक है । शूति ईश्वर फो 'सर्वकामश 
कह कर पुकारती है, श्र्थात्‌ उसकी सब इच्छायें परिपुर्ण हैं । यदि ईश्वर का इस 
सुष्टिन्व्यापार से कोई भात्मप्रयोजन सिद्ध होता है, तो परभात्मा का परितृत 
होना बाधित होता है। यदि बिना उद्देश्य के प्रवुत्ति की कल्पना मानी जाय, तो 
ईश्वर की सर्वश्ञवा फो गहरा धका लगता है। जो सब वस्तुभों का ज्ञता है बह 
स्वयं सृष्टि के उद्देश्य से कैसे ्रपरिचित रह सकता है ? अतः परमेश्वर का यह 
सष्टि-भ्यापार लीलामात्र है। जैसे छोक में सकल मनोरय की सिद्धि होने वाले 
पुरुष के व्यापार, बिना किसी प्रयोजन के छोछा के लिए होते हैं, उत्ती प्रकार 
सर्वकाम तथा सर्वज्ञ ईश्वर का यह सृष्टि-व्यापार भी छोला-विलास है? । 

न्याय ईश्वर को जगत्‌ का केवल निमित्त-कारण मानता-है, परन्तु वेदान्त 
के. मत में ईश्वर ही जगत्‌ का उपादान कारण भी है। जगत की संष्टि 
इच्छापूर्वक है। ईक्षणपूर्वक सृष्टि-ब्यापार करने बाला ईश्वर. निमित्त-कारण 
नि:सन्देह है, पर उसका उपादान-कारण भी सिद्ध है। उपनिषद्‌ में इस. प्रश्न के 
उत्तर भें कि जिस एक वस्तु के जानने पर सब बस्तुयें ज्ञात हो जाती हैं, भ्ह्म दी 
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उपदिष्ट है। लिप्त प्रकार एक मिट्टी के पिण्ड के जानने से मिट्टों के समग्र बने 
पदार्थों का ज्ञान हो जाता है, क्योंकि मृत्तिका ही सत्य है, मुण्मय पदार्थ केवल 
नामरूप वाले हैं, उसी प्रक्रार एक ब्रह्म के जानने पर समस्त पदार्थ थाने जाते 
हैं। मृत्तिका के साथ ब्रह्म का दृष्टान्त उपस्यित किये जाने से ब्रह्म का उपादान 
होना स्पष्ट है । म्ुण्डक ( ३।१।३ ) बहा को योनि? छाव्द से ग्रभिहित करता है। 
अतः ब्रह्म ही हूस जगत्‌ का निर्मित्त-कारण धौर उपादान-का रण भी है । 
इस प्रकार ब्रह्म जगद की सृष्टि करता है ( निमित्त-कारण ) झौर साथ ही 
साथ जगत का वह उपादान कारण है, मृत्तिका की तरह । जिस प्रकार कुम्मकार 
मिट्टी से नाना प्रकार के मिट्टी के बरधनों को तैयार करता है, उसी प्रकार ईश्वर 
भी श्रपने में से ही जगत को स्वयं बनाता है। एक ही वस्तु के दोनों फारण 
होने में कोई विरोध नहीं है । ईश्वर है मायोपाधिक ब्रह्म, भर्थात्‌ वह ब्रह्म जिसे 
माया आदत किये रहती है । वह चेतना भी है । चैतन्य पक्ष के अवलम्बन करने 
पर ब्रह्म जगत्‌ का निभित्त-कारण और उपाधि (माया ) पक्ष फी दृष्टि से 
यही ब्रह्म उपादान-कारण है। इस प्रकार ब्रह्म का एक साथ ही जगत्‌ का 
उपादान और निमित्त-कारण होना फोई आश्चर्य की घटना नहीं है । अत: ब्रह्म 
की जगत्‌ सृष्टि में माया को ही प्रधानतया कारण मानना उचित है । 
इस पर कुछ ताकिकों का भाक्षेप है कि जयत्‌ ब्रह्म से नितान्त बिलक्षण है । 
(१) जगत है सुश्ष-दुःखमय तथा अ्चेतन भौर चेतन; इस भ्रकार आनन्दमय 
ब्रह्म से बिलकुछ मिन्‍न है । तब बया यह ब्रह्म फा कार्य हो सकता है ? इसका 
यथार्थ उत्तर यह है कि इस प्रकार का पार्थव्य कथमपि बाधक नहीं हो सकता । 
अचेतन से चेतन की उत्पत्ति लोक में दिखाई पड़ती है, तथा चेतन पे भ्रचेतन की 
सृष्टि भी दृष्टिगोचर होती है। गोबर की राधि भ्चेतन होती है, परन्तु उससे 
चेतन बिच्छू पंदा होता है। इससे विपरीत पुरुष होता है चेवन और उंससे 
अचेतन नख तथा केण उत्पन्न होते हैं। इसलिए का रण-कार्य फी यह विलक्षणता 
ब्रह्म के जगतुकर्ता होने के सिद्धान्त को किसी प्रकार की बाधा नहीं पहुँचा सकता १। 
( २ ) जगत भोग्य तथा भ्रात्मा भोक्ता, है परन्तु उपादान कारण होने से 
दोनों की एकता सिद्ध है, तो भोक्तामोग्य का विभाग न्‍्ययसंगत कैसे प्रतीत होगा ? 
यह आक्षेप्र भी ठीक नहीं है, क्योंकि समुद्र तथा लहरियों में, मिट्टी, ब्रह्म भौर 
जगत में वास्तव भ्रभेद होने पर भी व्यावहारिक भेद अवश्यमेव विद्यमान है।रे 


१. भह्मपृत्न २१३ पर शांकरभाष्य देखिए | 
२. बअहासूत्र २।१४॥। पर शांकरसुत्र-भाष्य देखिये । 


लव व माप 
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उपास्य ब्रह्न 


उपासना के लिए भो निविशेष सविशेष ईश्वर का रूप धारण करता है । 
ब्रह्म वस्तुत: प्रदिशिद्वीव है, तथापि उपाधिविशेवसे सम्बन्ध होने से वो ब्रह्म 
भिन्न-भिन्न प्रदेशों में स्वीकृत किया जाता है। इसोलिए उपनिषदों में सूर्य में 
नेत्र में और हृदय में श्रद्म की उपासना कही गई है। इस बात का स्मरण रखना 
चाहिए कि दोनों प्रकार के ब्रह्म के ज्ञान तथा उपासना का फल भो वस्तुत। भिन्‍न 
होता है। जहाँ निविशेष ब्रह्म का ज्ञान बतलाया गया है वहाँ फरू-रूप मोक्ष हो 
होता है, परन्तु जहाँ प्रतीक उपासना का प्रप्ंग आता है, अर्थात्‌ ब्रह्म का संधंद 
किसी प्रतोक ( सु, श्राफाश आदि )१८ विशेष से बतछाया गया है, वहाँ . 
संसार-गोचर ही भिन्न-भिन्न फल होते हैं। उपास्य-उपासक को भेददृष्टि से ही 
यह कल्पना है । शत; ईंदबर ओर जीव की कल्पना व्यावह्वारिक होने से दोनों 
मायिक्‌ हैं--माया के काल्पनिक विलास के सिवाय भौर कुछ नहीं है । 


आधाय यह है कि ब्रह्म तो वस्तुत: निगुण हो है, परन्तु माया के सम्बन्ध 
से वही सगुण प्रतीत होता है। उपासना की दृष्टि से वह्दी समुण रूप आर्थात्‌ ईश्वर 
का रूप घारण फरता है। इसी प्रकार जीव और ब्रह्म में किसी प्रकार का अंतर 
नहीं होता, परन्तु अन्त:करण की उपाधिसे युक्त द्ोने पर वही जोव कहलाता 
है। ईश्वर मायावच्छित्न चेतन्य है, तो जीव अन्तश्करणावच्छिनन चेतन्य है । 
दोनों चैतन्य रूप हैं, परन्तु माया-जन्य उपाधि के द्वारा सीमित होने के कारण 
ही ईश्वर तथा जीव की ब्रह्म से पृथक्‌ सत्ता है। माया दी इन दोनों को ब्रह्म से 
पृथक पदार्थ बनाती है। इसीलिए विद्यारण्य स्वामी के सुन्दर शब्दों में जीब 


. झौर ईश्वर दोनों मायारूपी कामघेनु के दो बछड़े हैं। वे भ्रपनो दज्छानुसार 


दवँठ का पान भले ही करें, परन्तु तत्व तो भद्व॑त द्वी होता है * । इस्ोलिए 
उपास्य ब्रह्म की सत्ता काल्पनिक ही है । 


जीव-विशधार 


' झन्त/करणावचब्छित्न चैतन्य को छीव कहते हैं। भाषाय॑ को सम्मति में 
दारोर तथा द्द्रिय-समुह के भ्रण्यक्ष श्र कर्मफछ के भोक्ता आत्मा को ही जोव 
कहते हैं? * । पहला प्रएन है कि 'उपनिषदों में झात्मा के उत्पत्तिविषयक वाक्‍यों 
का क्‍या रहस्य है ? यदि आत्मा नित्य-छुद्ध-बुद्ध-मुक्त-स्थभाव माना जाता है, 
तो उसकी उत्पत्ति कैसे मानी जाती है ? इसके उत्तर में सुत्रकार का स्पष्ट कथन 
है कि दरीरादि उपाधियों की ही उत्पत्ति होती है, नित्य आत्मा कभी उस्पन्न्‌ 


१६२ सारतीय दर्शन 


नहों होता | धारम-स्थरूप के विषय में भो दार्शनिकों को विभिन्‍न कल्पतायें हैं । 
सुप्त, मूछित तथा ग्रद्माविष्ट पुरुषों में कतिपय काछ तक चेतन्य भाव को देखकर 
प्रत्यक्ष भनुमव का पक्षपातों वैशेषिक दह्यंत चेतनन्‍्य को आत्मा का कभो होने वाला 
गुण मानता है, परस्तु वेदान्त फो सम्मति में भात्मा चेतन्यरूप दी हे, क्योंकि 

परेब्रह्म ही उपाधिसम्पर्क से जीवमाव में विद्यमाव रहता है। अतः आत्मा में 
ब्रह्म के साथ स्वभावगत ऐक्य होने पर नित्य-चतन्य का तिरस्कार नहों किया जा 
सकता । सूत्रभाष्य में आत्मा के परिमाण का भो विशेष विचार किया गया है । 
अनेक श्रुतिवाक्यों के आधार पर पूर्वपक्ष का कहना है कि भात्मा अणु है। 
भाष्यकार का उत्तर है--नहीं । परम्रह्म के विभु होने से तदअपपदेश भात्मा का 
भी विभुपरिमाण ही युक्तियुक्त है। प्राचार्य ने अणुत्व-कल्पना की उत्पत्ति यह 
कह क्र दिखलछाई है कि अत्यन्द सुक्ष्म होने के कारण ही आत्मा भणु स्वीकार 
किया गया है । प्रात्मचंतन्य जाग्रत, स्वप्न तथा सुषुलि--त्रिविष प्वस्थाश्रों* में 
तथा ध्न्तमय, सनोमय, प्राणमय, विज्ञानमय भोर आतन्दमयं>-इन पाँच कोषों 
में उपलब्ध होता है, परन्तु भ्ात्मा का छाद्ध चेतन्‍्य इन कोषपद्चक से नितान्त 
परे की वस्तु है। इसी तरह स्थूछ शरीर, सूक्ष्म शरोर तथा कारण दारीर के थ्यष्टि 
अभिमानी जोव की विश्व तेजस तया प्राज्ञ संज्ञायें हैं ओर इन्हीं शरीरों के 
समष्टि ध्रमिमानी ईश्वर की वंश्वानर ( विराट ), सुत्रात्मा ( हिरण्पगर्भ ) तथा 
इश्वर संज्ञायें दो गई हैं। व्यष्टि तया समष्टि के अभिमानी पुरुष परस्पर में अभिन्न 


हैं, परन्तु आत्मा इन तीनों से परे स्वतन्त्र सत्ता है। निम्नलिश्चित को8% में यह 
विषय संग्रहीत किया जाता है-- 


- शरोर अभिभानी कोष अवृत््या 
हद 3 ( विराट ) | हक कह 
सुक्ष्म समष्टि--सृन्ना त्मा मनोमय 

ञ ५ द । प्राणमय स्वप्न 
व्यष्टि-- तंजस विज्ञानमय 
कारण सम््टि -- ईश्वर ) अहम | 
व्यष्टि--प्राश धानन्दमय सुषुप्ति 


जोब को दुत्तियाँ उभयमुख्ती होती हैं । यदि वे बहिमुंखी होती हैं तो विषयों 
को प्रकाशित करती हैं और जब वे शन्तमुंदो होती हैं, तो कर्ता को अभिश्यक्त 


१० #ंटव्य ब्र० सू० १४२।१--१०; तथा तैत्ति उप७० २॥१ का शाद्धुरमाव्व | 
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करती हैं। जीव फो उपमा नृत्यशाला के दीपक से बड़े सुब्दर रूप से दोजा 
सकती है। जिस तरह रजुस्यछ में दोपक सुत्रधार, सम्य तथा नर्तको को सममाव 
से प्रकाशित करता है ध्ोर इनके अमाव में स्वतः प्रकाशित होता है, उसी घरह 
साक्षी आत्मा अहंकार, विषय तथा बुद्धि को अवभासित करता है भौर इनक 
प्रभाव में स्वतःप्रोतित होता है ।२१ बुद्धि में जाझल्य होता है ऑर बुद्धि से 
युक्त होने पर जीव चश्लल-सा प्रतीत होता है; बल्तुतः वह धान्त है।.. 


जोब धोर ईववर 

इन दोनों तत्वों के स्वरूप का निरूपण आधचारयों ने भिन्‍न-भिम्न रोति से 
किया है ॥ एक आवचाय॑ की सम्मति में जोव शौर ईश्वर के सामाभ्य रूप से 
. रहनेवाझता चंतन्य विम्बस्थानीय है। उसी का प्रतिबिम्ब भिन्न भिन्न उपाधियों 
में पढ़ने से भिन्न नाम ग्रहण करता है। चंतन्य का वह प्रतिबिम्ब जो माया 
या अविया में पड़ता है 'ईइवर-चेतन्य” कहछाता है और जो अन्तःकरण में 
पड़ता है वह 'जीव-चेतन्य” नाम से अभिदिंत होता है। इस मत में जीव 
भोर ईश्वर में बंदी धन्तर और भिन्नता है, जो घट तथा जलाशय के जल में 
पड़ने वाले सुर्य के प्रतिबिम्ब में. होता है । 

परन्तु इस मत से परमेश्वर में भ्रविद्या से उत्पन्न दोषों को स॒भ्भावनां बनीं 
रहती है। उपाधि प्रतिबिम्ब फो प्रभाथित करती है। अतः अविया भपने में 
प्रतिबिभ्वित चैतन्य को फ्रतौश्य ही धपने दोषों से दूषित करेगी, इसलिए इस 
मत के मानने में आपत्ति है। . | 

दूसरे मत में ईश्वर-चेतन्य ही बिम्ब के स्थान में माना जाता है, जिसके प्रति बिभ्य 
को हम छोग जीव के नाम से पुकारते हैं। दोनों में चैतन्य एक ही प्रकार 
का है। भ्रन्तर इतना ही है कि जब यह बिम्बाकार धारण फरता है, तब “ईश्वर! ' 
कहछाता है भौर जब प्रतिबिम्ब से अ'्छादित रहता है, तो जीव” नाम से 
अभिद्वित होता है । सच तो यह है कि चैतन्य एक ही अविच्छिन्न वस्तु है, उसमें 
विम्व तथा प्रतिबिम्य को कल्पना उपाधिजंन्य है। “एक जीव” मानने वालों के 
मत सें यह उपाधि अविल्ा है; नाना-जीवदाद में यहू उपाधि भन्तःकरण है । 
इन्हीं उपाधियों के फारण ही तो जोव और ईश्वर में भेद है। इस मत में 
बिस्‍्व॒भूत चैतन्यरूप ईश्वर में उपाधियों का दूषण कंथमपि स्पर्ण नहीं फरता । 
जिस प्रकार आंकाशरियत सूर्य का प्रतिधिम्ब जक्ष में पड़तां है और इनका 
प्रतिबिम्ब जेरू में पड़ता है और इन प्रतिबिम्बों में पार्यक्य है, उसी प्रकार जोव 
और ईश्वर में भ्रन्तर है। 


३६७ मारतोय दक्ष 


बेदान्त में जख्तत्त्व 


थी शांकराचाय तथा रामानुजाचाय ने जडतत्व के विषय में उद्भावित उन 
सिद्धान्वों का ऋण्डन किज़ा.है जिनके द्वारा यह जयद्‌ (१) या तो अचेतन 
परमाणुओं के संघात फा परिणाम है अथवा (२) बिना किसी अन्य की सहायता 
के स्वयं परिणामद्ालिनी भ्चेतना प्रकृति का विफारमात्र है अयवा (३) स्वतन्त् 


पदार्थ--दो प्रकृद्धि तथा ईश्वर के द्वारा निर्मित है, जिनमें एक तो उपादान क्‍ 


. कारण है भोर दूसरा निमित्त फारण है। परन्तु ये सिद्धान्त उक्त दार्शनिकों को 
फथमपि भान्य नहीं हैं। दोनों का यह मत है हि अचेतन वस्तु इस जगत्‌ को 
पेदा करने में नितान्त असमर्थ है, तथा चेतन और अचेतन के परस्पर संयोग से 
जगदुश्पत्ति को सिद्ध मानना भो ठोक नहीं है। वे 'सर्वं खल्विदं ब्रह्म! के औपनिषद 
पथ्य का अवलस्बन कर प्रकृति तथा मन दोनों की स्थतन्त्र सत्ता मानने के छिए 
उद्यत नहीं हैं, प्रत्युत यह समस्त जगत्‌ के ब्रह्म मय होने से प्रकृति तया मन दोनों 


दी अपनो सत्ता के लिए ब्रह्म पर आाश्वित हैं। इस प्रकार ये दोनों आचार्य श्रह्य 


की ही एकमांमर सत्ता स्वीकृत करने के कारण अद्वौतवादी हैं। व[दरायण ने बह्मसृत्र 
के द्वितीय ध्रष्याय के द्वितोय ( तर्क ) पाद में लगदुत्पत्ति-विषयक पुर्वोक्त 
सिदान्तों का खण्डन बड़ो सुन्दर तथा अकास्य युक्तियों से किया है। यह सिद्धान्त 


वेदान्त के प्राय! समस्त सम्प्रदायों को माननीय है। श्रत; इन युक्तियों का 
भदर्शषत संक्षेप में यहाँ किया जाता हैं--- 


सास्य दक्षंत के मतानुसार सर्व, रज तथा तमस्प गुणन्रयात्मिका प्रकृति 


स्वयं प्रबृत होकर इस जगत की उत्पत्ति करती है और 


। सल्यिमत का सण्डन इस कार्य में उसे किसी चेतन अध्यक्ष की सहायता को 


भपेक्षा नहीं रहती । परन्तु यह मत समोचीन प्रतीत 


नहीं होता। प्रकृति के जगदुढषप से परिणत होने में एक मद्ान्‌ उ्हश्य 
है--पुरुषों के भोग तथा अपवर्ग की सिद्धि । प्रकृति के परिणाम का 
दी यह फछ है कि पुरुष अपने पूर्व कर्मानुतार सुश्ल-दुःख - रूप मोगों को 
प्रान्‍्न क्र लेता है तथा प्रकृति से. अपने को विविक्त ( पृथक्‌ ) छान लेते 
ए पह इस संसार से मुक्तिताम क्र लेता है। क्या इस प्रकार के उद्देश्य 


की कल्पना कोई भचेतन पदार्थ कर सकता है ? लोकानुमव इसका नितान्त द 


विरोधी है.। दूधरी बात यह है कि बिता किसी चेतन श्रष्यक्ष के प्रचेतन में 
छ््पि को उत्पत्ति नितान्त असिद्ध है। चेतन पृुछ्ा के ढारा अधिप्ठित होने पर 
द्ाव की लेसनो लेक्षन-व्यापार में प्रदत होतो है; सारषि की भष्पक्षता में रथ में 


है 


व मना 
न 
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गति का अविर्भाव होता है। तब अचेतन प्रकृति में पहली प्रजृत्ति का उदय 
बयोंकर हुआ ? इसके उत्तर में सांख्य का कथन है कि जिस प्रकार बछड़े के लिए 
गाय के स्तन से दूध आप से आप बहने लगता है, उसो प्रकार अचेतन प्रकृति 
बिना किसो बाध्य कारण के स्वयं परिणास्र उत्पन्न फरती है। वत्स की वियुद्धि- के 
लिए गो-स्तन से स्वयं प्रयुत्त होने वाले दूध का यह उदाहरण उचित नहीं है, 
प्योंकि गाय चेतन पदार्थ है जिसके हुदय में. अपने बछड़े की पुष्टि को कामना 
विद्यमान है पुरुष की सहायता भी प्रकृति को इस महत्त्व के कार्य में नहीं मिल 
सकती, क्योंकि सांख्य ने पुरुष को क्रियाहीन तथा उदासीन मानकर उसे निताम्स 
पंगु बना डाला है। प्रकृति की कल्पना भी केवछ आनुमानिक है। बादरायण 
सूत्रों में सर्वत्र प्रकृति के छिए 'आनुमानिक! धब्द का प्रयोग किया यया हे । 
श्रुति में इसके लिए कोई प्रमाण नहीं मिलता 4 इसने विरोधों के होने पर जगत 
को प्रकृति का परिणाम मानना युक्तियुक्त नहीं ॥ द ह 


वैदेषिक संत का तिरस्फार है 


सुक्ष्म परमाशुओों के संघात से इस विचित्र जगत्‌ की उत्पत्ति सिद्ध होती 
है--यह वैशेषिक सिद्धान्त है, जो तके की कसौटी पर ठोक नहीं उतरता ॥ 
परमारुओं संयोग से धणुक, तसरेशु झ्ादि के क्रम से यह संसार उत्पन्न बतछाया 
जाता है, परन्तु श्रचेतन परमाणु इस नियमबद्ध जगत्‌ की उत्पत्ति में क्या कभी 
समर्थ हो सकता है ? वंदेषिक भ्रह्ृष्ट को एस जगत का नियामक बसकाते हैं, 
परन्तु अदृष्ट भी तो अन्ततोगत्वा अचेतन ही ठहरा । परमाणु में प्रथम संयोग की 
' को उत्पत्ति किसी भी युक्ति के बल पर समझ।ई नहीं जा सकती । यदि परमाणुझों 
में स्वभाव से हो गतिशीलता फा सिद्धान्त मानें, तो उनमें फूमी विराम न द्दीगा, 
सदा गति ही विद्यमान रहेगी। ऐसी स्थिति में प्रछय फी फल्पना दी नष्ट हो 
जायेगी । जगत के रूप, रस गन्ध, स्पर्धा उत्पन्न करने के छिए परमाखुओं में इन 
गुणों का सद्भाव माना जाता है। तब परमाणु सगुण हुए भोर ऐसी दक्षा में 
सग्रण पदार्थ न तो नित्य हो सकता है भौर न सूक्ष्म । गुण से युक्त होना उसे स्थूल, 
अतएव अनित्य ही बनाता है। ऐसी दया में वैशेषिक मत में परमाणुओं की 
स्थरूप-हानि होती है । क्‍भ्रत# परमारतु को भी जगत्‌ का उपादान मानना युक्तियुक्त 
नहों है । ु 

वास्तव॒वादी बौद्ध ( सौनास्तिक तथा वैमाविक ) दार्॑निकों की सम्मति में यह 
खगत्‌ सभूहारमक है। धान्तर जगत पद्मस्कन्ध--रूप, वेदना, संज्ञा, संस्कार तथा 


३६६ भारतीय दष्दन 
बोद्ध शत का खण्डन 


- विज्ञान का संघातमात्र तथा बाह्य जगत्‌ विभिन्‍न रूप वाले चार परमाणद्रों 
का पुञ्जमात्र है। जगत्‌ के समस्त पदाय क्षणर्थायी हैं; परन्तु क्षणि क पदार्थों में 
कारणता नहीं सिद्ध हो सकती । कारण मानने के छिए किसी भी पदार्थ को उत्पन्न 
होना चाहिए तथा स्थित मी होना चाहिए। ऐसी दशा में पदार्थ दो क्षणों तक 
स्थायी होगा । एक क्षण में उश्पन्न होगा और दूसरे क्षण में स्थित होगा । इस 
प्रकार क्षणिकवाद का स्वत; खण्डन हो जाता है। चेतन की अध्यक्षता मानने पर 
भी यह मत सुसम्पन्न नहीं हो सकता, क्योंकि यदि चेतन स्थायी है, तो क्षणवाद 
का निरास द्ोता है | यदि वह क्षणिक है, तो वह कार्य उत्पन्त ही नहीं फर सकता । 
एक क्षण उत्पन्न हंगने के लिए तथा दूसरा क्षण परमाणओं को संयोग करने के 
लिए मानने से क्षणिकवाद का खण्डन हो जाता है। भ्रचेतन कारण फा दोष 
अभी बतलाया गया है । ऐसी दक्षा में जगत्‌ को संघात्मक तथा क्षणिक मानना 
नितान्‍्त निराश्रय सिद्धान्त है। 


विज्ञानवादी बोद्धों का भी सिद्धान्त इतना ही हेय तथा अप्रामाणिक हैं; । 
शंकराचार्य ने इस मत के विरुद्ध बड़ी प्रौढ युक्तियाँ प्रदर्षित की हैं। सबसे प्रधान 
युक्ति यह है कि जगत्‌ को असत्य मानकर विज्ञानमात्र को सत्य मानना प्रतिदिन 
के लोकानुमव के नितान्‍्त विरुद्ध है* । अनुभव के विषय होने पर भी घटपटादि 
की सत्ता का तिरस्कार करना उसी प्रकार उपहासास्पद है जिस प्रकार रसमरी 
मिठाहयों के स्वाद का अनुभेव करते हुए भी उन्हें मिथ्या ठहराना है । जगत्‌ 
के प्रसत्य होने पर घटपटादि का प्रापस में विभेद किस कारण पर ठहरेगा ? 
विज्ञान छप होने से तो ये दोनों समान ही ठहरे | ऐसी दछ्या में घट माँगने पर 
यदि घट लाकर उ घट लाकर उपस्थित कर दिया जा य, तो लोक का व्यवहार फँसे सिद्ध होगा ? 
अतः जगत्‌ फो विज्ञान का ही विकृत रूप बतछाना निताम्त अनुचित है। जब 
विज्ञानवाद की ऐसी विषम दछ्या है तो समस्त पदार्थों के प्रभाव मानने वाले 
शुम्यवादियों का सिद्धान्त किस प्रकार ठोक माना जाय ? अतः बौठढ़ों की 
जगदुत्पक्ति की कल्पना नितान्त तकंशुन्य, प्रप्रामाणिक, प्रतएव अविश्वसनीय है। 

दैतवादियों--पाथपत, छोव तथा नैयायिक प्रादि दार्णनिकों--.के मतानुसार 
ईश्वर जगत्‌ का निमित्त-फारण मात्र है, उपादान-कारण नहीं। थ हु मत भी 


१, ब्रेह्मसृत्र २३।१८५--३२ पर ध्ॉकर भाष्य । 
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सन्तोष-प्रद नहीं है। यदि ईश्वर जगदुत्पत्ति में केवल 
इंतवाद का निरास निमित्तमात्र है, तो वह पक्षपात के दोष से लांछित हुए 

बिता नहीं रह सकता.। जगत में कोई जोव सुली है भौर 
कोई नितान्‍्त दुखी । इस धैषम्य का क्‍या कारण है ? यदि फर्मानुसार यह विषम 
सष्टि मानी जाय, तो श्रतिमुलक होने के कारण ईश्वर का उपादान-कारण होना 
मी भनिधायं है। जो श्रुति ईश्वर को कर्मानुसार जगत्‌ का स्रष्टा बतछाती है, वही 
उसे उपाशन-कारण भी बतछाती है। कोई भी पुरुष छवारीर के द्वारा ही जड़ 
पदार्थों में क्रियाओं को पैदा करता है, परन्तु हतवादियों का ईश्वर न तो शरीर 
हैओर न रागहंबादि भावों से मण्डित है। ऐसो द्षा में केवल मनिमित्त-कारण 
मानने पर ईश्वर में जगत्‌कतुंत्ष का सिद्धान्त ठीक नहीं होता । अतः वेदान्त बाध्य 
दोकर एक ही चेतन पदार्थ फो उपादान तथा नि्मित्त-फारण दोनों बतलाता है। 
श्रृंि और युक्ति दोनों इस सिद्धान्त के पोषक॑ हैं। इस विषय में उपनिषद्‌ ऊर्णनाभि 
( मकड़े ) का उदाहरण प्रस्तुत करती हैरे९-...जिस प्रकार मकड़ी बिना किसी 
उपकरण के अपने द्वारीर से अभिन्न तन्तुओं को स्वयं रचती है--आर्थाव्‌ उस्हें 
अपने शरीर के बाहर फैलछाती है भौर फिर उन्हें ग्रहण कर लेती है-अर्थाद अपने 
शरीर में मिछाकर अभिरन बना लेती है, उसो प्रकार यह विश्व उस परमात्मा से 
उत्पन्न हुआ है। गब्रह्द उपादान-कारण हैं तथा निमित्त-कारण भी । वेदान्त का 
यही परिनिष्ठित मत है। अतः जगत की उत्पत्ति चेतन पदार्थ से ही होती है, 
इसमें तनिक भी संणय नहीं है । 


जपत्‌ 


जिस प्रकार कोई जादूबर अपनी मायाशक्ति के द्वारा विचित्र सूष्टि करने में 
समर्थ होता है, वही दक्षा ईश्वर को भी .है*९ | जादू उन्हीं छोयों को मोह में 
ढाल सकता है जो उस इन्द्रजार के रहस्य फो नहीं जानते हैं, परन्तु उसके रहस्य 
थानने वाले पुरुषों के छिए वह इन्द्रजभाल मोह का विषय नहीं होता ॥ ठीक उसी 
प्रकार भद्द॑त-तत्व के ज्ञानियों के छिए इस जग्रत्‌ को सत्ता निमुंल है । इस विषय 
में एक विशेष समस्या का हु करना नितान्त आवश्यक है। समस्या यह हैं कि- . 
जगत्‌ सस्य है या क्रसत्य ? “जगन्मिश्यात्व” के सिद्धान्त ने .सवंसाधारण में कोन 
कहे छिक्षित पुरुषों में भी यहू॑ धारणा फैछा रकक्‍्खी है कि अर््तमताथुसार यंह्‌ 
जगतु नितान्त पसत्य पदार्थ है। नित्य-परिवर्तनशीरू या परिणाम-स्थमाव ही 
जगत है। परिणाम, प्रवुत्ति भ्रा परिवर्तत ही जगत्‌ का स्वभाव है--एक क्षय के 
हिए भी जगत प्रवृत्ति-दान्य नहीं रहृता । 


३६८ मारतोय दर्शन 


सत्य की जो परिभाषां दांकराचाय ने दी है.उसके भ्रनुसार जगद सत्य नहों 
माना जा सकता | भ्राषार्य के धब्दों में ४ जिस रूप से जो पदार्थ .निश्चित होता 
है, यदि वह फप सतत समभाव से विद्यमान रहे तो उसे सत्य कहते हैं । इस 
प्रतिक्षण-परिणामी, सतत चश्बछ, नियत-परिवर्तनश्ीरू संसार की कोई भी, वस्तु 
इस परिभाषा के भनुसार सत्य कोटि में नहीं आ सफती । तो कया जगत नितान्त 
अरुत्य है ? इस प्रश्न का उत्तर विशान-वादियों के मत का खण्डन करते हुए 
भावचाय॑ ने स्वयं दिया है। विशञानवादियों का मत है कि इ+द्रियाथ-प्रतीति का 
मूछ इन्द्रियार्थ तथा इन्द्रियसप्तिकर्ष सब बुद्धि में है। जगत के समस्त पदार्थ 
स्वप्नवत मिथ्याभृत हैं। जिस प्रकार स्वप्न, मायामरीचिका आदि भ्रत्यय बाहरो 
वस्तु के बिना ही आकार वाले होते है, उसी प्रकार जागरित दशा के स्तम्मादि 
पवार्थ भी बाद्ार्थध्चन्य हैं | 

व्शानवादियों के अनुसार समस्त पदार्थ केवल विशानमात्र द्वोते हैं, स्वप्न 
तथा जागरित दक्षा में अन्तर नहीं होता । जिस प्रकार स्वप्न बिना किसी बाहरी 
पदार्थ की सत्ता के केवल कल्पनामात्र होता है, उस्ती प्रकार जागरित दा में भी 
घड़ा एक विज्ञान का रूप है; घड़ा तामक कोई पदार्थ बाहरी जगत्‌ में नहीं 
होता । फलतः इनके मत में जगत्‌ स्वप्न के समान मायिक, काल्पनिक तथा 
असत्य है। इस पर छांकराचार्य का आक्षेप यह है कि--जगत्‌ में पदार्थों का 


अनुभव तो प्रत्येक क्षण में हो रहा है | वस्तु तथा वस्तुज्ञान दो भलग-अछग दीजें 


दैं। यदि वस्तु को उस वस्तु के ज्ञान के बाहर न माना जाय, तो हँसी की बात 
दोगी। स्वादिष्ट भोजन करके तृत्त होने: घाका पुरष उपहास का ही पात्र होता 
है, वह यदि न तो मोबन की बात माने और न अपनी तृप्ति की बात स्वीकार 
फरे। बौद्धों का फबन है कि बाहरी वस्तुयें 'बाहर के समान” प्रतीत होती हैं; 
समानता की भाषत्रा दो भिन्न-भिन्न वस्तुओं में ही हो सकती है। “मुख चन्द्रमा 
के समान है?--यह साहश्य फी धारणा ठोक है, क्योंकि मुख तथा चन्द्रमा दो 
मिन्‍्न-भिन्‍न पदार्थ हैं। जब बाहरी वस्तुयें 'बाहर के समान! बतलाई जातो हैं 
तब स्पष्ट है कि यहाँ दो वस्तुप्रों की सत्ता है। अतः बाहरी वस्तुओं को विज्ञान 
से अलग सचावान्‌ मानना ही उचित होगा । 


जगत्‌ स्वृप्नवत्‌ अलीक है--इस मत का खण्डन प्राचार्य ने नितान्त स्पष्ट 
दाब्दों में किया है। वे कहते हैं* *.....स्वप्न और जागरित प्रवस्था में स्वरूपगत 
भेद है।.स्वप्न-इंशा का बाघ होता है, परन्तु जागरितत-दशा का कभी भी बाघ 
नहीं होता । स्वप्न में देखे गये पदार्थों की जागने पर प्राप्ति न होने से बाधित 


की चल यभतनण-- 
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होना प्रत्यक्ष ही है परन्तु जाग्रत अवस्था में अनुभूत स्वम्मादि पदार्थों का किसी 
भी दशा में बाघ नहीं होता । एक भौर भो भहान्‌ भन्सर है । स्वप्न ज्ञान 
स्मृतिमात्र है, परन्तु जाग़रित ज्ञान उपलब्धि है--साक्षाद्‌ अनुमवरूप है। अतः 
दोनों फी भिन्नता एकदम स्पष्ट है । द 

ऐसे स्पष्ट प्रतिपादन के होते हुए भी जगत्‌ को असत्य कहना कहाँ तक 
यथार्थ है ? व्यवहार में इसका अपलाप कथमपि नहीं किया ला सफता, परन्तु 
ब्रह्मात्म के ऐक्प का ज्ञान होने पर ज्ञानी पुरुषों के लिए यह सांसारिक भनुभव 
ब्रह्मात्मानुभव के द्वारा बाधित होता है। भ्रतः उस शीवम्मुक्तावस्था में श्रह्मज्ानी 
के लिए जगत्‌ वाधित रहता है, पर व्यवहार-दद्या में यह जगत्‌ उतना ही ठोस . 
तथा वास्तव है जितना भनन्‍्य कोई पदार्थ । अतः) जगत्‌ की पारमाथिकी स्थिति 
मे होने पर भो व्यावहारिफी सत्ता मान्य है । 


क्‍ सृष्टि 
तम।प्रधान विक्षेपद्षक्ति से युक्त, भ्रशानोपहित चैतन्य से सुक्ष्म तन्‍्मात्ररूप 
आफाश की उत्पत्ति हुई, आकाश से वायु को, यायु से प्ररिति को, अरित से जल 
. फी झौर जल से (थ्वी की उत्पत्ति हुईं। इन सुक्ष्म भृतों से सन्नह भ्रवयव वाले 
( पद्च कर्मेन्द्रिय, पद्य शानेन्द्रिय, वायुपश्चक भौर बुद्धि-मन ) सुक्ष्म दरीरों की 
भौर स्थुलू भूतों की उत्पत्ति होती है । स्थुल्मूत पदञ्मीकृत होते हैं, अर्थात्‌ प्रत्येक 
भूत में अपना अंद् आधा होता है और अन्य चारों मृतों के अष्टम अंशों को 
मिला कर आपा होता है, जैसे झ्राफाश ८ है भ्राकाथ + है पृथ्वी + दे खलक टे 
तेज + $ वायु । प्रत्येक स्थुल भूत पद्ममृतात्मक होता है। ( इसका नाम पग्ची- 
करणा है। ) 
सत्य का लक्षरण 
'सत” वही है जो उत्तरकाछीन किसी ज्ञान के द्वारा बाधित (पिखद्ध ) न 
हो, भोौर 'अवत' वही है जो उत्तरकालछोन ज्ञान के द्वारा बाधित हो । घनघोर 
प्रस्धकारमयी रजनी में रास्ते में पड़ी रस्सी को देख कर सर्प का ज्ञान होता है । 
संयोगवद हाथ में दीपक लेकर किसी पथिक के उधर से आ निकछने पर दीपक 
की सहायता से रस्सी फो देखने पर ठोक रस्सी का ज्ञान होता है। यहाँ पहले 
का सर्प-शान अब रणज्जु-ज्ञान के द्वारा बाधित होता है। श्तः रज्जु में सर्प-जशञान 
बाधित होने से मिथ्या है। परन्तु यदि मेढकों फी श्रावाज सुन कर. द्में उनमें 
खाने पाले सर्प का ज्ञान उत्पन्‍्न हो भौर उसी समय बिजली चमफने से घासों 
भा० द० २५४ 


ना भारतीय दर्षान 


मं भागने वाछा साँप दीख पड़े तो कहना पड़ेगा कि यह ज्ञान अबाधित होने से 
सत्य है। सत्य के इस सामान्य परिचय को प्रामाणिक बनाने की दृष्टि से 
वेदान्तियों से 'अबाद्य” से प्रथम 'त्रिवाक्त” धब्द की योजना की है। श्रत: सत्य 
फ्री धास्त्रीय परिभाषा ' त्रिकालाबाध्य॑ सत्यमु” है--ग्ृत, वर्तमान और भविष्य 
इन तीनों काछों में तथा जाग्रत स्वप्न और सृधुन्ति इन तीनों दक्षाश्रों में जिसफा 
हएदरूप बाघ्ति न हो--अर्थात्‌ पकरपेणग प्रवस्थित रहे बही सत्य है। बह 
ऐसा ही एक तत्व है--जो ठीनों काल में सममाव से उपस्थित है, सव्वेदा सर्वत्र 
निर्बाष है, वह एक है तथा भष्टितीय है; ब्रह्म से पृथम्‌ समस्त नानास्‍्मक जगत 


मिथ्या है । 
नत्रिविध सत्ता 

वेदान्त मत में तीन प्रकार फी सत्ता मानी जाती है--( क ) प्रातिभासिक 
या प्रातीतिक, (ख़ ) व्यायहारिक और ( ग ) पारमाथिक । 

( फ ) प्रातिमातिक सत्ता से अभिप्राय उस सत्ता से है जो प्रतोतिकाल में 
सत्य प्रतिभासित हो, परन्तु पीछे बाधित हो जाय, ज॑से रण्छु सर्प, कक्ति- 
रखत आदि । भृगसृष्णिकादि पदार्थ आ्रधारहीन ( निरास्पद ) नहीं हैं। प्रतीति 
से पूवंकार में रज्जु सर्प-श्ञान को उत्पन्न करती है, वर्तमान में उसी के आधार 
पर सर्प-ज्ञान की भ्रवस्थिति है और भविष्य में इसी ह्ाधार में रज्जु-ज्ञान के 
उदय द्ोने पर सर्प-शान अन्तहित हो जायगार*। अत; रज्जु सपपं का श्ञान 
आकफादह्मकुतुम के समान निराकार नहों है। 

( ख ) व्यावहारिक सत्ता जगत्‌ के समस्त व्यवहार-गोचर पदार्थों में रहती 
है। जगत्‌ के पदार्थों में पांच धर्म हृष्टिगोचर होते हैं* *.....अस्ति, भाति, प्रिय, 
रूप तथा नाम । इनमें प्रथम तीन ब्रह्म के रूप हैं और अन्तिम दो जगत के | 
सांसारिक पदार्थों का न कोई नाम है और न कोई रूप। इन नाम-रूपात्मक 
वस्तुओं की सत्ता व्यवहार के छिए नितान्त आवश्यक है परन्तु ब्रह्मास्मैक्पज्ञान 
की उत्पत्ति होने पर यह अनुभव बाधित हो जाता है। अतः एफान्त सरय नहीं 
है। व्यवहार काछ में ही सत्य होने के कारण जगत्‌ के विकारात्मक पदार्थों 
की सत्ता व्यावहारिक हैरे5 । इन समस्त पदार्थो' से नितान्त विकृक्षण एक ह्मस्य 
पदार्थ है, जो विकाल में प्रवाध्य होने से ऐकान्तिक सत्य है। वही ब्रह्म है । 

(ग ) 'पारमाधिक! सत्ता वास्तव सत्ता है। जब ज्ञानी फी हष्टि से लगत्‌ 


को देखते हैं, तभी वह असत्य प्रतीत होता है। इसलिए जगत्‌ हमारी इस्ियों 
कक लिए अबश्य सत्य है, परन्तु वास्तविक रूपेण वह सत्य नहीं है। इन हीनों से 


बंद ि ॥ ] 
0780 
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भिन्‍न भी फतिपय पदार्थ हैं, जैसे वन्ध्पा पुत्र, जाकाक्षकुसुम भादि | ये निराघार 
या मिराश्रय पदार्थ 'तुच्छ' या अलोक” कहे जाते हैं क्योंकि इनमें किधो प्रकार 


की सत्ता दृष्टिगोचर नहीं होती "९ ॥ 
ब्रनिवेंचनीयतावाद 


दाक्ति में रजत के भान के विभिन्‍त व्याल्यानों फा उल्लेख भिन्‍न-भिन्‍न 
दर्शनों के वर्णन के अवपर पर हमने यथास्थान किया है । भ्रद्व॑ त-वेदान्त का भी 
ज्ञान सत नहीं है, क्योंकि कि दोपक के छाने भौर रज्जु-ज्ञान के उदय होने पर 
सरपशान बाधित हो जाता है। अर्थात्‌ दोषक आने पर हमारे सामने रस्सी ही 
एक मात्र रहती है, वह साँप के रूप में कभी प्रतीत नहीं होती । भ्तः रज्जु में 
सर्पज्ञान को हम 'सत्‌” नहीं कह सकते । उसे 'झसत” ( भ्रविद्यमान ) कहते भी 
नहीं बनता, क्‍यों कि साँप को देखकर जैसे कोई भादमी डर के मारे काँपने | 
रूगता है और भाग खड़ा होता है, उसी प्रकार इस रस्सी को भी देखकर यह 
पैसा ही व्यहूवार करता है ।, फलता रस्सी साँप के सब काम करते की योग्यता 
रखती है । पुनः उसे 'असतु' कैसे कहा जाय ? फर्क यह है फि रज्जु में सपंभझान 
न सत्‌ है और न असत्‌; प्रत्युत दोनों से विरूक्षण है इसे अर निवंचनीय कहते हैं 
अथवा 'मिथ्या” भी कहते हैं। ध्यान देने का बात है कि वेदान्त में 'मिथ्या! 
का अर्थ 'असत्‌ः नहीं; प्रत्युत 'अनिवंचनीय! है। भ्रम के विषय में अद्व तियों का 
यह सिद्धान्त 'अनिवेचनीया ख्याति” के नाम से प्रत्यात है । 

विवतेबाब द 

कार्य-का रण-माव का विचार करनेपर भी जगत्‌ की कल्पना भ्रनिर्वेचनीय ही 
ठहरती है। भ्रद्वौतवादियों के मत में आरम्मवाद तथा परिणामवाद दोनों 
आ्रान्ठि के ऊपर प्रतिष्ठित हैं। परिणामवादी कार्य॑भृत द्रव्य को कारण से भ्रभिन्‍न 
साथ ही भिन्‍न भो स्वीकार करते हैं, परल्तु ये युक्ति-युक्त नहीं हैं। घट भादि 
मिट्टी के बर्तन मुत्तिका से अभिन्‍न हैं, परन्तु प्रश्त यह है कि अभिन्‍न होते हुए 
भी इनमें पारस्वरिक भेद फहाँ से आया ? यदि इत्तमें पारस्परिक भिन्नता प्रत्यक्ष 
है तो मुटिका भी परस्पर भिन्न हुए बिना नहीं रह सकती । इस प्रकार फार्य- 
कारण में एक साथ हो भेद तथा अभेद कैसे माने जा सकते हैं ? एक ही सत्य होगा 
पोर दूसरा कल्पित । अभेद (या एक) का परमार्थ सद होना उचित दे ओर भेद 
( या नाना ) को कल्पित मानना ठीक है। ऐसा न करने पर अतंस्य परमार्ष 


३७२ द भारतीय दक्षन 


वस्तुओं फी सत्ता स्वीकार करनी पड़ेगी। अतः वेदान्त के धनुसार एकमात्र 
कारण- सत्ता जविनाध्ी एवं निविकार है, तथा उसमें फल्पित होने वार नानात्मक 


प्रपद्च केवल कल्पमूलक है--अनिर्धवनीय है | इस तरह एकमात्र स्वप्रकाद, 


 झलण्ड चैतन्य सत्ता के. भ्रतिरिक्त कार्मभूत जगत प्रातिभासिक है। अतः कारण ही 
एकमात्र सस्‍्य है तथा कार्य मिथ्या या अनिर्वेचनीय है। जगत्‌ माया का तो 

परिणाम है, पर ब्रह्म फा विवतं है। कार्य के अनिर्वंबनीयवाद की पारिभाषिकी 
, संज्ञा 'विवतं” है+" । परिणाम तथा विवत्त का भेद वेदाल्तसार में इस प्रकार 
बतलाया गया है-« 


तात्विक परियर्तन को विकार तथा प्नताक्ष्विक परिवर्तन को बिवतें कहते हैं। 
दही दूध का विकार है, परन्तु सप रज्छु फा विवत है, क्योंकि दूध और दही फी 
सत्ता एक प्रकार की है किम्तु रज्छु तथा सर्प की सत्ता भिन्‍न प्रकार फी है। सप 
फी सत्ता काल्पनिक है, परन्तु रज्जु की सत्ता वास्तविक है (२।१।८ धां० भा०)। 


भ्रध्यास 

हब विचा रणीय )्रश्न यह है कि जब आत्मा स्वभाव से ही नित्य-मुक्त है, तव 
बह संसार में बद्ध क्यों हृष्टिगोचर हो रहा है? निरतिशय आनन्नदरूप प्रारमा 
इस प्रपश्व के पचड़े में पढ़कर विषम दु;सख्तों के मेलने का उद्योग क्‍यों करता है? 
इसका एकमान्न उत्तर है--'अध्यास? के कारण | अध्यास फोन सी वस्तु है ? 
दारीरक माष्य के उपोद्धात में आधार्य ने अष्यास के स्वरूप का निर्णय बड़ी दी 
सरल सुथोघ भाषा में किया है। आचार्य के दब्दों में अध्यासो नाम भ्रतस्मिन्‌ 
ततुबुद्धिःः तत्पदा्थ॑ में प्रतद्‌ ( तद्भिस्न ) पदार्थ के स्वरूप का आरोप करना 
'अध्यास कहलाता है। जैसे पुत्र स्त्री के सत्कृत या तिरस्कृत होने पर भपने को 
मनुष्य फा सरकृत या तिरस्कुत मानना--यह हुआ बाह्य धर्मों का आरोप । इसी 
प्रकार अपने को स्थुरू था कृद, चलनेवाला या खड़ा होने धारा, अन्घ या बषिर 
मानना इन्द्रियादिकों के धर्मा के प्रारोप के कारण ही आम्यन्तर धर्मों का आरोप 
है । यह सब भ्रविद्या विजृश्मित श्रष्यास ही है। आत्मा के विषय में यह प्रध्यास 
क्यों चला तथा कब से चला ९ इसका भी वर्णन आचार्य ने किया है; जगत में 
द्विविध पदार्थों की सत्ता अनुभूयमान है--विषयी ( अ्रस्मत्मत्यय )ठथा विषय 
(युष्मत्त्यय) । सामने हृष्टिगोचर विषय में धन्य धिषय का आरोप 'भ्रध्यास! 
है, परन्तु आत्मा तो विषयी ठहरा? अतः विषयी भात्मा में अध्यास बनता दही नहीं । 
इसका उत्तर आचाय॑ देते हैं कि झ्ात्मा का विषयी होना तो ठीक है, परन्तु 
क्ात्मा भी अस्मत्पत्यय ( मैं हूँ! ऐसा शान )का विषय होता ही है। अत। वह 





अद त-जेदान्त वरधांग पेछ ३ 


भी कभी-फ्मी विषय बनता है | अ्रष्याख कब से घला ? इसके उत्तर में आचाय॑ 
कहते हैं* १... कृत्य भोक्तृर्व का प्रवर्तक यह अंध्यास स्वाभाविक है, अनादि 
है तथा अनस्त है । जगत्‌ के समस्त अमाण-प्रभेय-व्यक्ह्दार की मूछ भित्ति यद्दी 
भ्रध्यास है। यह सष्यास पष्ट झादि प्राणियों में मो मनुष्य के समान ही पाया 
खाता है। अध्यास का ही दूसरा नाम अभ्रध्यारोप” है। इसो अष्यारोप को 
हटाने के लिए आत्मविद्या का प्रतिपाइन करना वेदान्त का प्रधान छूकय है | 


वेदान्त आचार-मोमांसा 


जीय झपने स्वरूप के भज्ञाम के ही फोरण इस संसार में अनध्त ब्लेशों फो 
भोगता हुमा अपना जीवन-यापन करता है। वढ़ अपने शश्-चुद-मुक्त स्वभाव 
को श्रविद्या के कारण भूछा हुआ है ॥ पढ़ वास्तव में सच्किक्षनन्दात्मक श्रद्धास्वरूप 
ही है । भारमा तथा ज्रह्म में नितान्त ऐक्प है । नानात्व आन से ही संसार है, 
तथा एफत्व ज्ञान से ही मुक्ति है। आनन्दरूप ब्रह्म की प्राप्ति तथा छोकनिदूतति 
मोक्ष फटुछाता है। व इस मोक्ष के साधन मार्ग फो रूपरेखा का निरूपण करना 
नितान्त आवश्यक है । 


ज्ञान-कर्म का समुच्चय 


भिस्म-भिन्‍म दृष्टिकोणों से दार्शनिक्रों ने केवछ कर्म, कर्मशानसमुश्चय तथा 
केबऊछ शान को साधन-मार्ग बतलाया है । हांकराचाय ने अपने भाष्यों में पूर् दोनों 
मार्गों का सश्रमाण, सयुक्तिक विस्तृत खण्डन कर प्रन्तिम साधन को ही प्रभाण- 
. कोटि में झोगीकार किया है। उनका कट्दना है कि स्वतन्त्र और भिम्न-भिन्‍म फलों 
के उद्देश्य से प्रवृत दोने बाली दो निछायें हैं--“कमंनिष्ठा” तथा ज्ञाननिष्ठा! । 
इन दोनों का पार्थक्य नितान्‍्त स्पष्ट है। मानव घोयन के -दो उद्देश्य हैं--- 
सांसारिक सुख की प्राप्ति, जिसके लिये कर्मों का विधान किया है और धात्मा का 
परमास्खप में शान, जिस उद्देश्य की सिद्धि काम्यकर्मों से विरक्ति शोर शान के 
अनुष्ठान. से होती है। ज्ञान और फर्म में गहरा विरोध है । झाचाये फा कद्दना. 
३४ कि कया पूर्व समुद्र जाने वाले पुरुष का तथा तत्प्रतिकूल पश्चिम समुद्र जाने 
वाले पुरुष का मार्य एक हो सकता है? आरा की प्रतीति को निरन्तर बनाये रखने 
के आप्रह॑ को 'शाननिष्ठा' कहते हैं । वह पश्चिम समुद्र के गमन के समान है और 
उसका कफर्भ के साथ रहने में वैसा महान विरोध है जैसा पहाड़ तथा सरसों 
में । भरत: ऐकान्तिक विरोध के विद्यमान द्ोने से ज्ञान-कर्म का समुख्यय कंघमपि 
सुसम्पन्न नहीं दो सकता । 


घ७७ मारतोय दर्शन 


फर्म-मार्मं क्‍ 
कम के द्वारा क्‍या झ्ात्मा को स्त्रूपापत्ति कथमपि सिद्ध हो सकती है ? 
आाचाय॑ ने इस विषय में अनेक कारणों की उम्भभावना को है। ध्रविद्यमान किसी 
पस्सु के उत्पादन के छिए कर्म का उपयोग किया जाता है ( उत्पाद्य ) परन्तु 
क्या नित्य सिद्ध सद्रप झात्मा की स्थिति कर्मों के द्वारा उत्पन्न को जा 


.. सकती है ? किसी स्थान या वस्तु की प्राप्ति के लिए फर्म किये जाते हैं (आप्य), 


परन्तु शात्मा तो सदा हमारे पासं है, तब कम का उपयोग क्या होगा ? किसी 
पदाय्य में विकार उत्पन्न करने की इच्छा से ( विकार्य ) तथा मन भौर भन्य 
वस्तुओं में संस्कार उत्पादन की. लालसा से ( संस्कार्म ) कर्म किये जाते हैं, 
परण्यु भात्मा में विकार तथा संस्कार का भमाव है। अविकार्य तथा भर्स॑स्कार्य 
दीने के निभित्त कर्मों की निष्पत्ति का प्रयास भकिश्वित्कर हो है। अतः भात्मा 
कै अनुत्पाद, अनाप्य, शविकायं तथा असंस्कार्य होने के कारण कर्म द्वारा उसकी 
निष्पत्ति हो ही नहीं सकतीो९९ | अत; कर्म व्यर्थ हैं। स्राघारणतया मलिन वित्त 


अं अपर्व का बोध नहों कर सकता, परस्‍्तु कामवाहीन नित्य कर्म के अनुध्ान 
से चित्ततद्धि उत्पन्न 


को जान लेता दरैरेड 


। गारमजश्ञानोत्ति में सहायक होने के कारण नित्यकर्म-मोक्ष 
साधक हूँ। स्काम 


रे कर्मों का अनुष्ठान श्रसुरत्व ( पद्चत्व ) की प्राप्ति कराता है । 
उथा भसुर का अन्तर भी यही है। स्वामाविक रागद्ेेष-मूछक प्रवुत्तियों का 
कक  अधर्म-परायण व्यक्ति 'असुरः कहछाता है, परन्तु रागहेष को 
+ कर शाप्त वासना को प्रबरूता 'देव/ 
हलवा हर, । से धर्माचरण करने वाछा पुरुष "देव 


अर प ने , विज्ञानदीपिका? में वेदान्तसम्मत भाषारपद्धति का 
बा कल है। कर्म की प्रबहता सर्वेतोभावेत्र माननाय है। कम से वासना 

रा दोतो है और वासना से संसार का उदय दोता है । अ्रतः संसार के 
श्येश ३ के लिए कर्म का 'पनि्रण! ( बिनाक्ष ) करना नितान्त प्रावश्यक है। कम 
कार के होते हैं--सबित ( प्राचोन ), संचीयमान ( भविष्य में उत्पन्न 
होने ७८७ ) , ता भरारब्ध ( वर्तमान )। संचित कर्म घर में रफ्ले गये अन्न, 
सश्जीयमान कर्म क्षेत्र में बोजरूपी श्रन्न भोर प्रारव्य कर्म भुक्त घन के समान हैं। 
जिस प्रकार शुहृस्थित तथा क्षेत्रस्थित अन्त का विदिध रूप से नाश किया जा 
सता है, परन्तु भुक्त अन्न का विनाथ पाचन के ही द्वारा होता है, उसी प्रकार 
संचित तथा संचोयमान कर्म का नाक्ष ज्ञान के द्वरा किया ज्ञा सकता है, परन्तु 


दोतो है जिससे बिना किसी प्रतियन्‍्ध के जीव आत्मत्वरूप 


् 
पक 
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प्रारष्ष का क्षय मोग के हो द्वारा हो सकता है। कर्म का निहँरण कर्म, योग 
ध्यान, सत्संग, जप, अर्थ भौर परिपाक के भवलोकन से उत्पन्न होता है? * ॥ 
फलानुसंघान-रहित निष्काम कर्म का अनुष्ठान पुण्य-पापादि कार्य का तथा सूुक्ष्म- 
स्थूल दरीरद्पी कारण का सर्वथा छोप कर देता है। भत:; यही वास्तव 
फर्मनिहँरण है । द 


इस विवेचन से यही परिणाम निकरूता है कि सत्त्वशूद्धि या अन्तःफरण के 
दोषन के लिए कर्म व्यर्थ न होकर मुथ्ुक्षु के छिए उपादेय हैं; तथापि शान ही 
मुक्ति का वास्तविक साधन है। धाचार्य फी माननीय सम्मति में न तो कर्म से, 
न ज्ञान-कर्म के सम्रुध्षय से; प्रत्युत केवल ज्ञान से हो मुक्ति की प्राप्ति होतो है । 


ज्ञान-कफर्म ; विभिन्न मत 


भाचाय॑ धंकर तथा उनके पटुद्षिष्य सुरेश्वर ज्ञान को केवल विक्षद्ध ज्ञान 
को--मुक्ति का एकमात्र साधन मानते हैं। कर्म तो केवल सत््ववूद्धि का साथषफ 
द्वोवा है। इसके विरोध में अद्वैत के अनेक आचार्य इस विषय की सीमांसा नवीन 
ढंग से करते हैं-- | 


( फ ) ज्ञान-कर्म-समुच्चय 


ब्रह्मदत्त ( शंकरपूर्व अद्वंताचार्य ) तथा मण्डन मिश्र ( छंकर पश्चात्‌ 
भ्रद्वताचायं ) क्मसमुच्चित ज्ञान के सिद्धान्त के पक्षपाती हैं। प्रथम का 
मत “अभ्यास! तथा द्वितीय का “प्रसंख्धान! नाम्ना प्ररुयात है। ब्रह्मदत्त ने 
'समाहितो भरृत्वा पश्येत! आदि उपनिषद्‌ वाक्‍्यों को आधार मान कर अपना 
पक्ष खड़ा किया है कि ज्ञान केवल स्यरूप से ( स्वत) ) बह्य-साक्षात्कार में 
कारण नहीं बनता, प्रस्युत घम-दम आदि साधनों द्वारा परिपुष्ट किये जाने पर 
हो कार्य-साधक होता है । मण्डन मिश्र 'विज्ञाय प्रज्ञां कुर्बोत ब्राह्मण: ( बृहदा० 
४'४७।२१) वाक्य इस विषय में पीठस्थानोय ओऔपनिषद वान्य मानते हूँ। 
अवण-द/रा भात्मा की भ्रभेद प्रतिपत्ति का केवछ ज्ञान होता है, ब्रह्मसाक्षात्कार 
तो मनन-निदिध्यासन के द्वारा पृष्ट होने वाले अवण से ही साध्य है। फछत। 
भ्रह्मात्मक्य ज्ञान ब्रह्मताक्षात्कार के लिए परोक्ष साधन है, प्रत्यक्ष साधन तो 
निदिष्यासन से संवरछित होने बार ही ज्ञान है। यह निदिष्यासन अपनी 
पृर्णवा के लिए आवृत्ति चाहता है और इसो आवृत्ति की संज्ञा है प्रसंद्यान । 


३७६ जारतौंय दर्शन 


ब्रह्मदत्त तथा मण्डन के समान प्रतीयमान मतों में भी सूक्ष्म भेद है। इस मत 
का खण्डन सुरेश्वर ने अपने ग्रन्यों में बड़े विस्तार से किया है । 


( ख ) फर्मज्ञान-समसपघुच्चय 


पूर्वमत में ज्ञान की ही प्रधानता थी तथा कर्म की गौणता थी। यहाँ 
दोनों का समप्राघान्य है। यह मत भेदाभेदवादी आचार भतृ प्रपश्च का माना 
जाता है। इनके मत में जीव तथा ब्ह्य के साथ मेद झोर अभेद दोनों प्रकार 
फा सम्बन्ध अभीष्ट है। इनका तर्क है कि फेवक कर्म की आस्या भेद को ही 
सिद्ध करती है, उस अभेद फो नहीं जो उसके अन्तस्थछ में विद्यमान रहता है । 
इस छभेद की सिद्धि के छिए ज्ञान भी नितान्‍्त श्रावश्यक है। साधक को न 
कर्म के सम्पादन से ही सन्तुष्ट होना चाहिये और न ज्ञाव के सम्पादन से ही । 
प्रत्युत दोनों को समान रूप से प्रधान मान कर आचरण करना चाहिए। ज्ञान 
प्राप्त कर लेते पर भी विहित कर्मों का प्रनुष्ठाग तथ सफ करते रहना चाहिए, 
जब तक छद्ष्य क्षो प्राप्ति नहीं हो जाती । 


आचार्य सुरेएवर ने पूर्वोक्त दोनों मतों का विस्तरश। खण्डन करके कर्म फो 
ही चित्तणुद्धि का साचन स्वीकार किया है। उन्होंने साधन फी सोपानपरम्परा 
को प्रतिष्ठित किया है। उनका कथन है कि नित्यकर्म के श्रनुष्ठान से धर्म की 
उसत्ति, श्रनन्तर पाप की हानि होती है। तदनन्तर चित्तश॒द्धि उत्पन्‍्त होती 
दै । चित्तशद्धि क्या है ? चित्त में विवेक करने को क्षमता फा उदय, जिससे 
संसार के यथार्थ रूप का प्रवबोध, वैराग्य, मुमुक्षु ( मायिक संसार से छुटकारा 
पाने की तीन इच्छा ), मुक्ति उपायों की खो ज, तथा सब कर्मों से संन्यास 
नपदः उत्पन्त हो जाता है। तदनन्तर साधक योगाम्यास ( श्रवणादि के 
अनुष्ठान ) में श्रासक्त हो जाता है जिससे उसका चित्त प्रत्यगात्मा में स्वतः 
अवहित हो जाता है। अवहित वित्त स्वमसि आदि प्रेम-प्रतिपादक वाक्‍यों 
का भ्रथं प्राप्त करता है जिससे भ्रविद्या का उच्छेद होने से बह अपने स्वरूप में 
भवस्थित हो जाता है। यही है ब्रह्म फी ऐक्य सम्पत्ति । यहो अभिन्‍नता भ्रद्वैती 
को हृष्टि में अन्तिम लक्ष्य है । 


१. नष्कर्म्पस्रद्धि ( १६६ ) में ब्रह्मततत .का तथा बुहूंदारण्यमाब्यवातिक 
( ४।७।७८६-८१० ) में मण्डन के मव का विस्तृत खण्डन है । 


ह्ष #-+-+* _.#*७ ७. उन. >>) ेाौा ४०५० समन +नन+++3..._--33जमसरनकनक-त- मकिल-अम»ं«+-पमन++-न--3ाा०ा०- हि; 8 कक ---- “न... लि 





28 


अट्ट त-पेदार्त दर्दात ० 3 ३७७ 


ज्ञानमार्गं 


झानप्राप्ति की क्रिया दांकराचार्य ने 'विवेक-चूडामणः और “उपदेश- 
साहल्ी” में बड़ी रोदक भाषा में वर्णित को है | श्षिष्य को वेदान्त-ज्ञान की प्राप्ति 
के निमित साधनचतुष्टया से सम्पन्त होना भ्रावश्यक है। ब्रह्म ही केवल सत्य 
है, तदिवर समस्त संसार अनित्य एयं अपत्य है “इस विवेक का उदय प्रथम 


साथन है ( नित्यानित्य-वस्तुविवेक )। सांत्तारिक और पारलौकिक समस्त फरों 


के भोग से उसे वैराग्य उत्पन्न होना चाहिए 4 छाम ( मन की एकाग्रता ), दस 
( इन्ह्रियों का वश में करना ), उपरति ( वृत्तियों का बाह्य विषयों का भावप 
न लेना ), तितिक्षा ( विन्ता-छोक से रदित अप्रतीक्षारपूर्वक दुः्खों को सहना ), 
समाधान (श्रतणादि में चित्त की एकाग्रता ), धद्धा ( गुरु और वेदान्त वाक्‍यों 
में अटूट विश्वास ) तथा मुमुक्षुत्त॒ ( मोक्ष पाने की इच्छा )--हन समग्र गुणों 
के उदय होने पर मनुष्य वेदान्त-अवणका अधिकारी बनता है । तदनन्तर शिष्य 
शान्त, दान्‍्त, अह्ैतुक दयासिन्धु, क्षद्मावेसा गुद के दारण में जाकर आत्म-विषयक 
प्रश्न करता है। गुरु को निः्प्रपश्न ब्रह्म के स्वरूप का यथार्थ ज्ञान फराना 
उद्देश्य है, एसीलिए वह “भ्रष्पारोप और अपवाद विधि! से ब्रह्म का उपदेश 
कराता है। “अध्यारोप! निष्प्रपश्च ब्रह्म में जगत्‌ का आरोप कर देना है और 
अपवाद” विषि से आरोपित वस्तु का एक-एक कर निराकरण करना द्वोता है । 
प्रात्मा के ऊपर प्रथमत:ः शरीर का अरोप कर बिया जाता है, तदनन्तर युक्तिवक् 
से आरमा को अन्नमय, प्राणमय, सनोमय, विज्ञानमय तथा भोनन्दमय पश्चकोशों 
से व्यतिरिक्त तथा स्थुछ सुक्षम कारण द्वारीरों से पृथक्‌ सिद्ध फर उसके स्वरूप 
का बोध गुर कराता है। वेदान्त की व्यास्या-पद्धति बड़ो प्रामाणिक और छ॒द्ध 
वैज्ञानिक है । 
. श्रध्यारोप-विधि. . 

वेदान्त-परम्परा का उपदेशक विषयों में अद्वत तत्व का उपदेश देता है, 


. तथा उन्हें बह्म की एकता का ज्ञाद्‌ यथार्थ रूप से फराता है । ब्रह्म निष्प्रपञश् है | 
_निष्प्रपत्म ब्रह्म का ज्ञान बिना प्रपत्ञ को सहायता से नहीं हो सकता । जंग के 


भोतर से द्वो ब्रह्म के तत्व का अम्यास कराया जाता है। इसके लिए वेदान्त के 
ग्रन्थों में वड़ी सुन्दर तथा वैज्ञानिक ध्यास्या-पद्धति समझाई गई है। प्रथमत॥ 
आत्मा के ऊपर देह-घर्मों फा आरोप कर देना चाहिए; धर्थाव्‌ आत्म| ही शरीर 
मन, बुद्धि आदि समस्त पदार्थ है, इस धारणा को द्वी प्रथमत। शिष्प के स मरने 


रखना चाहिए। इसका नाम है--अध्या रोप-विधि । भ्रव थ्रुक्ति के दल पर 


शेछद - भारतीय द्धात 


दिल्वलाना चाहिए कि आत्मा न तो बुद्धि है, व मर है भौर न शरीर है; वह 
इन सबसे भिन्‍ने हो है। इस प्रकार एक एक आरोपित घर्म को आत्मा से हटाते 
जाना चाहिए। इस प्रकार हटाते-हट।ते जो अन्तिम कोटि में शेष रह जाता है बहो 


होता है आत्मा का सश्चा रूप । इसका नाम है--अझ्पवाद-विधि। ये दोनों . 


एक हो पद्धति के दो अंध् हैं। इस विधि से शिष्प को आरमा या ब्रह्म के यथार्थ 
रूप का, सचिदानन्द रूप का ठोक-ठीक ज्ञान हो जाता है । अज्ञात तत्त्व के 
मूल्य तथा रूप. को जानने के लिए इस पद्धति का उपयोग ध्ाज का 'बीजगणित! 
मो निश्चय रूपं से करता है*" 


अ्रपरोक्ष-ज्ञान का उदय 


प्रह्मवेत्ता गुरु प्रधिकारो थौर प्रपन्न शिष्य को 'तत्‌ त्वमतिः आदि महा- 


पक्यों का उपदेश देता है कि 'तुम (जीव ) वही ( ब्रह्म ) हो /” इस महावाक्‍्य 
»ा शब्दबोध झागे बतछाया जायगा । यहाँ इसके फल का विचार फरना है । 
फलछोदय में दो मत हैं.। वाचस्पति मिश्र मण्डन मिश्रकी 'ब्रह्म्तिद्धि! का प्रनुकरण 


कर शब्द से परोक्ष ज्ञान की उत्पत्ति बतछाति हैं**, ज्लोमनन, निदिध्यासन भादि . 
योगप्रक्रियाओों. के द्वारा अपरोक्ष रूप में परिवर्तित हो जाता है। अतः गुरूपदेश 
के अ्नन्तर वाक्‍्यार्थ का मततन तथा ध्यान-घारणा का. भनुषान करना नितान्त 


तापश्यक होता है। अनन्तर अपरोक्षानुभूति की उत्पत्ति होतो है**। यहाँ 
।र चुर्घराचार्य की संम्मति में दाब्द से ही अपरोक्ष ज्ञान का उदय होता है । 
आवरणों की सत्ता होने से यदि सथ ज्ञान की उत्पत्ति नहीं होती तो उन्हें दूर 


करने के लिए मनन; नि दिष्यासन करना चाहिए । दाब्द की महिमा इसी में है 


कि धब्द सुनते हो. सं: अपरोक्ष ज्ञान उलन्न हो जाता है। 'दक्षमस्थथमति' 
( तुम ही दसवें हो ) इस लोकिक वाक्य से इस महत्वपूर्ण तथ्य का रदृस्‍्य 


नत्ा था सफता है। नदी पार कर लेने के बाद दसों मूर्स गिनती से नौ ही ... 
उद्दिग्न हो रहे थे। गिनमेवाला ग्रिनती करते 

» परन्तु जब एक दूसरे व्यक्ति नें आफर उपदेश 
क्य स्मरण करते ही उतका शोक विलछीन हो _ 


आदमियों फो पाकर छोक से 

समय अपने ही क। भृंछ जाता था 
दिया कि दसवं तुम ही हो, तब ब 
गया । इसो प्रकार '“तत्‌ त्वमसि 


वाक्य सुनते ही प्रात्मेक्य-ज्ञान उत्पर्त होकर 
आनन्द का उदय सद्य; होता है ० | 


आरम्म होता है । 


अंक का 5 । आधार्य का अपना मत यही जान पड़ता _ 
है। शब्द को इस महिमा का उल्लेख तस्त्र तथा व्याकरणागम में विशिष्टड्पेणज 
किया गया है। भागतीप्रस्थान ओर बिवरणप्रस्थान का मूलभेद यहाँसे . 
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श्रात्मसाधना ; विभिन्न संत 


अवण, मनन तथा निदिष्यासन--भात्मा को सिद्धि के ये तिविध साधन 

हैं । यह वो प्रसिद्ध ही. है कि वृदह्ृद्ाारण्यक उपनिषद्‌ आत्मा फी सिद्धि इसी 

क्रम से बतलाता है। परन्तु इनकी उपादेयता के विषय में अद्वेठ के स्‍भ्ाषायों 
में मतभेद है-- 


(१) वाचस्पति इसो क्रम से तोनों को आत्मदक्षन में हेतु मानते हैं । 
अवण मनन को उत्पन्न करता है, क्योंकि जबतंक विषय फा गया शान 
अवण द्वारा नहीं होता, ठतबतक उसका मनन ही कक्‍योंकर द्वो सकता है ? 
दास्तरों के विषय का वियार (मनन ) कर लेने पर द्वी उसका ण्यान 
( निदिष्यासन ) सम्भव द्वोता है। वे इन तोनों को इसो क्रम से सम्मिलित 
द्वोकर ब्रह्मन्साक्षात्कार में मिलकर कारण मानते है । 

(२) विवरण सम्भ्रदाय के अनुतार अवण ही साक्षाद्‌ कारण दोग है तथा 
मनन-निदिष्पासन अवणग के सहायक द्वोने के देतु परम्परया कारण होठे हैं । 
घटकी उत्पत्ति में मुद्य कारण मृत्तिका है तथा चक्र, डोरा, कुछाल उसके निमित्त 
कारण होते हैं। उसी प्रकार यहाँ 'अवण” की प्रमुखता है, क्योंकि किसी वस्तु 
के ज्ञानके लिए ाब्द तया छावदार्थ दोनों का ज्ञान वस्तुत; कारण होता दे । 
मवन और निदिष्पासन उस दाब्दार्थ के ज्ञान को हढ तथा सुव्यवस्थित बनाते हैं। . 
... फलत; अवण की मुझ्यता हैं; भन्‍य दोनों को गोणता । 

(३) सुरेश्बराचार्य का मत- कुछ विलक्षण है। वे श्बंण, मनन और 
निदिध्यासन है फ़म को नंसर्गिक मानते हैं झोर तोनों को सम्मिलितरूपेण 
ब्रह्मसाक्षास्कार के प्रति कारण मानते हैं। वे जबग तथा मनन को प्रथमतः 
सम्मिलित करने के पक्षपाठी हैं। णास्र का झवण और युक्तिपों द्वारा शास्त्र के 
अर्थ का मनन बारबार आतुत्तिख्पेण तबतक करना चाहिए; जबतक ये दोनों 
निदिष्यासन उत्पस्त नहीं करते । उसे वे ब्रह्म-साक्षारकार का बंस्‍्तुत: 
आरम्भिक भाग द्वो स्वीकारते हैं।.... - 

ग्रात्मा तथा ब्रह्य को एकता 

अद्वौतियों के सामने प्रघन था कि उपाधिविशिष्ट क्तेश-कर्मादिकों में बद्ध 


जीव को निंद्पाधि णुद-बुद्ध-मुक्त-स्वभावी-प्रह्द से एकता क्योंकर सिद्ध की जा 
_ सकती है ? 'तरवमसि? (छा० उप० ६॥८।७ ) इसो तत्त्व का श्रतिपादन 


करता हे । 


३८० मा रतीय दर्शन 


इस महावाक्‍्य का स्पष्ट अर्थ है कि श्वप्‌ ( <- जीव ) सत्‌ ( « ब्रह्म ) हो, 
अर्थात्‌ प्रह्द और जीव की एकता है। दोनों एक ही हैं, भिन्‍न नहीं । यह दोनों 
के अभेद का प्रतिपादक वाक्य है, परन्तु इसका पश्रर्थ ठीक ठोक नहीं जमता | 


जीव ध्या ब्रह्म में प्रनेक विरुद्ध धर्मों की स्थिति है। जीव अल्पश सथा अणाु है, 


भह्य सर्वज्ञ और विभु है। इस परिस्थिति में दोनों की एकता फिस प्रकार सिद्ध 
दो सकती है ? उपनिषद्‌ के इस महनोय षास्य का तात्पयं क्‍या है ? भाचाएों 
का फहना है कि आयवृत्ति! के दारा इस वाक्य के अर्थ का बोध नहों कराया 
जा सकता। इसके लिए 'छक्षणा' की ग्रावश्यकता द्ोती है। यही उस वाक्य 
के अर्थ को ठीौक-ठोक बसलाती है** । 


अद्व॑त वेदान्त फो द्िक्षा का निषोह 'तरवमसि!”ः इस महावाषय में दिया 
गया है। जीव तथा ब्रह्म दोनों में पृर्णं अभेद है। यही वेदान्स की छिक्षा है | 


दोनों में ध्रद्ध चैतन्य को लेकर ही एकता मानी जाती 


तर्वमसि! वाक्य है। इसे एक हृष्टान्त के द्वारा समझना चाहिये। 'यह 
काग्नथ वही देवदत्त है” इस तादात्म्य-सूचक याकय के श्रर्थ पर 
ध्यान दोजिये । जिंस देवदत फो हमने करू देखा था 
आज का यह देवदत्त वही है । यहाँ कऊ देखे गये देवदत का आज देखे गये देवदतके 
साथ ध्रभिन्नता तथा तादात्म्य विद्यमान है, परन्सु दोनों देवदततों में अनेक विरद्ध 
ग्रुण भी हैं। तब दोनों में एकता कैसे सिद्ध हो सकती है ? तात्काकिफ और एववु- 
कालिक इन दो विरुद्ध विशेषणों को हटा देने पर दोनों की एकता सिद्ध होती 
है। इसी उदाहरण को सहायता से 'तरवमसि? का भ्र्थ समझा जा सकता है। 
तत' का अर्थ है-..अश्पश्ष चेतन जीव तथा त्वम! का अर्थ है--सर्वज्ष चेतन 
शद्य । यहाँ अल्पज्ञ तथा सर्वश्ष-दोनों आपस में विरुद्ध घर्म हैं । ऐसे धर्मों के 
रहने पर जीव तथ। ब्रह्म में एकता तथा अभिन्‍मता बसे मानो जा सकती है? 
झत; इन विरुद्ध धर्मों को छोड़ देने पर केबल “चैतन्य” अंद्य को ही लेकर दोनों 
में भेद सिद्ध हो सकता है, भर्थाव्‌ चेतन भात्मा तथा चेतन प्रह्म दोनों एक हैं। 
भागतृत्ति रक्षणा के द्वारा यह एकता सिद्ध मानी जाती है । 


साधन का सार 


वेदान्त के साधक को श्रवण, सनन तथा निदिष्यासन फी नितान्त आवश्यकता 
दीती है। उसे वेदान्त के प्रतिपादक प्रन्थों को गुरपुल्त से सुनना चाहिए 
( अवण )। अनन्तर अधीत विषय के ऊपर युक्ति तथा तर्क के द्वारा स्वयं मनत 


अद्त-वेदाग्त दर्शन बज? 


करना चाहिए ( मनन ) तथा मनन के बाद उस विषय के ऊपर निरन्तर विग्तन 
करना चाहिए। तभी उसे आत्मा तथा ब्रह्म के एकत्व का पूर्ण ज्ञान तथा सच्चा 
बोघ होता है। इस एफता का ज्ञान उसे परोक्ष रूप से न होकर अपरोक्ष रूप 
से करना चाहिए। केवल श्ाब्दिक ज्ञान से उसे लाभ ही क्‍या ? यह तो 
केवल परोक्ष ज्ञान का जनक होता है। अपरोक्ष-ज्ञान स्वानुभृत्ति पर आश्रित 
रहता है। साधक को गुरु उपदेश देता है--तत्‌ स्वमसि--अर्थात्‌ तुथ स्वंय॑ 
चेतन ब्रह्म हो । परन्तु इस उपदेश पर निरन्तर अ्रम्पास ओर निदिष्वासन करना 
पड़ता है। तब वह परोक्ष ज्ञान अपरोक्ष ज्ञान के रूप में परिणत होता है। 
साधक अनुभव करता है--भ्रहूं ब्रंह्मार्मि-- मैं मो ब्रह्म है। इस साधन के बल 
पर जीव भौर ब्रह्म का भेदभाव मिट जाता है, एकरव का ज्ञान हो जाता है, भ्रम 
टूर भाग जाता है तथा साधक को मोक्ष की प्राप्ति हो जाती है। वह ज्ञान 
मारभूत है यो क्रिया के द्वारा अपनी अभिव्यक्ति नहीं करता । -] न" 


मुक्तिके भेद 


हि? होल असिकरलिक गे ल 

मोक्ष प्राप्त करनेवाले पुरुष का शरीर णारो रहता है, क्योंकि यह प्रारण्ध 
कर्मों का फल होता है। वह थ्यक्ति अब संसार के प्रपश्च में नहीं पड़ा रहता | 
न मोह उसे सताता है, न क्षोक उसे अभिभत करता है। संसार उसके लिए 
अवश्य चछता रहता है, परन्तु वह उसके दुःखों से स्थृष्ट नहीं होता । संसार की 
मनुयूत्ति होती है उसके लिए, परन्तु बह बाधित रूप में ही होती है । ऐसे पुरुष 
को 'जीयन्प्ुक्त' कहते हैं। “जीवस्पुक्त' का अर्थ है-इसो जीवन में, जीतें जी 
दुःखों से मुक्ति पा लेनेबाला व्यक्ति । पूर्व प्रवस्‍्या से इस भवस्था की तुछना से 
दोनों में जमोन आसमान का भप्रन्तर होता है। कम के तीन प्रकार द्वोते हैं-- 
(१) संचित ( पूर्व जन्म. का इकट्ठा फर्म ), ( २) भारब्ध ( पूर्व जस्म के वे 
कर्म जिनका फक भोग रहा है ) तथा (३ ) संचीयमान ( वे कर्म, जो इस 
जन्म में जमा हो रहे हैं )। तत्त्व-शञान के द्वारा संचित कर्म का नाष्य तथा 
संचोयमान कर्म का निवारण किया जा सकता है, परन्तु प्रारब्ध कर्म का नाथ तो 
'भोग के द्वारा ही हीता है। जब भोग होने से प्रारत्घ की धाक्ति समाप्त हो जाती 
है, तव वह कर्म भी घान्‍्त हो जाता है। कुम्भकार का चाक दण्ड हटा लेने पर 
भी कुछ कार तक पूर्व अभ्यास के वष्य से 'बलतता ही रहता है, पर वह भी 
पीरे-पीरे धान्त हो जाता है भर गति बन्द होने से वह एकदम रुक जाता है । 
इस दा में जीव के स्थुछ तथा सुध्षम दोनों प्रकार के हधरीर का अन्त हो जाता 
दै। उस समय विदेह-मुक्ति जीव को प्राप्त हो जाती है। 


शै 


के भारतीय दर्शम 


मुक्ति का रूप 


मुक्ति का स्वरूप समझने के लिए वेदान्ती छोग एफ सुन्दर उदाहरण देते हैं । 
किसी मनुष्य के गले में सोने का हार है। उसे वह भूल कर इधर-उघर पपने से 
बाहर हूंढता फिरता है, परन्तु किसी जानफार के उपदेश से उसे पता चछता 
हैकि हार उसी के गले में है भ्रौर तब उसकी प्राप्ति से वह प्रसन्न होता है। 
मुक्ति को भी यद्दी दक्षा है। जीव तो स्वभाव से ही मुक्त है। मुक्ति न तो प्राप्य 
है ओर न उत्पाद्य; न उसका उत्पादन होता है और न उसकी प्राप्ति, परम्तु 
जीव इसे भूलकर बाहर खोजता फिरता है। गुरु के उपदेश से अज्ञान पध्ौर भ्रम 
दूर होता है, विवेक उत्पन्न होता है और वह व्यक्ति स्वामाविकी मुक्ति को 
पाकर प्रसन्न होता है। मुक्त पुरुष अपनी एकता सच्चिदानन्द ब्रह्म से प्रतिष्ठित 
करता है। फलत; वेदान्तमत में मुक्ति की दशा नितान्त आनन्दमयी दश्या है। 
जीव ओर ब्रह्म की भेद-भावना से उत्पन्न होने वाले दु:खों की केवल निवृत्ति ही 
नहों हो जाती, ग्रत्युत साधक को अलौकिक प्रानन्द की धनुभूति होती है। 
प्रशान आवरण के हट जाने से पूर्ण ज्ञान के श्रालोक से वह उद्भासित हो उठता 
है और ब्रह्म को अनुभूति से वह कृतकृत्य हो जाता है| 


शंकर सत की मौलिकता 
धंकर के अद्दैत सिद्धात्त में 


।क्‍ भालोचकों ने मौलिकता की खोज की है । 
ध्राचाय धंकर से पहले इस भारत ्भाः 


मर्मे अनेक प्रकार के धद्व॑तवाद का प्रचार था। 
माध्यमिकों का धन्पाद्व त, योगाचारों का विज्ञानादँत, 
गाकतों का शक्त्यदैत तथा भ्त'हरि भौर तदनुयायी 
मण्डन मिश्न का छब्दाह॑त छांकर से प्राचीन हैं । प्रथम 
; दो मतों का विशेष वर्णन बोद्धदर्यन के प्रसंग में 
क्रिया गया है तथा वैक्त्यई त का विवेचन भ्रागे किया जायगा। भर्तृ हरि 
का से ता भ पन्‍्य: वाक्यपदीय है लिसमें स्फोटरूप छब्द की ही अद्वात कल्पना 
स्वीकृत की क्‍ न ईं है। परा, श्यन्ती, भष्यमा तथा वैखरो-...हम चतुविष 
वाणी-विभेद मर परा वाक्‌ः ताक्षात्‌ ब्रह्मरुपा है। प्रक्षर ब्रह्म से ही जगत्‌ का 
परिणाम सम्पन्न होता है। नणडन सिश्र भी भतृंहरि के मतानुयायी प्रतीत होते 
हैं। प्रमी प्रकाक्षित 'ब्रह्मसिद्टिः के भनुध्ीक्षन से ज्ञात होता है कि मण्डन स्फोट 
को मानते थे, श्रवण से परोक्ष जात का उदय सानकर उपासना को ब्रह्म- 


साक्षात्कार में प्रधान कारण मानते थे तथा वे ज्ञानकर्म-समुच्चय” के पश्षपाती 


धंकर से प्राचीन 
श्रह्देत मत 


भ्रद्वत वेदान्त दर्शन ३८३ 


थे, जिसके अनुसार भी मोक्ष की उत्पत्ति में अग्निहोत्रादि वैदिक छृस्यों का 
अवश्यमेतर उपयोग है । उनकी सम्मति में कर्मनिष्ठ भुहस्थ कर्मत्यागी संन्‍्यासी की 
अपेक्षा मुक्ति का विशेष अधिकारी है। शंकर शाक्ताह्वत से परिचित ये। 
'सौन्दर्यछहुरी” इसका उज्ज्वल उदाहरण है । स्फोटवाद तथा बोद सिद्धान्तों का 
उन्होंने खण्डन किया है। अत: शंकर अपने मत के लिए किसी के ऋणी नहीं हैं, 
परन्तु कतिपय श्राघुनिक आलोचक भाव तथा छब्दसाम्य के बल पर ब्रह्मवाद को 
धन्यवाद का श्रौपनिषद संस्करण मानते हैं, तथा प्राचीन द्व तवादी प्रालोचकों ने 
भी छांकर को प्रच्छन्‍न बौद्ध कहा है, परन्तु बौद्ध दर्शन तथा शांकर दष्षन के 
तारतम्य पंरीक्षण से निश्चित हो जाता है फि दोनों का पार्थक्य दुढ प्राघारों पर 
है। 'शान्तरक्षित” ने तत्त्वसंग्रह ( कारिका ३२८-३३१ ) में 'अद्व तदर्शनावरूम्बी! 
झौपनिषद मत का खण्डन किया है। यदि अद्वत में बौद्धमत की तनिक भो 
झलक होती, ठो श्ाान्तरक्षित तथा कमलशील जैसे बौद्ध दाशनिक इसका बिना 
उल्लेख किये कैसे रहते ? बौर्दों का विज्ञान अनित्य और नाना है, शस्बुरमत 
में विज्ञान नित्य तथा एक है; विज्ञानवाद में जगत्‌ स्वप्नावभास है, परन्तु दरझ्छुर मत 
में ऐसा नहीं। चतुष्कोटिबिनिर्मुक्त शून्य सत्‌” रूप नहीं दे, पर दास्कुरमत में 'क्हा' 
तद्रप है। ये अनेक मौलिक धारणायें भिन्‍न-मिन्‍त हैं। अतः शद्धूर को प्रद्व॑त 
कल्पना के छिए बौद्धों का ऋणी ठहराना असंगत प्रतीत होता है। शंकर के 
जनन्तर अनेक प्रीढ बेदान्तियों ने अपने नवीन मत॒वाद को बिवरण प्रस्तुत 
किया है? | 
उपसंहार 

गद्देत वेदान्त फा यह संक्षिप्त वर्णन है! इसके अनुशीलन से भाचार्य शंकर 
फी अध्यात्म विषयक शभ्रकलौ किक विद्वत्ता तथा ठर्कविषयक असाधारण निपुणता का 
पर्याप्त परिचय प्राप्त होता है। आचार्य ने अपने सिद्धान्तों के प्रतिपादन के लिए 
भगवती श्रुति का आश्रय तो लिया ही है, उन्हें पुष्ठ करने के लिए तथा अन्य 
मतों के निराकरण के वास्ते उन्होंने श्रागमरहित तर्क से विपरीत वेदद्याज्ञानुकूछ पेन 
तर्वः का विशेष उपयोग किया है। आचार्यप्रतिपादित साधन-मार्ग भी निताक््त 
मनोरम हैं। वे कर्म का तिरस्कार नहीं फरते, प्रत्युत चित्तशद्धि के छिए 
निष्काम कर्म के अनुष्ठान पर जोर देते हैं । इन्हीं कारणों से जनसाधारण में भी 
इसकी इतनी लोकप्रियता है। बौड्धों को परास्त फर वंदिक धर्म के पुनरुत्यान 
में कुमारिलभट्ट के साथ शंकराचार्य का भी बहुत बड़ा हाथ है। आचा॑े 
झीविद्या के उपासक परम सिद्ध पुरुष थे । इसी कारण झाप भगवान्‌ ध्वांकर के 
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अवतार माने जाते हैं। वैष्णव आचार्यो' ने मायावाद को भक्ति से नितान्‍्त 
विरोधी मान कर उसका खण्डन बड़े समारोह के साथ किया । इतना होने पर 
भी आचायं का भ्रद्गंत वेदान्त इस दिश्व की पहेली को समझाने में जितना सफल 
हुआ, उतना दूसरा मत नहीं | इस्तीलिए श्रद्व॑त वेदान्त का इतना गौरव है । 


अद्वत वेदान्त के मुल स्रोत का पता हमें उपनिषदों में तो लगता ही है, 
उप्तस्ते भी प्राचीन वैदिक संहिताओं में भी यह सिद्धान्त सर्वत्र व्यापक रूप से 
आगछूक हृष्टिगोचर होता है। पश्चिमो विद्वानों का यह श्राग्रह है कि संहिताप्नों 
में कर्मक्राण्ड पर ही जोर है, तथा ज्ञानकाण्ड का उदय कर्मफाण्ड के विरोध के 
रूप में उपनिषदों में सर्वप्रथम हुआ | परन्तु यह मत सर्वथा भ्रान्त है । उपभनिषदों 
ने भ्रपने सिद्धास्तों के लिए संहिताओं को ही श्रपना उद्गम स्वीकार किया है ! 
इस श्रकार अत्यन्त प्राचीन तथा व्यावहारिक धर्म होने के कारण वेद्धाग्त की 
उसी प्रतिष्ठा सर्वतोमावेन उचित तथा एलाघनीय है । 


वेदान्त व्यायहारिक धर्म है। जो आलोचक वेदान्त के ऊपर निष्क्रियता 
को शिक्षा देने का आरोप लगाते हें वे सत्य से बहुत दूर-हैं। वेदान्त विश्व के 
भीतर प्रत्येक जीव में, प्रत्येक प्राणी में विद्यमान ब्रह्म की सत्ता पर आग्रह 
दिश्वलाता है। जब सब जीव ब्रह्म के ही रूप हैं भौर प्राफारान्तः से वे अपने ही 
अविभाज्य रूप ठहरते हैं, तब ईर्ष्या-द्वेष के लिए स्थान हो कहाँ रह जाता है ? 
'दास्त विषयसुख को तुच्छ सिद्ध कर जीवों को आगे बढ़ने के छिए प्रोत्साहन 
देता है। विषय का सुख्र क्षणिक होता है, परन्तु आध्यात्मिक सुख सच्चा तथा 
चिरस्थायी होता है । वेदा त उसी की ओर बढ़ने के लिए जीवों में स्फूर्ति मरता 
है। वेदान्त प्रत्ये़ जोब में अनस्त-शक्ति-सम्पन्न होने की शिक्षा देकर उसे भागे 
बढ़ने का उपदेश देता है। नर से नारायण बनने का अमृल्य प्ादर्त वेदान्त 
हमारे सामने रखता है। वेदान्त की छदिक्षा का चरम अवसान है--वसुधेव 
3 बिकेंसू। समस्त संसार को. भपना कुठम्ब समझना तथा इस आदर्शा के 
2 चलना | आज क्षुद्र स्वार्थ की भावना से त्रस्त तथा परास्त मानव-समाज 
के कशयाण के छिए वेदान्त की महनीय शिक्षा कितनी अमृतमयी है, इसे विशेष 
अतछाने की आवश्यकता नहों। आज के पश्चिमी संसार में विशेषतः अमेरिका 
में वेदान्त के प्रचुर प्रचार का रहस्प इसी झ्ल्तोकिक उपदेश के भीतर छिपा है । 


त्रयोदक्ष परिच्छेद्‌ 
वेध्णव वर्धान 

नारायण ही भक्ति-श्ञान के मूल स्रोत है। शान और भक्ति फी घारायें 
नारायण से श्रारम्म होकर जगन्‍्मांग्रल्य के लिए प्रवुत्त होती हैं। भगवान्‌ ही 
अद्वत दर्शन तथा वँष्णव दर्शनों के उद्गम स्थान हैं । शुकदेय के द्वारा अत 
शान-धारा प्रवृत्त हुईैं। शक, गौडपाद, गोविन्द भगवत्पाद, शंकराचार्य --यह 
बद्त-मार्ग फी मुख्य आचायें-परम्परा है। वष्णयघर्म के चारे प्रसिद्ध सम्प्रदाय 
हैं--श्री वैष्णव सम्प्रदाय, ब्रह्म-सम्प्रदाय, रुद्र-सम्प्रदाय तथा सनक-सम्प्रद्धाय । 
इन सम्प्रदायों का उदय मगवान्‌ से ही छूक्ष्मी, ब्रह्मा, रुद्र तथा सनत्कुमार के 
दारा हुआ । नारायण से लेकर गुरु-परम्परा का क्रम प्रत्येक सम्प्रदाय में मिलता 
है। श्रीवेष्णव सम्प्रदाय के प्रधान आचार्य रामानुज 'विशिष्टाद्वेतः के, 'ब्रिह्म- 
सम्प्रदाय” के श्राचार्य भानरदतीर्थ ( मष्य ) "दहैत” के, रुद्गसम्प्रदाय के 
आधार्य विष्णुस्वामी तथा तदतुयायी आचाये वल्कम 'दाद्ाहत' के, सनक- 
सम्प्रदाय” के झाचाय॑ विम्बाक 'द्वताद्देत! सिद्धान्त के प्रचारक हैं। चैतन्प- 
सम्प्रदाय माध्वपत की ही एक छाखा है, यद्यपि दाशंनिक दृष्टि से उससे /ैतवाद 
से पृथक 'अविन्त्यभेदामेद! सिद्धान्त को अपनाया है। पांश्वरात्र का श्रामाण्य 
सबको माननीय है, परन्तु जोवेष्णब मत पर पाश्चरात्र फा विशेष प्रभाव है। 
वैष्णव पुराणों में विभषुपुराण को रामानुज ने तथा श्रीमद्भागवत फो वह्लम 
तथा चैतस्य ने अपनाया हैं) इस परिष्छेद में इन्हीं नियमागममूलक पाँचों 

वैष्णब दर्शानों फा परिचम संक्षेप में क्रमश!) दिया जायेगा। 

( १) रासानुज दहांत 
दक्षिण भारत के तमिक् प्रान्त को अपने भक्तिमय पद्यों तथा गायनों से 
झ्रानन्‍द-विभोर बनानेवाले वैष्णव सन्‍्तों का साम झालवार' है। आलवारः 
दाद तमिल भाषा का छाब्द है, जिसका अर्थ झष्पात्म- 
आलवार  ज्ञानरूपी समुद्र में महरा गोता छगानेवाला पुदंष होता 
है। ये सन्त भगवान्‌ नारायण के सच्चे भक्त थे। 
इन्होंने भ्रपती मातृभाषा तमिल में भक्तिर्स से आप्छावित सहस्रों पश्यों कीं 
भसां० द०००- रे४ 


श्घद भारतीय दर्शन 


रचना कर साधारण जनता में भरगवघद्भक्ति का प्रचुर प्रचार किया। प्रसिद्ध 
पझालवारों” में अनेक नीच जाति के भी पुरुष ये। सुनते हैं कि सबसे प्रसिद्ध 
नम्मालवार ( दठकोपाचार्य ) अछूत जाति के थे, 'तिरुमंग! श्रालवार जाति से 
नीच और कर्म से बड़े भारी डाकु थे, गोदा या ओण्डाल क्री थयी। मगवान्‌ के 
दरबार में जातिपाँति का आदर नहीं होता, वहाँ पहुँचने में केबल मक्तिमय हृदय 
की श्रावश्यकता होती है। “श्रालवारों? ने अपने जीवन से इस सत्य को यथार्थ 
प्रमाणित फर दिया । “आलवार' संख्या में १२ माने जाते हैं। इनकी स्तु तयों 
फा संग्रह 'नालायिर प्रबन्ध! ( चतुःसहस्र पद्यात्मक ) कहा जाता है, जो भक्ति, 
ज्ञान, प्रेम, सौ-दर्य और आनन्द से श्रोतप्रोत अध्यात्मज्ञान का अनमोल 
खजाना है। इनका भ्राविर्माव काऊ सप्तम शताब्दी से लेकर नवम धाताब्दी तक 
माना जाता है| 


आलछकारों के नाम दो प्रफार के मिलते हैं। एक तो. तमिरऊ नाम धौर 
दूसरा संस्कृत नाम ॥ इनके जीवन की घटनायें बड़े विस्तार के साथ लिखी गई 
हैं। इन भक्तों का भादर इतना अधिक है कि वैष्णव मन्दिरों में इनफी 


मूतियों की स्थापना की गईं हैं, जहाँ इनके मधुर पद धाल भी गाये जाते हैं . 


तथा इनफी प्रभावशालिनी जीवन-घटनाय नाटक के रूप से सर्वसाधारण के 
उपदेश के लिए दिखाई जाती हैं। इनके पद वेदमन्त्रों के समान पवित्र तथा 
मुक्तिह्पी गंगा के बहानेवाले हैं। पवित्रता और आध्यात्मिकता के कारण इन 
पदों का धुर्वोक्त संग्रह 'वमिलवेद” के महनीय नाम से पुकारा जाता है। 
इनके नाम पराक्षरभट्ट ने एक सुन्दर एलोक में दिए हैं-... 
भूत॑ सरश्च॒ मह॒दाह्यभट्टनाथ- क्‍ 
श्री मक्तिसा रकुलशेख रयोगिवाहान्‌ । 
- भक्ताडिप्रिरेणु-परकाल-यतीन्द्रमिश्रान 
श्रीमत्पराड्ु: शमुनि प्रणतो$स्मि नित्यमु ॥ 

. भारम्म के तीन आलवारों के नाम 'पोयगै”! आलूवार ( सरोयोगी ), भृत- 
तालवार” ( भृतयोगी ), 'पेयालवार! ( मह॒दु-योगी ) है। ये प्राय; समकालीन 
तथा सबसे भ्राचोन माने जाते हैं। चौथे भक्त का नाम 'तिरुमत्ठश्॑ आलथार 
€ भक्तिसार ) है, जो उनकी जन्मभूमि. तिरुमछ्ठिश् के कारण है | पश्चम आलवार 
इन भक्तों की श्रेणी के मुकुटमणि माने जाते हैं. इनका नाम 'नम्मालवार! या 
परांकुद्मुनि या धाठकरोपाचार्य है। इन्होंने चार सुपसिद्ध भक्तिज्ञानप्रित 
प्न्थरत्नों फी रचना की है--( के ) तिरुबिस्तम (ख) तिरुवाशिरियम, 
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(ग) पेरियतिस्वन्दादि, (ब) तिरुवॉयमोलि । साहित्यिक सौन्दर्य से समन्वित ये प्रन्थ 
आध्यात्मिक तत्त्वों के प्रदर्शक होने के कारण श्रीवेष्णव प्रन्थों में सर्वश्रेष्ठ माने 
जाते हैं। ये चारों ग्रत्य चारों वेदों के समकक्ष स्वीकृत किपे गये हैं। वेदान्तदेशिक 
ने भन्तिम ग्रन्थ को “्रविडोपनिषद! कहा है, तथा उसका संस्कृत भाषा में 
अनुवाद भी किया है। श्रीवैष्णवों के मौलिक सिद्धान्त--मूल मन्त्रद्वय तथा चरम 
श्लोक---का प्रतिपादन द्वोने से वैष्णव समाज में समभिक आदर के भाजन हैं । 
योगी ध्ठकोपाजार्य के दिष्य (६) 'मधुरकवि” ने अपने गुर्देव का पवित्र चरित्र 
लिखकर गुरु-भक्ति को ईश्यर-भक्ति के समान ही आदरणीय बतछाया है। ( ७ ) 
'कुछशेवर” आालऊवार मालबार प्रान्त के प्रजारक्षक राजा थे। राज्य-वैभव को 
- छा मारकर ये श्रीरंगम में एक साधारण निर्धन भक्त के समान जीवन यापन 
करते थे । इन्होंने 'पेइमाल तिरोमोक्ि” की रचना तमिल भाषा में और 'पुफुन्द 
माला! को रचना संस्कृत में की है, जो माषा भौर भाव के सौन्दर्य के कारण 
रपततिक-समाज में नितान्‍्त प्रस्यात है । ( ८) 'पेरिय ध्ालवार! का दूधरा नाम 
'विष्णुचित है जिन्होंने दक्षिण के एक बड़े राजा को वैष्णव बनाया था । ( € ) 
गोदा' या ओण्डाल को विष्णुचित्त प्रपनी पुत्री के समान मानते थे । धोण्डल 
फ्ष्ण के प्रेम में सदा मस्त रहती थी। वह श्रोरंगत्‌ के रमनाथजी को प्रपना 
पृति मानती थी । गौपी-प्रेम की क्षकक ओण्डाल के जीवन तथा काण्य में भरपूर 
मिलती है। इनके 'तिरुप्पावं! तथा “नाथश्वियार तिरुमोछि! नामक काश्य-प्रन्य 
भक्तिरस से विभोर भक्त जन के हुृंदयोदगार हैं। (१० ) “ोण्डरडिपोलि, 
( विप्रनारायण ) की उपाधि “भत्तपदरेणु! है, कर्मोकि वे औरंगम्‌ के मन्दिर में 
झानेवाले समस्त भक्त जनों का चरणामृत छिया करते ये । (११ ) 'तिरुष्पाण' 
( मुनिवाहन, योगवाहन ) जाति से भछूत थे, पर भक्ति में पहुंचे हुए मक्त थे। 
(१२) 'तिरमंगी! 'झआलवार (नीलतु, परकाल ) भ्रछ्युत जाति के बड़े 
भयानंक छाकू थे और लूट से मिले द्रव्य से भगवानु के मन्दिर बनवाते 
ये। इन्होंने छह पथप्नत्यों का निर्माण किया है जो तमिल भाषा के “वेदांग” माने 
खाते हैं। प्रन्य-रचना की दृष्टि से नीलनु का स्थान दाठकोपाचार्च से कुछ ही 
घटकर है। इन्हीं आलवारों के उद्योग का फक था कि परवर्ती कार में रामानुज 
को श्रोवैष्णव मत का प्रभार करने में इतनी सफलता प्राप्त हुई । 


( कफ ) विशिष्टाह॑ त सत के प्राचायें 


दम शताब्दी में तमिल श्रत्त में वैष्णव धर्म की विशेष उन्नति हुई। इस 
समय से संस्कृतज्ञ बिद्ानों ने तमिल जनता में विध्णु-भक्ति के प्रचार क्रने का 


श्द्द मारतीय दर्षात 


श्छाधनीय उद्योग किया । ये 'आजायं? कहलाते हैं। इन आजायोँ ने आलवारों 
फ्री भक्ति के साथ बेद-प्रतिपादित ज्ञान तथा कर्म का सुन्दर समन्वय किण; 
तमिल वेद तथा संसक्षत वेद का गहरा भ्रध्ययन कर इन छोगों ने तमिक् वेद के 
सिद्धान्तों का वैदिक सिद्धास्तों से पूरा सामझस्य दर्शाया | इसो कारण ये “उभय 
वेदान्दी' फे नाम से प्रसिद्ध हैं। इन्होंने विशिष्टादेंत सिद्धान्‍्व और "प्रपत्ति! 
सार्ग की प्रतिष्ठा कर एक नथीन वंध्णब मत चक्ाया, जो 'श्री” या 'रृद्षमी' के 
झ्राद्य प्रवततंक होने के कारण “श्रीवैष्णव” के नाम से बिख्यात है । 


धाद्य आचार्य ( १ ) रंगनाथमुनि ( ५२७ से ६२७ ई० ) 'नाथसुनि” के 
माम से वष्णब जगत्‌ में विश्यात है ! ये शठकफोपाचार्य की दिष्य-परम्परा में थे। 
इन्होंने लुप्तप्राय “तमिरछ वेद” का पुनरुद्धार किया, श्रीरंगम्‌ के प्रसिद्ध मन्दिर में 
भगवान्‌ के सामने इनके गायन की व्यवस्था की ठथा वैदिक ग्रन्थों के ही समाव 
इन ग्रन्थों का भी अध्यापन प्रारम्भ किया । इनके “योगरहरय” का उह्लेख 
वेदान्तदेशिक ने किया है। इनका 'न्याय-ठत्न” विशिष्टाहँत का प्रथम प्रन्‍्थ है, 
जिसमें न्याय के तत्वों का विवेचन है । 


( २) यामुनाचाय का विद्यात नाम 'आलवन्दार! है। ये नायमुनि के 
पौत्र थे । ६७३ ई० के रूगभग़ ये आचाय फी गद्दी पर श्रोरंगम्‌ में प्रतिष्ठित 
हुए । ताथमुनि के बाद “पृष्डरीकाक्ष/ झौर 'राम मिश्र आचार्य पद पर 
आहडढ थे। राम मिश्न के उद्योग करने पर याघुन ने राजसी वैभव का तिरस्कार 
कर वेष्णव मत के प्रचार में प्पना शेष जीवन बिलाया । इनके प्रसिद्ध ग्रन्य हैं-- 
(फ ) गीतार्थ॑-पंप्रह, (ख ) श्रीचतु श्होफी (लक्ष्मी की स्तुति), (ग) 
सिद्धित्रय ( आत्मसिद्धि, ईश्वरसिद्धि, माया-खण्दन तथा आत्म-विषय-सम्बन्ध 
प्रतिपादकफ संवितु-सिद्धि ), (घ) महापुरुषनिर्णय ( विष्णु की श्रे्ठता का 
प्रतिपादन ) (ड ) आागमप्रामाण्य ( पाश्चरान्न की प्रामाणिकता का विवेचन ), - 
( थ ) आछवन्दारस्तोत्र ( स्तोत्रत्व ) । यामुन के ग्रन्थों में सबसे अधिक 
छोकप्रिय इस स्तोत्र के ७० पदों में आत्मसमर्पण” के सिद्धाम्त का मनोरम 
वर्णन है। कविहृदय की भक्ति-मावना इस सरस पदों में फूट कर बह रही है । 


( ३ ) रामानुजाचायं-- (१०३७-११३७ ई०) । ये यामुनाचार्य के पौत 
्रीक्षकपूर्ण के भागिनेय थे । धाचार्य यादवप्रकादा से पहले वेदारथ पढ़ते थे, परन्तु 
के भ्रद्वतमस में विपुल दोष देखकर इन्होंने पढ़ना छोड़कर भन्य 
आयायों से वष्णवशास्ध का अध्ययन किया । ये याघुनाबार्य के अमस्तर प्रधान 
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भाचार्य बने । पत्नी से मतभेद, संन्यासग्रहदण, शैबसतानुथायो चोलक नरेद्य के 
त्याचारों से तंग आकर मंसूर में माय आता, मेलकोट में छममग १२ वर्ष तक 
निवास तथा बिट्टिदेव ( विव्णुत्र्वद ) को वैब्णव मत में दोक्षित करना--आदि 
इनकी जीवन-घटनायें नितास्त प्रसिद्ध हैं । ब्रह्मवुृत्र के ऊपर विदिष्ट/& तमतानुयायी 
ओमाज्य” (र्वनाकारू ११०० के आसपास) को स्वयं रचना कर, अपने क्षिष्य 
कुरेदा के पुण पराद्वर भट्ट के द्वारा विष्णतुतहदसनाभ पर पाण्डित्यपरू्ण॑ “मगवदुगुण- 
दर्पण” भाष्य और भपने मातुलपुत्र कुरुकेश के द्वारा नम्मालवार के 'तिरवायमोलि' 
पर तमिऊ भाष्य का निर्माग कराकर रांमानुज ने यामरुन के तोनों मनोरथयों की 
पूति कर दी । आपके सुप्रसिद्ध ग्रन्थ हैं--( १ ) वेदाधंसंगप्रह ( शांकर और भाश्कर 
मत का खण्डनात्मक मौलिक प्रन्य--पघुदर्शनसुरि को “वात्पयंडोका” विश्यात 
व्याथ्या है ), (२) वेदान्तसार->अ्रह्मसूत्र की ऊष्वक्षर टाका, (३) वेदास्वदीप--- 
यह भी ग्रह्मसूत्र की टोका है, पर सार से विस्तृत है; ( 9 ) गद्यत्रय--( ईश्वर 
ठया प्रपति विषयक सुन्दर ग्रन्य ), (५) गीतामाष्य ( वेदान्ददेशिक कृत 
तात्वयंचस्द्िकाि टोका ), (६) औओोमाष्य--र/मानुन के पांडित्य का उरइृष्ट 
उदाहरण है। इसमें विशिष्टाह त के सिद्धास्तों का विस्तृत, प्रामाणिक विवेवन है । 
इन्होंने बौबासन, टंक, द्वमित्ठ, गुरुदेव, कर्पाई, भारुचि मादि प्रायोन वेदान्तचार्यों' 
के व्यास्यानों पर इस विशिष्टादत मार्ग का प्रवलम्बित होना बतछाया है (वेदार्थ- 
संग्रह, पृ० १०० ) । द 


परवर्ती आचारयोंने ओमाष्य के ग्रुढार्थ को प्रकट करने छिए झनेक 

वुस्तिप्रस्यों की रजना को है--(१) सुदर्शनसुरि! (१३ ण*) की “अतअ्रकाधिका! 

भाष्यवृत्तियों में सर्वश्रेष्ठ मानी जाती है, ( २ ) इनके पहले भी 'राममिशर 

. देश्षिक' ने 'श्रीमाष्यविंवुतिः छिक्षी थी, (३ ) धघात्स्यवरद” कृत 'तर्वसार*, 

( ४ ) वेदान्तदेशिक'-कृत 'तुर्वटोफा', ( ५ ) 'वोरराघवदास” ( १७ ० ) को 

तात्पर्यदीविका', ( ६ ) 'मेघतादारि' कृत सयप्रकाशिका*, ( ७ ), परकालयति' 
को 'मितप्रकाशिफा'--भादि टोकायें ्रीमाष्य के गौरव को बढ़ानेवाछो हैं । 


आचार्य रामानुज की मृत्यु के डेढ़ सौ यर्षो' के भीतर ही. णीवैष्णवों में दो 

बड़े स्वतन्त्र मत उठ खड़े हुए। एक पक्ष तमिल वेद की हो प्रामाणिकता 
' अ्रक्षुण्णभावेन स्वीकार करता था वा संस्कृत के 

दो मत निबन्ध-प्रन्थों में भास्था नहों रखता था; तमिल 

' के पक्षपाती इस मत का नाम 'टेकले' है। दूसरा पक्ष 
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दोनों को प्रमाण-कोटि में मानता था, पर संस्कृतासिमानों था। इस मत का 
नाम 'वडकले'” है। दोनों में माषाभेद के भ्रठारह सिद्धान्तगत पार्थक्य भी हैं, 
जिनमें “अपत्ति' के विषय में विशेष पार्थक्प है। “टेंकले! मत के अनुसार प्रपत्ति 
के लिए जोव को कर्म करने की पझ्ावश्यकता नहीं रहती; व्यरणापन्न होते हो 
भगवान्‌ स्वयं जोव का उद्धार करते हैं परन्तु 'बडकले” मत में जीव को प्रपत्ति 
के छिए भो कर्मो' का प्नुष्ठान आवद्यक है | मार्जारकिश्ोर (बिल्लो का बच्चा) 
ओर कपिकिथोर ( बन्दर का बचा ) के दृष्टान्त इन मतों के भेद को समझाने 
के छिए ग्रन्थों में क्रय दियये जाते हैं। मार्जारकिद्योर स्वयं निश्वेष्ट रहता 
है। कपिकिशोर को दशा इससे विपरीत है; वह दारणागत होने पर भो अपनो 
माता के शरीर को जोर से पकड़े रहता है। भक्त को भगवान्‌ के शरण 
में जाने पर भी अपने कतंब्य-कर्मों का परित्याथ कभी. नहीं करना चाहिए । 
रामानुज के इन मतों में यही प्रपत्ति-विषयक मतभेद है। 'टेकले” मत के 
प्रतिष्ठापक श्रीलोकाचाये ( १३ दातक ) थे, जिन्होंने 'श्लोवचनभूषण' ग्रन्थ में 
दस भ्रपत्तिपन्य का विधद शास्त्रीय विवेचन किया है। 'वडक्ले! मत के प्रतिष्ठापक 
व्याश्यात “वेदान्तदेश्षिक' ये, थो छोकाचार्य के समकाहछीन ये। छोकमाषा पर 
पक्षपात दिलछाने के कारण भाजकक्ष टेच्युले मत का प्रचार प्रसार तथा प्रभाव 
दक्षिण भारत में विशेष रूप से इष्टि-्योचर होता है । 


रामानुत सम्प्रदाय को प्रत्थसम्पत्ति धक्वरमत से कम नहों है, परन्तु प्रकाषित 
विशिष्टाद्ेत साहित्य ग्रन्थों को सल्या बहुत नहीं है। विश्यात ग्रन्थकारों का 
का ही यहां निर्देश करना प्राप्त होगा--- द 


(१) सुदर्शनसूरि-...ये वरदाचार्य॑ ( १२००--१२७७ ई० ) के शिष्य 


मी जिन्होंने अपने गुर के व्याल्यानों के आघार पर श्रोभाष्य फी प्रसिद्ध व्यास्या, 
बत-प्रका शिका! 
वेदार्थसंग्रह पर “तात्पयदीपिका? और भागवत “पर धकपक्षीय टीका? प्रसिद्ध हैं । 


(२) वेंकटबाथ--( १२६९-१३६६ ई० )--वेदान्ताचार्य के नाम से . 
इनकी कोटि का विद्वातु ओोवैष्णव पन्‍य में दूसरा कोई नहीं हुआ |: 


निख्यात हैं । 


इनकी “कविताकिकसिह! तथा सर्वतन्त्रस्वतन्त्रर उपाधि यथाथ है। ये कवि, ताकिक, 
विचारक, दा/ज्वाय॑वावदुक के रूप में समभावेन आदरणीय हैं। इनके काथ्यप्रस्थों 
में संकल्पसूर्योदय, हंसदुत, रामाम्युदय, यादवाम्युदय, पादुकासहलल काठ्य- 
दष्टि से अनुपम हैं। दार्शनिक ग्रन्थों में भुर्य ये हैं--तत्वटीका ( ओभाष्य पर 


लिखी । इसके अधिरिक्त श्रृतिदीपिका, उपनिषदु-व्याख्या, 


के तल 
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विस्तृत व्याड्पा ), अधिकरणसारावली ( ब्ु० सु० के अधिकरणों का पद्यमय 
विवे बन ), तत्वमुक्ताकछाप ( सर्वार्थस्िद्धि ठोका के साथ ), न्यायपरिशुद्धि भौर 
न्यायसिद्धाञ्नन में विशिशद्व॑त मत की श्रमाण-मीमांधा वर्णित है, गीतार्यतालयें- 
चन्द्रिका ( रामानुज के ग्रीवामाष्य की टाका ), ईशवात्त्यभाष्य, द्वविडोपनिषदु- 
वात्पर्ग ररनावली, शतदूषणी (रामानुजदास कृत “चण्डमारुत” दीका; गद्व त का 
विविध प्रकार से प्रचण्ठ खण्डत )। 'सेश्वरमोम्रांसा! का परिचय पहले दिया 
गया है। पाझ्राश्नरक्षा, सचरित्ररक्षा, निक्षेप रक्षा, स्य।सर्विशति--आंदि निबन्ध 
प्रपत्ति और पर्म-विषयक महत्तध्षाक्ो प्रन्य हैं । इनके मामा आत्रेय 
रामानुज का 'नयकुछिदा' तकंविषयक प्रसिद्ध ग्रन्‍्व है। 


( ३ ) लोकाचायं--इनका जन्म १२६७ ई० में हुआ था और इस अकार 
ये वेद।स्तदेशिक तथा सुदर्धनसूरि (“अ्तिप्रकाशिका? के कर्ता) के समकालछोन थे । 
१३२७ ई० में ओरंगम्‌ पर जब मुसरूमानों ते भ्राक्रमण किया, तथ मन्दिर की 
रक्षा का भार छोकाचार्य के ऊपर ही पड़ा। श्रीरंगनायकी मूर्ति को लेकर ये 
उसकी रा के लिए यत्र-तत्र प्रयत्न करते ये, परन्तु भ्रन्त में ये रक्षा-कार्य में 
मुसलमानों के द्वारा मारे गये । फछत) इनका त्मय १२६४ ईं० से लेकर १२२७ 
ई० तक था। “तख्शेल्वरः नामक प्रन्य में छोकाचार्य ने श्रपने १८ “रहस्प 
ग्रन्‍्यों का स्पष्ट उल्लेख किया है। उनमें चार प्रकाशित तथा मुख्य हूँ (१) 
तस्वशेखर, (२) अर्थपञ्ञक, (३) तत्वत्रय ध्ोर (9) ओोवचनभूषण । इनमें प्रथम 
तीन फा सम्बन्ध दार्शनिक विवेचन से है, तथा अन्तिम का सम्बन्ध धार्मिक 
वि्रण से है । ओवेष्णव आच।याँ के इतिद्वास में लोकाचार्य का अत्यधिक मद्त्व 
है। ये टेंकलै मत के संस्थापक थे, जिसके पनुसार प्रपत्ति के लिए कर्मानुष्ठान की 
ग्रावश्यफता नहीं होती । ््ः 


(४ ) वरवरमुनि ( १५ ध« )--टेंकले मत के सर्वश्रेष्ठ आचार्य माने 
ब्ाते हैं। इन्होंने छाकाचार्य के ग्रन्थों पर टीकायें छिखीं तथा शमिलवेद' है 
भाष्यों का प्रदुर प्रचार किया । द 

(५ ) श्रीनिवास ( १६ छ० ) की “यतोद्धमतदीपिका? रामनुजमत का 
छोकप्रिय ग्रन्थ है । क्‍ 

(६) रक्नरामानुज ( १६ छ० ) ने ब्रह्मतृत्र, ओमाष्य और श्याय- 
सिद्धाज्षन पर टोकायें छिखीं। बृहदारण्पक तथा छान्दोग्य पर विशिष्टाढ ठी 
भाष्य एवं राभानुनसिद्धान्तसर नामक प्रकरणप्रन्थ की भी रचना की ॥ 
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( ख ) रामातुज फी तत्त्वमीमांसा 


रामानुज के अनुतार तीन तर्व होते हैं--वित्‌, भचित्‌ तथा 0 लकी 
इनमें (चित! का श्र्थ है -जोव, पधचित्‌ का प्रकृति या जड तत्व और सबके 
- अन्तर्याम्री तत्व को ईश्वर कहते हैं। यह.ईश्वर चित तथो 
ईइअर अचित्‌ दोनों तत्वों से युक्त होता है । वही एकमात्र सत्ता है, 
उसे छोड़फर कोई स्वतन्त्र सत्ता जगत्‌ में नहीं है। जीव 
या जगत वस्तुतः निल्य तथा स्वतन्त्र पदार्थ हैं, तयापि वे ईश्वर के अधीन ही 
हीकर रहते हैं, क्योंकि ईश्वर भोक्ता ( यीव ) तथा भोग्य ( जड पदार्थ ) इन 
दोनों के भीतर अन्तर्यावी रूप से विद्यमाव रहता है। इसीलिए चित तथा श्रतित्‌ 
भेह्म के दारीर या भ्रक्तार माने जाते हैं । ईएवर धगुभ तया सविशेष है । रामानुज 
जाते में निगु ण वस्तु की कल्पना को असम्भत्र मानते हैं। संधार के समग्र पदार्थ 
विशिष्ट हो होते हैं। यहांतक कि तिधिकव्नक च्रापक्ष में मो सबिशेष व्तु फो 
ही प्रतीति होती है" । इधर फल्याण-गुणों का भाकर, प्रनन्त-जश्ञान, आनन्द झूप 
और जान-शक्ति आदि कल्याण युणों से विभूषित तथा जगत के सृष्टि-स्थिति-प्ररूय 
ऊफाय का कर्ता है । प्रह्म सगुण ही होता है, निगुण नहों। उपनिषदों में ब्रह्म 
छा जो “निगुंणिः कहा गया है उसका यद्दी तात्पर्य है कि श्रल्पज्ञ जीव के राग- 
जद ष भादि गुग उसमें विद्यमान नहीं रहते । रामानुज ते श्वेताश्ववर उपनिषद्‌ 
के आधार पर छगत्‌ में तोन पदार्थों की कल्पना है। श्वेआश्ववर का 
भमोक्ता, भोग्य तया प्रेरिता यह त्रिव्रिध ब्रह्म यहाँ क्रश) चितू, भवित्‌ तथा 
ईश्वर के रूप में ग्हीत किया गया है* । 
वैदान्तियों को दृष्टि में भद तोन प्रकार का होता है---( ( ) सजातीय 
दे ( उसी जाति के पदार्थ का उच्ची जाति के अन्य पदार्थ से भेद, जैसे एक 
गाय का दूश्वरी गाय से श्षेद 2) (२) विजातीय भ्रेद ( गाय का मैंस से भेद), 
रे) ज्वगत भेद ( भर्वाद्‌ एक वस्तु में एक अंग का दूध्तरे श्रंग से भेद, जैते 
य के सींग क्या ३७ में )। रामानुज के मत में ईश्वर में प्रथम दोनों भेर तो 
अवश्य रहते हैं, परन्तु भम्तिम भेद नहीं रहता । ईश्वर का चित्‌ अंश अंबित 
अँद्य से मिन्‍न होता है । ऐश दक्ा में ईश्वर में स्वगत-भेद विश्व पान रहता है। 
धरस्भुर से यहां मी अन्तर फड़ता है * छद्धुर के अनुपतार ब्रह्म इन तीनों भेदों से 
रहित होता है, परन्तु रामानुज के अनुतार ईश्वर में तोधरा भेद विद्यमान रहता 
है। ईश्वर ही सष्टि, स्थिति तथा प्रलय का कर्ता है | प्रलयमयी दक्षा में जगजीवों 
का तथा भीतिक पदाथों का नाश्ष हो जाता है, तब भी चित तथा अचिव्‌.दोनों 
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तरब अपनी जीवावस्थ। में श्षह्म में विथ्यमान रहते हैं। उत्त दशा में विषयों का 
प्रभाव होने के कारण ब्रह्म शुद्ध वित्‌ ( छरोररहित जोष ) से तथा अभ्यक्त 
अधित्‌ ( निर्विषयक भूत तत्व ) से मुक्त रहता है भौर पह 'कारण ब्रह्म! 
कहलाता है। पुन) जब सृष्टि होती है, तव ब्रह्म धर रीरघारी जीव तथा भौतिक 
पदार्थों के रूप में अभिव्यक्त होता है। उस समय वह काय॑ग्रह्म कहछाता है । 


ईश्वर तथा अश-सम्बन्धी प्रशश को मीमांध्ा के छिए आबयार्य औरामानुज 
ने दरठ्य तथा गुण भयवा द्रध्य तथा प्रस्य ब्रव्य में विधम[न रहनेवाला 
अपूथक-पसिद्धि' नामक सम्बस्ध स्थीकृत किया है। यह सम्वन्ध स्पायवैशेषिक- 
सम्पत समवाय के अनुरूप होने पर भी उससे मिसत है। सववाय बाह्य सम्यन्ध 
है, परन्तु अपुयक्‌-सिद्धि जान्तर सम्बन्ध है चिंदचित्‌ का सम्बन्ध ईश्वर के साथ 
दारीर तथा आत्मा के परस्पर सम्बन्ध के नितरा भनुछुप है। शरोर वही है 
जिसे आत्मा धारण करता है, नियमन करता है तथा अपनो स्वार्थ-सिद्धि के 
लिए कार्य में प्रवुत्त करता है। ठीक इसी प्रकार ईग्घर घिदधित्‌ को आश्रित 
फरता है तथा कार्स में प्रबुत करता है' । इनमें जो प्रधान होता है वह नियामक 
होता है तथा 'विशेध्य” कहलाता है; तो गोग दोता है वह नियम्य होता है तथा 


: 'विशेषण” कहछाता है। यहाँ नियामक ठया प्रधान द्ोने से ईश्वर विशेष्य है। 


नियम्य श्रथ व श्रश्रघान होने के कारंग जीव तथा जगत्‌ विशेषण हैं। आत्मभूत 
ईएवर के चिदर्चित्‌ शरीर हैं, विशेष्यभ्ूत ईश्वर के घिदर्चित्‌ विशेषभ हैं। विशेषण 
पृथकू न होकर विश्ेष्य के प्ताथ सदेव सम्बद्ध रहते हैं। भ्रतः विशेषणों से युक्त 
विशेष्य अर्थात्‌ विक्षिटट की एकत्व कल्पना युक्तियुक्त है। ब्रह्म भ्रद्वेतरूप है 


- क्योंकि अंगभरूत चिदर्चित्‌ को अंगो से पृथक सता सिद्ध नहीं हीती । ईश्वर सकछ 
जगत का निर्मितोपादन कारण है। .रचना कां प्रयोजन केवछ छीला है, अनन्‍्प 


कुछ नहीं । बालक जि प्रकार खिलौनों से खेलता. है, उसी प्रकार वह 
लीलाधाम भगवान्‌ जगत्‌ को उत्पन्न कर खेल किया फरता है। संहारदशा में 


. छीला की विरंति नहीं द्ोती, क्ष्योंकि संहार भी उसकी एक लीला ही है। 


जीव और जबत्‌ दोनों र्ए्प पदार्थ हैं। अतः सृष्टि भोर प्रकय से तात्पर्य 


.. इनके स्‍्थूल रूप ओर सुक्ष्म रूप घारण करने से है। प्रलयकाह * में श्रीव-जगत्‌ के 


सूक्षषर्पापन्न होने पर सूक्ष्मचिदर्निदृषिश्िष्ट ईश्वर 'कारणावस्थ ब्रह्म कहलाता 
है ओर संष्टिकाल में स्थुल रूप घारण करने पर स्थुह-बिबचिदविशिष्ट ईश्वर 
कार्याबस्‍थ बहा! कहलाता है। वह किसी भी अवस्था में निविशेष नहीं रह 
सकता । अहिततपरक श्रृतियों का तात्पर्य इसी कारणावस्थ ब्रह्म से है । श्रह्म समस्य 
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देय गुणों से शन्‍्य है । इसलिए वह 'निगुंण' कहलाता है । 'एकमे वाद्वितीवम-- 
आदि वाक्पों फा विषय वही अव्याकृत बहा है, जिसमें प्रछषकाल में जोव तथा 
जगल्‌ सूधषम रूप घारण कर लेते हैं । विशिष्टाई तवादियों का यही कथन है* | 


विदिष्ट'ह॑ त मत में ऐसो कभी दशा ही नहीं होती जब कि ब्रह्म विशिष्टता से 
द्वीन हो । प्रलयकाल में विषयों के अभाव में जीव तथ। जगत्‌ दोनों सूक्ष्म हूप 
घारण कर लेते हैं ओर उस समय भी ब्रह्म इन सूक्ष्म जीव तथा जगत्‌ से ( चित 
तथा अचित्‌ से ) विशिष्ट वना ही रहता है। सुष्टिदक्षा में ये दोनों व्यक्त रूप 
भर्थात्‌ स्थूछ. रूप घारण कर लेते हैं। फलत: इस अवस्था में ब्रह्म स्थुलू चित्‌ 
 छथा अजित से विशिष्ट रहता है। उसमें “विशेष” रहता ही है, वह कभी भो 


निविशेष नहीं होता । 'विशिष्टाद्वतः नाम में भी इसी सिद्धान्त की ओर संकेत 


है। यहाँ केवल ब्रह्म का श्रद्वात नहों होता ( जैसा शंकराचार्य मानते हैं ); 
प्र्युत विशिष्ट ( चितु-अचित्‌ से विशिष्ट ) ब्रह्म का हो भ्रद्ंत होता है, अर्थाव 
चित्‌-अजित्‌ जिसमें अंद रूप भें विद्यमान रहते हैं ऐसा विष्िष्ट ब्रह्म का अंशी रूप 
अहंत रूप में विद्यान रहता है। शंकर मत से इसोलिए रामानुज वेदान्त की 
भिन्नता दिखंलाने के लिए यह मत “विशिष्टादवत” के नाम से प्रख्यात है । 


भक्तों के ऊपर क्‍ श्नुप्रह करने तथा जगत्‌ को रक्षा करने के पवित्र उद्दं श्य 
से ईश्वर पाँच प्रकार के ( पर, व्यूह, विभंव, अल्तर्यामी तथा भार्वावतार ) 


रूपों को घारण करता है। ईश्वर के इस पद्भविध रूप फो कल्पना रामानुज ने 
प्रावोन मागवत सम्प्रदाय से प्रहण की । द द 


अंश-अंशो विचार 

ईश्वर के साथ चित्‌ ( जीव ) तथा भ्रचित्‌ ( भूत ) का सम्बन्ध क्या है ? यदि 
ईश्वर अंधी भाना जाता है तो ये दोनों उसके अंथ कैसे हैं ? यदि मौतिक विकारों 
के दोने पर अचित्‌ अंश में विकार उत्पन्न होता है, तब तो ईश्वर की भी बिकारी 
मानना पड़ेगा ? उसी प्रकार अंद्भूत जीव के दोषों से ईश्वर फो भी दोषी 
होना ठद्दरता है। अंधभूत जोव में नाना दोष होते हैं, अत: अंधी म्रह्म में भो 
ये दोष आरोपित अवश्यमेय किये जा सकतें हैं? फलत: ब्रह्म विकारी तथा 
दोषी सिद्ध होता है। इस विषम स्थिति से बचने के लिए रामानुज ने दोनों 
के परस्पर सम्बन्ध की मोमांसा कर« सिद्धान्तरक्षा का दृढ़तर उपाय किया 
है। वे दोनों के सस्बन्ध फो प्ात्मा तथा छारोीर के सम्बन्ध के सदुष् 
. मानते हें--जिस प्रकार झ्ात्मा दारीर को भोतर से नियमित करता चलता 
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है, उती प्रकार ईश्वर चितु अजित्‌ को भीतर से नियमित करता है धौर इसलिए 
वह “अन्तर्यामी! कहछाता है । जिस. प्रकार दरोर यदि अन्या या लंगड़ा हो जाय 
तो आत्मा एन दोषों से स्पृष्ट नहीं होता, उत्ती प्रकार चित्‌-अचित्‌ में दोषों के 
राजा-प्रजा के सम्बन्ध के साथ तुझना करते हैं--भ्रजा के दुःखों से या सुख्ों से 
'जिस प्रकार राजा प्रभावित नहों होता, उसीं प्रकार जोबों के दुःखों से ईश्वर 
प्रभावित नहीं होता । वह जविकारीं छूंद्ध सता है, जिसमें चित्‌-अचित्‌ अ्रंदूूप 
से विद्यमान रहकर भी अपनी क्रिया से उसे परिणामी नहीं वना सकते | 


परन्तु विचारणीय तथ्य यह है कि ऊपर की दोनों उपमायें क्‍या ईश्वर भौर 
चिदचितु के सम्बन्ध को पूरी तरह में समझ्ाती हैं ? ईश्वर .है अंधशी औौर 
चिदजित्‌ उसके अंछा हैं, किन्तु राजा-प्रजा में तो अरंणांध्वी सम्बन्ध होता नहीं ॥ 
ऐसी स्थिति. में दोनों का सम्बन्ध कैसे सुसंगत् बैठता है ? रामानुज जगत को 


... विशेष तथा ईएशवर को विज्ञेष्य मानते हैं। यदि यह ठीक है ठो जगत के दोषों के 


आरोपण से ईश्वर बच नहीं सकता ।. रामानुज फो भो भ्रपने सिंद्धान्त में इस. 
परस्पर-विरोध की सत्ता का आभास था, क्‍योंकि इन्होंने एक स्थान पर स्पष्टल 

स्वीकार किया है कि ब्रह्म यथार्थ रूप में अपरिणामों है ओर्‌ बह जगत्‌ के 
. विकारों से विक्ृत नहीं होता" । इसका फछ यह निकलता है कि विकारशोर 
अचित्‌, ईश्वर का यथार्थ आऑन्तरिक स्वरूप न होकर केवऊ बाह्य रूप है। इस 
वस्तु-स्थिति से बचने का हो, भी उपीय किया जाय, इंतना तो सत्य प्रतीत 
होता है कि परिणासी भ्रणित्‌ को ईश्वर का भानन्‍्तरिक अंग मानना और साथ हो... 
साथ ईश्वर में परिणाम न मानना ऐसा विरोधाभास है जो रामानुज के मूछ 
सिद्धान्त को बहुत कुछ दुबंछ बनाता है । . 


हस प्रकार रामानुज को ईश्वरकल्पना क्षांकर मठ को कल्पना से भिन्‍न है । 

. शांकर मत में ( १ ) एक जहिठीय ब्रह्म दी तत्त्व है, इसके अतिरिक्त हश्यमान 
प्रपञ्च कुछ नहीं है, ( २ ) ब्रह्म सजातीय, विजातोय 

श्रद्वेत मत से पार्थनेय. तथाःसस्‍्वगत भेंद से घुन्य है, (३ ) ब्रह्म निविशेष 

,.... तथा निगुंण है, परन्तु रामानुज भतत में (१) जिदचित 

रूप दरीरविष्धिष्ट ब्रह्म सत्य है, इसके तथा उसके दारोर ( जीव और जगत्‌ ) 
से भिन्‍न पभ्रन्‍्य कुछ भी नहीं है; . ( २ ) सजातोय-विजातीय भेद से 


एुन्य होने पर भी वह स्वगत भेद से थुन्य नहीं है; (३ ) ब्रह्म सविषेष ही है, 


१, जीभमाष्य २।१।१४७ ह 
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स्वभाव से ही उसमें फछवाणकारी गुणों की सत्ता है, प्राकृत हेव गुणों से वह स्पा 
हीन है । धांकर मत में ( ७ ) ब्रह्म ही मायोपाधि से ईएजर झोर भ्रविद्योपाषि, 
से जीव कहलाता है, परन्तु जड जगद्‌ प्रातिमासिक (मिथ्या ) दी है। अत तत्त्त 
एक ही है। रामानुज. के अनुसार (४ ) ब्रह्म ही ईश्वर है, उसके शारीरभूत 
जीव भोर जगत उससे भिन्न तथा नित्य हैं। अतः पदार्थ सीन हैं, एक नहीं । 


अब “चितु! के आवरूप पर दृष्टिपात कीजिए | यह देह, इन्द्रिव, मन, प्राण भौर 
बुद्धि से विलक्षण, अनन्त, आनन्दहूप, नित्य, भरपु, अभ्यक्त, भब्िन्त्य, निरवयव, 
. _निविकार तथा ज्ञानाश्रय है। शान के बिना स्वयमेव प्रकाक्षित 
चित्‌ होने से बह अजड है । सुचुस्ति के अनन्तर जागने पर सुख 
. पूर्बक निद्वित होने का छौकिक झनुभव जीव को आनन्दरूप 
सिर करता .है। दृत्प्रदेश में निवास करने के कारण वह अरोु है। सुण्डक 
( ३।१।६ ) और श्रेताश्वतर के आधार पर समग्र वैष्णव सम्प्रदाय जीव को 
अणु मानते हैं।*। ज्ञोव ईश्वर फे हारा नियमित किया जाता है। जीव 
में एक विशेष गुण 'होषत्व” विद्यमान है, भर्थात्‌ वह अपने कार्य कछ्ापों के छिए 
ईश्वर पर सर्वतोमायेन अवरूम्बित है। ईश्वरानुग्रह के बिना अपने कर्तंथ्यों का 
. सुजारु सस्पादन नहीं कर सकता। जोव की विशिष्टादैतवादी कल्पनायें 
भद्देतवादियों से अनेक बातों में नितान्त भिन्न ठहरती है । जहाँ भठेती प्रारमा 
को विभु बतराते हैं, वहाँ विशिष्टादती उसे भरु मानते हैं। भ्रह्त्मत में जीव 
स्वमावत॥ एक है, परन्तु देहादि उपाधियों के कारण वह नाना प्रतीत होता है, 
पर रामानुज मत में जीव भ्गन्‍्त हैं झौर वे एक दूसरे से नितान्त पृथफ्‌ हैं। 
देह तथा देही के समान जीव ब्रह्म से कथमपि अभिन्न नहीं है। म्रह्म से जीव 
नितान्त भिन्‍न है, जोब दुःखत्रथ से नितरां पीडित है। ऐसी दा में प्रह्म 
के साथ उसकी झमिन्नता कैसे मानी जा सकती है? 
ब्रह्म तथा जोव “ब्रह्म . जगत्‌ | का फारण तथा कस्णापिप (जीव ) 
. की सम्बन्ध का अधिपति है”; “जो झात्मा के भीतर संचरण करता 
है वही अस्तर्यामी भ्रमृत तुम्हारा आत्मा है”; दोनों 
अज हैं--एक ईद है, दूसरा अनीश; एक प्राज्ञ है, दूसरा अज्ञ”--आदि भेद 
मूक अतियाँ" जोव को क्रह्म से वितान्त पृथक्‌, स्वतन्ण. बतलाती हैं। भंत। 
दोनों फा अभेद बतलाना बास्तव नहीं है। ब्रह्म अखण्ठ है, तब जीव को 
उसका खण्द बताना कहातक उचित है ? रामानुजका कहना है कि जिनगारी 
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जिस प्रकार अग्नि का अंछा है, देह देही का अंक है; उसी प्रकार जीव ब्रह्म का- | 
अंधा है। भभेदश्र॒ुतियों का भी यद्दी तात्पर्य है कि जीव ब्रह्मव्याप्य तथा ब्रह्म का 


क्‍ शरोर है। भतः जीय-प्रह्म में अंक्षाक्षीमाव या विशेषण-विशेष्यभाव-सम्बन्ध है। 


जीव तथा ईश्वर का सम्बन्ध राभानुज मत में प्रभेदसुचक एकता नहीं हैं । 
जीव है प्ल्पज्ञ तथा भननन्‍्त और ईश्वर है सर्वज्ष तथा एक। ऐसो. दा में वोनों 
का झभेद कंसे बन सकता है ? इसके उत्तर में रामानुज का कथन है कि एंशवर 
प्रत्येक जीव में व्याप्त है भशौर भीतर से उसका नियमन करता हुआ “अन्तर्यामीट 
है। इसी दृष्टि से दोनों में धर्नेद माना जा सकता है। जिस प्रकार भंद का _ 
अस्तित्व अंशों पर मिर्भर रहसा है और गुण का द्रव्य पर, उसी प्रकार जीव _ 
का*अस्तित्व ईश्वर के ऊपर निर्भर रहता है, बयोंकि जीव है अंदा भौर ईश्वर है 
अंधी; जीब है नियम्य और ईश्वर है नियामक) जीव है आधेय ओर ईश्वर है 
झाधार। इस तरह के सम्बन्ध होने से स्पष्ट है कि जीय ईश्वर के ऊपर ग्रांभित तथा 
निर्भर रहता है। ऐसी दष्षा में ईश्घर की धारण में गये बिना जोव का निस्‍्तार 
तथा कल्याण नहीं हो सकता । वह छशेष गुणों का आकर है, दया का समुद्र है 
तथा करुणा का निधि है; वह जीव की - दीव दशा को देखकर स्वयं द्रवित्त-द्वीता 
है। अतः जीव-ईश्वर के इस सम्बन्ध-निणय से स्पष्ट है कि रामानुज के भनुसारे 
प्रपत्ति ( शरणागति ) द्वी जीव की आध्यात्मिक उन्नति का सर्वश्रेष्ठ साधन है । 
इस प्रसंग में 'तत्‌ स्वमसि! महावाक्य की रामानुजीय व्याख्या भी ध्यान 
देने-पोग्य है । 'त्वं” पदार्थ साधारणंतया जीव का प्रतीक माना जाता है, पर 
विधिष्टादत मठ में स्व! का भ्र्थ है-- अचिद्विशिष्ट जीव-दारीरवाला ब्रह्म ॥ 
शत” पद से अभिप्राय है सर्वज्ञ, सत्यसंकल्प, जगतुन्कांरण 
तर्वमसि' का भ्रथ॑ ईश्वर से । इस अकार इस भहावाक्‍्य का अभिष्राय 
है कि अन्तर्यामी ईश्वर तथा विश्वप्रपश्च का निर्माता 
ईश्घर दोनों फी तात्विक एकता है, भर्यात्‌ एक विधशेषण से विशिष्ट ईः्घर तदन्य- 
विशेषण से विद्िष्ट ईश्वर के साथ नितान्त अभिन्‍न है। अठः एकता विधिष्ट ईश्वर 
की है ( विशिष्टयोर॑क्यम्‌ )। इसो कारण रामानुज-सिद्धान्त फी “विशिष्टाईत' 


संज्ञा दी गई है* 
सुष्टि-विचार 


सृष्टि के विषय से रामानुज उपनियषदों के सिद्धान्तों का अक्षरदाः पाझन 
करते हैं। सर्वव्यापी ब्रह्म में चित्‌ और अखधित दोनों तत्त्व विद्यमान रहते है । 
इनमें चित्‌ जीव का श्यीतफ है और भचित्‌ जडतत्त्व या प्रकृति का | वे 
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श्वेता श्रतर उपनिषद्‌, पुराण तथा स्मृति-प्रन्थों में वणित प्रकृति के रूप को स्वयं 
. स्वीकार फरते हैं । श्वेत/श्वतर के अनुसार प्रकृति एक है, अनादि (धजा) है तथा 
अपने समान ही बहुत सी प्रजाओं की सृष्टि करने वाली है । इतना तो सांख्य भी 
_ मानता है, परन्तु रामानुज तथा साल्यमत में इस बात को लेकर भेद है कि 
रामानुज प्रकृति को ईश्वर फा अंदध तथा ईश्वर के द्वारा परिचालित मानते हैं । 
प्रकृति स्वयं सृष्टि नहीं करती (जैसा साल्य मानता है); भश्युत ईश्वर की अध्यक्षता 
में ही वह सष्टि का कार्य करती है। सर्वश्षक्तिमानु ईश्वर फी इच्छा से सूक्ष्म . 
प्रकृति स्वयं तीन प्रकार के तर्वों--तेज, जल तथा पृथिवो--में विभाजित हो 
जाती है, जिनमें क्राश्ः सत्य, रज तथा तमोगुण पाये जाते हैं । इन्हीं तीनों तरवों 
के गाना प्रकार के संयोग तथा मिश्रण के फल से जगत-के स्थुल पदार्थ उत्पन्न 
दोते हैं और इसीलिए ये तीनों तत्त्व संघार के प्रत्येक पदार्थ में विद्यमान रहते हैं। . 
इस मिश्नणक्रिया का नाम त्रिवृत्त-करशा है। इसका मृझतः संकेत छान्दोंरय- 
उपनिषद्‌ में पाया जाता है जिसे रामानुज ने अपने सिद्धान्त के लिए अपनाया है। 


ईश्वर अपनी माया दक्ति के द्रा जगत फी सृष्टि करता है। माया क्‍या 
है ? माया का अर्थ है - भ्रदूमुन पदार्थों की सृष्टि करनेवाली दाक्ति। इस माया से 
युक्त दवीने से श्वेताश्वतर में ईश्वरको मायावी कह्दा गया है। इसे रामानुज अक्षरषा; 
मानते हैं, परन्तु ईश्वर को मायावी कहने का इतना ही तात्पर्य है कि उसकी 
सष्टिलीछा भदुपुत तथा विचित्र होती है। ईश्वर की यह सृष्टि उतनी ही वास्तविक 
तथा सत्य है जितना स्वयं ईश्वर। दाद्भुर के समान रामानुज इस संसार को 
. फाल्पनिक तथा असत्य नहीं मानते। जहाँ दाद्धर विवर्तबाद के सिद्धान्व 
को सूष्टिव्य/पार के छिए सत्य मानते हैं, बहाँ रामानुज पेरिणाम के सिद्धान्त को 
ही ठीक मानते हैं। संसार तथा सृष्टि अममात्र है--इस मत फो रामानुज नहीं : 
... मानते । उनके मत में 'जानमांत्र ही सत्य होता है और कोई भी वस्तु मिथ्या 
नहीं है ।! इसी तथ्य के भाभार पर वे सृष्टि को सहय मानते हैं। समस्त धैष्णव 
भाचाय शराचाय के मायावाद का खण्ठन फरने में श्रपनी वाक्ति लगाते हे । 
रामाजुत हैः भायावाद का खण्डन प्नेक तकों' के बल पर करते हैं, तथा 
अद ठवादियों ने भी श्रपने भत्त का समर्थन श्रपनी युक्तियों के सहारे किया है। 


यह खण्डन-मण्जन का क्रम भ्राक्ष सो चलता है । 
न्‍ जगत्‌ 

शान है 7 तिकारास्पद वस्तु को 'अखितु” कहते हैं । लछोकाचार्य ने ( तत्त्व: 
श्रय, 7० 9१ ) अचित्‌ तत्व कि तीन श्लेद माने हैं-.चुद्धसर्थ, मिश्रसत््व भौर 
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सत्त्वशुन्य । शूद्धसत्त्व फा दुसरा नाप्त नित्यविभूति है। 
 अचित्‌ तत्व. इस सरव की कल्पना रामानुज दर्शन की विशेषता है। 
मिश्रसत्व तमोगुण तथा रजोगुण से मिश्रित होने के - 
कारण प्राकृतिक सृष्टि का उपादान है। इसी का दूसरा नाम माया, श्रविद्या या 
.प्रकृति' है। सत्त्वशुन्य तत्व “काल” कहलाता है। छद्धसत्त्य को शुद्ध कहने का 
छारपयं यह है कि इसमें रजोगुण तथा तमोगुण का लेदामांत्र भी संस नहीं रहता । 
यह नित्य, ज्ञानानन्द का जनक निरवधिक तेनोरूप द्रव्यविशेष है। इस कारण 
ईश्वर, नित्य पुरुषों तथा मुक्त पुरुषों के दरीर, मोगसाघन चन्दनकुसुमादि तथा 
भोगस्थान स्वर्गादिकों की उत्पत्ति भगवाम्‌ के संकल्पमात्र से होती है । ईश्वर तथा. 
नित्य पुरुषों के शरीर भगवान्‌ फी नित्येच्छा से सिद्ध हैं, मुक्त पुरुषों फा घरीर . 
भगवान्‌ के संफल्प से उत्पन्न होता है। भगवान्‌ के व्यूहृवि मवादिख्प इसी छाद्ध 
सत्य के उपादान से निर्मित होते हैं। वे प्रकृतिषत्य न होने से अप्राझृत हूँ । 
रामानुज का यह मुर्य सिद्धान्त है कि भात्मा बिना शरीर के किसी भी प्रवस्था 
. मेँ अवस्थित नहीं रह सकता । अतः मुक्तायस्था में भी आत्मा को दारीर प्राप्त होता 
है, परन्तु ध्द्ध सत्व का बना हुआ वह शरीर अप्राकृत होता है और भंग्रव न्‌ 
की सेवा करने के निमित्त धारण किया जाता है। हसी नित्य विभूति का नाम 
त्रिपाद विभृति, परम पद, परम व्योम, अमृत, वैकुण्ठ, अयोध्या--भादि है! * । 


( गे) साधन-मार्ग 
ईश्वरभक्ति 

वेदान्त के ध्ष््क अध्ययन से कुछ भी सिद्ध नहीं होता । यह थो पुश्तकों का 
ज्ञान है, तथा किसी के द्वारा अनुभृत तथ्य की ध्याव्दिक पुनरावृत्ति है। यधार्थ 
ज्ञान तो प्रपरोक्ष ज्ञान है। शान के बिना मुक्ति नहीं मिलती--उपभिषदों का 
यह मन्तव्य बिल्कुल ठीक है, परन्तु शान का अर्थ क्‍या है? यथार्थ ज्ञान ईश्वर 
की ध्रवा स्मृति या निरन्तर स्मरण को कहते हैं। यही उपासना या भक्ति है । 
भगवान्‌ की प्राप्ति में भक्ति ही मुख्य साधन है जिसकी प्राप्ति में वैदिक कर्मों का 
अनुक्वान साधक तथा सहायक होता है। भ्रतः जहाँ धंकर कैबल ज्ञान के मार्म 
. को ही उपादेय बतरूाते हैं, वहाँ रामानुज ज्ञानकर्म-समुच्चयवादी हैं, अर्थात्‌ 
फर्म की सहायता से उपलब्ध शानरूप भक्ति को ही जीव के निस्तार के लिए श्र 8 
उपाय मानते हैं.। भक्ति से प्रसन्न होकर जब भगवान्‌ जीव के समस्त बन्यनों और 
बलेशों का नाद कर देता है, तब उसे ब्रह्मश्ञान हो जाता है। भक्ति का भी सर्वश्रेष्ठ 
तास्पर्थ प्रपत्ति से है। प्रप्ति ही ईश्वरीय अनुकम्पा पाने का सर्वश्रेष्ठ साधन है। 


९9०७ ह भारतीय दर्दांन 


_ 'शरणागति! का लक्य हैदारण में आना अर्थात्‌ भगवान्‌ हीं हमारी गति है, 
गम्तव्य स्थान है। वहीं लौट फर झाना ही शरणागति का हूद्ष्य है। घरणापन्न 


जीव ही भगवत्कृपा का प्रिय पात्र बनता है--भक्ति शाऊतर का यही निष्कर्ष है । 


सकछ-कल्याणगुणनिधान भगवान्‌ नारायण के अनुग्रह से ही जीव इस विषम 
संसार से मुक्ति छाम करता है| मुक्ति के लिए कर्म भी उपादेय हूँ । वेद-विहित : 


कर्म के अनुष्ठान से. चित्त की शुद्धि होती है । भव वर्णाश्षत्र-विहित कर्मो' का 


विधान मानव-मात्र का कतंव्य हैे। जित्तष्यद्धि होने पर ही ब्रह्म की जिजशासा 
उह्पन्त होती है । अतः कर्ममौमांसां का भ्रध्वेयन ज्ञानमीमांसा के लिए आवश्यक 


तथा पूर्ववर्ती है । कर्म के साथ भक्ति के उदय होने में शान सहकारी कारण है११ | 
मुक्ति के उदय द्वोने में भक्ति ही प्रधान कारण है* और भक्ति में भी परा 
प्रपत्ति-- द रणागति । जबतक जीव भगवान्‌ के छशरण में नहीं जाता, तबतक 
उसका परम कल्याण नहीं दो सफता । परन्तु छरणागति के लिए कर्मो' का 
झमुछठान उचित है या अनुचित ? इस पर श्रीवेष्णव झाचार्यो' में पर्याप्त मतभेद 
है  'टेंकले” मत के संस्थापक श्रोलोकाचार्य प्रपत्ति के लिए कर्मानुठान फो 
झावश्यक नहों मानते । मार्जारकिशोर की ओर हृष्टिपात कीजिए । बिल्ली का 
बच्चा निश्सहाय मांव से माता के शरण में उपस्थित होता है, तब बिल्ली उसे 


अपने मुंह में रस्तकर एक स्थान से दूसरे रंयान पर पहुँचा देती है। भक्त . 


के प्रति मंगबानु को कृपा भी इस प्रकार “बहैतुकी' होंती है। नारायण की 


अनुग्रटूणक्ति का उदय भक्तों की दीनदक्षा के. निरीक्षण से झाप से भाप 


होता है*९ | 


वडकल! मत के प्राचार्य वेदान्तदेशिक कपिकिशोर के दृष्टान्त से प्रपत्ति 
के लिए भक्तों के कर्मानुठ्ठान करने पर जोर देते है; जो कुछ भी हो, 
से ही भगवान्‌ गम्य हैं, उन्हें पाने का दूसरा उपाय है ही नहीं। '"मामेंक॑ 
शररों त्रजअ--यह भमीता का उपदेश मितास्त माननीय है। अकिश्न, दीन भाव 
से भगवान्‌ फी धारण में प्राप्त होनेवाले भक्त के समस्त दुःख भगवदनुग्रह से छिन्न- 
भिन्न हो जाते हैं* ९ । 
प्रपत्ति के वशीमृत भगवान्‌ जीव को पूर्णशान की प्राप्ति करा देते हैं, जिसका 
फक ईश्वर का भपरोक्षज्ञान होता है, मुक्ति के लिए इंश्वर का साक्षादनुभव ही 
अमग्विम साधन है, परन्तु उस अवस्था-तक्त समस्त वर्णाश्रमचिहित कर्मों का 


१. बद्धवव्य राभानुज--वेदायंसंप्रह, १० १७५-१७७ । 
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सम्पादन होना ही चाहिये । बद्धंतियों के कल्पनानुम्तार कर्म का संन्यास न्याय्य 
नहीं है। श्रविद्या ( कर्म ) के द्वारा मृत्यु को दूर कर विद्या ( मक्तिर्पापन्न 
ध्यान ) के द्वारा भ्रमृत पाने का सिद्धान्त ईश्ोपनिषद्‌ (श्छो० ११) में 
वर्णित है । । । 
अद्दौत वेशन्त के अनुसार मुक्त आरमा ब्रह्म के साथ भ्रभिन्‍तर रूप हो जाता 
है, परन्तु विधिष्टाद्वत के अनुसार वह ईश्वर के 'समान” होता है । ईश्वर के साथ 
उसका 'ऐफाहम्यः सम्पन्न नहीं होता है। वह भ्रह्म के स्वरूप तथा ग्रुण को 
अवश्य, पा लेता है, परन्तु ब्रह्म के साथ मिल कर एंक नहीं हो जाता। मुक्त जीव 
ब्रह्म नहीं होता, वह ज्रह्म के सहश ( ब्रह्म प्रकार ) हो जाता है। मुक्त डोव में 
सर्वशत्व तथा सत्य-संकल्पत्व गुण भंवश्य आ जाते हैं, परन्तु सर्वकूत्व गुण 
ईश्वर के हीं साथ रहता है*४ । जोव में श्रविय्या के आश्िित होने की योग्यठा 
सदा बनी रहती है, परन्तु ईश्वर में ऐसा नहीं है। भतः जीव का परमात्मा के 
साथ ऐप्य सम्पन्न नहीं होता*"। मुक्त जीव स्वराटू, अनन्याधिपति तथा 
: संकल्प-सिद्ध हो जाता है, परन्तु उसे जगत की सृष्टि, स्थिति तथा ऊूय में तनिक 
भी अधिफार नहीं रहता । जीवित दक्षा में मुक्ति नहीं हो चकत॑।, अतः अन्य 
: चैदणव सम्प्रदायों के अनुकूछ रामानुज के मत में भी “जीवन्मुक्ति! मान्य नहों है, 
केबल 'विदेहमुक्ति' ही सम्मव है। वकुण्ठ में मगबान्‌ का किंकर बनना ही--- 
कैकर्य ही--परमा मुक्ति है। ' डर 
श्रोकण्ठाचाय ( १३ श० फा उत्तराध ) का सिद्धान्त रामानुज सिद्धान्त के 
नितान्त अनुकूल है | अन्तर इतना हो है हि यहाँ ईश्वर दिव रूप में माने गंये 
हैं। शरोफण्ठ ने इस “दौव-विधिष्टाहत” का समर्थन बअ्रहासूत्र पर भाष्य छिखकर 
किया है, जिस पर अप्यय दीक्षित ने 'शिवार्कमणिदीपिका” नामक महत्त्वपूर्ण 
टीका छिखी है । अतः झाषपके भत में सगुण ब्रह्म ही परमार्थ भूत है** तथा चित 
भवित उसके प्रकार हैं। शिव, महादेव, उप्र झादि संज्ञायें परत्रह्म की ही है। 
र्‌ 
- साध्वचक्तत ि क्‍ 
माध्यमत्त का दूसरा नाम “भहा-सम्प्रदाय” है। वायु से यह मत हनुमान को 
प्राप्त हुभा, हनुमाव्‌ से भीम को तथा अन्त में आनन्दतीर्थ को । झानन्दतीय॑ 
द का ही प्रसिद्ध नाम मष्व, पूर्णवोष या पूर्णप्रज्ञ है । दक्षिण में 
आ्राचाये..._ 'उडपी? नामक प्रसिद्ध स्थान के पास ११६६ ई० में इनका 
जन्म हुआ तथा १३०३ ई० में इनकी मृत्यु मानो जाती है । 
मा० इ००“ २६ द द 


४०२ द .._ भारतीय दर्द्धम 


भारत के प्रमुख तीर्थो में पर्यटन कर आपने भपने द्तमत का प्रच्नुर प्रचार 


फिया । आपके ३७ ग्रन्थों में खे कतिपय प्रसिद्ध ग्रन्थ ये हैं--( १ ) भ्रह्मसूत्र- 
भाष्य; ( २) अनुव्याख्यान ( सूत्र की अल्पाक्षरा वृत्ति; जिस पर यायविवरणे? 
स्वयं आचाय॑ ने, नन्‍्यायसुघा? जयतीर्थ ने तथा न्यायसुधा की परिमल नाग्नी टीका 
राधवेन्द्र यति ने लिखी है ), ( ३-७ ) ऐतरेय, छान्‍्दोग्य, केन, कठ, बृहदारण्यक 
आदि उपनिषदों पर माष्य, (८ ) गीतामाष्य, ( &) मागवत-तात्परय॑निर्णय 
( टीौफा--यदुपति की ), ( १० ) महाभारत-तात्पर्य॑निर्णय, ( ११ ) विष्खुतत्व- 
निर्णय, ( १२ ) प्रपद्ममिथ्याखनिर्णय, ( १३ ) गीता-तात्पर्यनिर्णय, ( १७ ) 


तन्त्रसारसंग्रह आदि । नारायण पण्टित ने “मष्वविजय”ः तथा “मणिमश्जरी/ में 


मध्व का प्रामाणिक जीवन-चबरित लिखा है |. 


जयतीर्थ ( १७ दा० ) प्रफाण्ड पाण्वित्य के लिए प्रसिद्ध हैं। इन्होंने 
मध्व के भाष्यों पर विद्वत्तापूर्ण वुत्ति-प्रन्‍्यों की रचना फर द्ात-सिद्धान्त को 
परिपुष्ट किया। माष्वमत में जयतीर्थ के समान विह्ानु बिरला ही हुभा। 
जयतीर्थ ने मध्य के सुधमाष्य पर “तस्वप्रफाशिका? और तत्त्वोद्योत, तत्त्वविवेक, 
तस्वसंस्यान, प्रमाणलक्षण तथा गीताभाष्य ( टीका न्यायदीपिका ) के ऊपर 
भत्य सुबोध टीकायें हो नहीं लिखीं, प्रत्युत “प्रमाण-पद्धति? और “बादावली” जैसे 
मीलिक प्रन्थों की रचना से भ्रद्त का खण्डन कर पर्याप्त मात्रा में द्वतमत की 
स्थापना की। '“प्रमाण-पद्धति? की अष्ट टीकारयें इसके महत्व को स्पष्टत) प्रदर्शित 
करती हैं । हा | | 

व्यासतीर्थे ( १५ छा« )---माध्वयमत के उद्मट विद्वानु थे। इनका सर्ब- 
अं 8 मौलिक प्रन्य 'स्यायामृत' है, जिसका रूण्डन मघुसूदन सरस्वती ने अद्व त- 
सिद्धि! में किया। इसी न्यायाभृत ने द्वत-अद्व त सम्प्रदाय में घनघोर वाग्युद्ध 
की भ्रवतारणा की, जो प्ाज भी खण्हन-मण्डनरूप से चल रहा है। इनके 
भनय प्रामाणिक ग्रन्थ तर्कताण्डव, तात्पर्य॑चन्द्रिका ( जयतोर्थ की तत्त्वप्रकाधिका 
की टीफा | मन्दारमझरी, भेदोज्जीवन, मायावाद-शस्रण्डन टीका आबादि हैं। 
इनके भ्यायामृत” के ऊपर कम से कम १० विख्यात टीका हैं, जिनमें रामा- 


चार्य की 'तरंगिणी? तथा विजयीन्द्रतीथे का 'कण्टकोड़ार' झ तसिद्धि के खण्डन 
होने से विशेष प्रसिद्ध हैं । 


रघत्तमतीर॑ ( १५४७-१५६९६ ई० ) “-माध्वग्रन्यका रों में मावबोधाचाय्य 
या माबबोधकार के नाम से प्रसिद्ध हैं । इम्होंने “विष्णु-तत्त्वनि्णंय” तथा जयतीर्थ 
के तर्वश्रकादिफा पर भमावषयोध' नासक व्याख्यायें छिखे हैं, पर इनका सर्वश्रेष्ठ 
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ग्रन्थ मध्वाचार्य के बृहदा रण्यकभाष्य की टीका 'परक्रह्मप्रफाशिका? है। इनके शिष्यों 
में तरंगिणीकार रामाचाय॑ तथा वेदेश भिक्षु मुख्य हैं। वेदेश माध्वमत के 
विद्वान व्यास्याकारों में माने जाते हैं, जिन्होंने 'द्वोद्योतपश्चिका', ऐवरेय, 
छानन्‍्दोग्य, केन पर माध्यभाष्य की टीका तथा 'प्रमाणपद्धति! परं सुन्दर व्योख्या 
निर्माण क्र विपुर कीति प्राप्त को है।. न्यायामृत पर आमोदः और "तात्पर्य- 
चंद्रिका! टीका के लेखक विजयीन्द्र ने गीता की मघुसूदनी टीका को 
आछोचना “गृढाथंदीपिकायुक्तिमल्छिका? में की है। वे रामाच। य॑ के सम- 
काछीन थे । ' मु रा 

वभमाली मिश्र ( १७ दा० ) मथुरा के आस-पास के निवासी तदशीय 
ब्राह्मण ये | ढत साहित्य में इनका नाम गौरप के साथ लिया नाता है। इनके 
विपुल् ग्रम्थों में से आध्यमुलाछंकार! अणय दीक्षित के माष्यमतमुखमर्दन! 
का तथा 'स्यायामृतसौगन्ष्य और “तरंगिणी सौरम” अद्वेंतंथ्ेद्धि और गोड 
बरह्मानन्दी के पाण्डित्यपूर्ण खण्डन हैं । ववेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली? ब्रह्मसृत्र 
की टीका है। अप्पय दोक्षित के ग्रन्थ के खण्डन में अभिनवगंदा, 
'अभिनवतर्बाताण्डवः तथा तास्पर्यदीपिका की टीका अभिनवचंद्रिका' के निर्माता 
सत्यनांथ यति ( १६५० ईं० ) बनमाली मित्र के समकालीन ये | बेणीदत्त 
की 'भेदजयश्रो” तथा वेदान्तसिद्धान्त-कण्टक” इसी कार की रचनायें हैं । बंगाल 
के पूर्शाननद चक्रवर्ती की तत्व-मुक्तावल्ली. ( यां मायावादछ्तदूषणी ) ने अद्व॑त 
मंत के खण्डन में एक नई दिक्ला खोज निकाली है। अदत वेदान्त के समान- . 
. हैत मत की भी साहित्यिक सस्पत्ति बहुन है, परन्तु अधिकाँश प्रत्थ अभी तक 


प्रप्रकाष्ित दी हैं । 
' झाध्य पदाय्य-सीमांसा 


माध्यमत में दस पदार्थ माने जाते हैं--ह्रव्य, गुण, फर्म, सामान्य, विशेष, 
 तिशिष्ट, अंशी, दाक्ति, साहए्य शौर अभाव। इन पदार्थो' का विशेष वर्णन 
पद्मनाम ने अपने 'मध्वसिद्धान्तसार में विद्यदपेण किया है । 

पदार्थ भेद. इनमें कतिपय पदार्थों के वर्णन में न्‍्याय-वैशेषिक के साथ साम्य 
होने पर भी भ्षिकांश में माध्वमत की विदेषता है। 'द्रभ्य/ बीस 

प्रकार का माना जाता दै-- परमात्मा, लक्ष्मी, जीव, अव्याकृत आकाश, प्रकृति, 
गुणत्रय, महृत्‌ तत्व, भर्हंकार तत्व, बुद्धि, मन, इच्धिय, मात्रा, भूत, ब्रह्माण्ड, 
अविद्या, वर्ण, अन्चकार, वासना, फाऊ और प्रतित्रिम्ब । “गुण” के अनेक प्रकार हैं, 
जिसमें वैशेषिक गुणों के अतिरिक्त शाम, दम, पा, तितिक्षा और सौन्दर्य भाविकी 


छण्ध क्‍ भारतीय दर्यंन 


. भी गणना है। “कर्म! तीन प्रकार फा हैः--विहित, निषिद्ध तथा डउदासीन। 
उदासीन कर्म परिस्पन्दवार्मक है जिसके भीतर उत्कोपण, श्रपक्षेपण आदि नाता- .... 


विध कर्मा' का अन्तर्भाव होता है। नित्यानिस्य भेद तथा जाति-उपाधि भेद से 
पामान्य* दो प्रकार का होता है। भेद के अमाव होने पर भी भेद-ध्यवहार के 


निर्वाहक पदार्थ फो 'विदेष” कहते हैं** । परमात्मा में भी विशेष को स्वीकार :;/ 
करना पड़ता है । विज्ञानातन्दरूप परमात्मा में इस विशेष के कारण भेद दृष्टियोचर .* 
होता है । यह विशेष जगत्‌ के समस्त पदार्था" में रहता है, भतएव अनन्त है। ;' 


- विधेषण से संयुक्त पदार्थ को “विदिष्टर कहते हैं। हस्त-पादादि से ज्यतिरिक्त 


समग्र अवयक्‍्विशिष्ट पदार्थ 'अंधी” हैं। 'साहश्य” तथा “अभाव” की कलपता में . 


कोई नवीनता नहीँ है । 


न 
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दरक्ति! चार प्रकार की है--( १) अचिन्त्य शक्ति, (२) आधपषेय हे 


धक्ति, (६ ) सहज धाक्ति और ( ४ ) पद दाक्ति । “अचिन्त्य दाक्ति” झषटित- 


घटना-पटीयसी होती है और सगवान्‌ विष्णु में ही निवास फरती है । भगवान्‌ में 


ही विचित्र कार्य-सम्पादन का अलौकिक सामर्थ्य रहता है। परमात्मा में विषय .. 


गुणों की सा्वफालिफ स्थिति इसी शक्ति के कारण है। लव्मी, वायु भादिकी - . 


_भक्तियाँ परमात्मा की अपेक्षा कोटिगुण न्यून होती हैं । (२ ) दूसरे के द्वारा 
स्थापित धाक्ति को “आघेय दध्षाक्ति' कहते हैं ( भ्रन्याहितद्यक्तिराधेयदक्तिः ) । 
विधिवत्‌ प्रतिष्ठा करने से प्रतिमा में जो देवता का सान्निष्य उत्पन्न होता है पही 
श्राधेय शक्ति! है। कामिनी के चरणाघात से श्ृद्दयोक का पुष्पित होना और 

भोषघलेफ से कांस्य-पात्र का स्वच्छ हो जाना इसी दाक्ति से. सम्पन्न होता है । 


. (६ ) कार्य॑मात्र के अनुकुछ स्वभाव - रूपा. दाक्ति सहज द्ाक्ति है। यह क्‍ 


सर्व-पदार्थ-निष्ठा होती है। पदार्थ-मेद छे यह नित्य भी होठी है तथा भनित्य भी । 
४ | पदपदार्थ में बाचक्र-वाच्य-सम्बन्ध 'पदरशक्ति! कहलाता है । मुख्या और 
मे सुश्या भेद से यह दो प्रकार की होतो है ॥ “इस्द्र” दाब्द का 'पुरन्दरः धर्ष 

सुक्ष्या जत्ति से भौर 'परसेशवर” श्र्थ परम मुख्या घृत्तिसे होता है । 
न सजा पे भनन्त हैं तया उनमें अत्येक गुण निरवधिक और निरतिक्षय हैं। 
कक उमयबिध झानन्त्य है। उत्पत्ति, स्थिति, संद्वार, नियमन, ज्ञान, 
की: ” पेन धौर मोक्ष-...इन आठों के कर्ता भग वान्‌ ही हैं। ने सर्वशञ हैं तथा 
3 ग जृत्ति से समस्त पद-बाच्य हैं। वे जीव, जड झौर प्रकृति से अत्यम्त 


दारीरी हर शान, आनन्द प्रांदि कल्याण गुण ही भगवान्‌ के दरीर हैँ । भ्रतः 


_ रमोत्मा--साक्षात्‌ विष्णु हैं। परमात्मा भ्नन्‍्तगरुण-परिपूर्ण है, अर्थात्‌: 


ने पर भो नित्य तथा सर्वस्वतन्त्र हैं। वे एक होकर भी नाना रूप धारण... 
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करते हैं। इनके समस्त रूप स्वयं परिपूर्ण हैं, अर्थात्‌ उनके मत्स्यांदि अवतार 
र्थय परिपूर्ण हैं* * । मत्स्य, कुर्मादि स्वरूपों से, क्र-चरणादि अवयवों से, 
ज्ञानानन्दादि गुणों से भगवान्‌ भत्यन्त अभिन्न हैं। अतएंव मयवादु तथा 
भगवान्‌ के अवतारों में भेर-ृष्टि रखना निताम्त अनुचित है 4. 
'लक्ष्पी--परमात्मा को शक्ति है। वह केवल पेरमांत्मा के ही भघोन रहती. 
है; भतः उत्से भिन्‍न है! * । इस प्रकार माध्व मत में तन्‍त्र मत के विपरीत शक्ति 
भोर दाक्तिमान में पूर्ण सामझस्य या. भभेद भाव नहीं रहता ६: लवपी भेगवात्‌ 
से गुणादिकों में कुछ न्यून ही रहती हैं । परमात्मा के समान ही रूप्षमी नित्य 
मुक्ता है, नाना-रूपपवारिणी भगवान की भार्या हैं। जिस प्रकार परमात्म। 
अप्राकुत दिव्य शरीर से सम्पन्त हैं, लक्ष्मो मी उसी प्रकार. अप्राकृत-देद घारिणी 
हैं। ब्रह्म, रद्वादि भनन्‍्य- देवतागण शरीर के क्षरण ( नाष ) होने से “क्षए! हैं, 
परन्तु लक्ष्मी दिव्यविग्रहवती होने से अक्षरा हैं । परमात्मा देवा, काल, तथा. 
गुण इन तीनों वस्तुओं के द्वारा अपरिच्छित्न हैं, परन्तु लक्ष्मी परमाध्मा से गुण में 
ग्यून हैं; तथापि देश और काल की हृष्टि से उनके समान हो व्यापक हैं* ? | 
जीव--भशान, मोह, दुःख, भवादि दोषों मे युक्त तथा संसारशीछ होते हैं । 
ये प्रधानतया तीन प्रकार के होते हैँ-पुक्तियोग्प, नित्यससारों और तमोयोग्य । 
मुक्ति प्राप्त करने के प्रधिकारी जीव देव, ऋषि, पितृ, 'बक्रवर्ताी तथा उत्तम 
मनुष्य रूप से पाँच प्रकार होते हैं। नित्यसंसारी जीव सदा सुख-दुःख के साथ 
मिन्षित रहता है और स्वीय कर्मातुसार ऊँच-नीच गति को प्राप्त कर स्वर्ग, नरक 
तथा भूलोक मैं विचरण करता है। इस कोटि के जीव ध्यम मनुष्य! कहे जाते 
हैं** । वे कभी मुक्ति नहीं पाते। तमोयोग्य जीव थार प्रकार के द्वोते हैं, 
जिप्में देश्य, राक्षतत तथा पिक्षायों के साथ अधम मनुष्यों की गणना है । इस 
प्रकार गुणों के तारतम्य के कारण मनुष्य सीनों श्रेणियों में अन्तर्भुक्त किया गया 
है। सम्षार में अत्येक जीच अपना व्यक्तित्व पृथक बनाये रहता है। वह अन्य जीवों से 
भिन्‍न है, तथा सर्वज्ञ परमात्मा से तो सुतर्रा भिन्‍न- है । संधार-दक्षा में हो जीवों में 
' शारतम्य नहीं है, प्रत्युत मुक्तावस्वा में भी वह भिन्‍नता विद्यमान रहती है* रे 
मुक्त पुरुष आवन्द का अनुभव अवश्य फरता है, परन्तु माध्वमत में आनन्‍्दानुभूति 
मे भी परस्पर त्ारतम्य होता है* ६ ॥ मुक्त जोयों के ज्ञानादि गुणों के समान 
- उनके आनन्द में भी भेद है। यह सिद्धान्त भाष्यमत फी विशेषता है। ग्ुक्तावस्था 
में छोब परम साध्य को प्रान्त कर लेता है ( निरंजन: परम साम्यमुपेति---ुए्ड क - 
३११॥३ ) इस अति का तात्पयं प्राकृतविषयक है, अभेदविषयक नहीं। भगवाद 


७०६ भारतीय दर्षान॑ 


के साथ चैतन्यांश को लेकर ही जीव की एकता प्रतिपादित की जाती है, परल्तु 
समस्त गुणों पर दृष्टिपात करने से दोनों का पृथक्त्व ही प्रमाणसिद्ध हैरै४ । 


अग्याकृत प्ाकाष्” न्‍्याय-वंशेषिक का 'दिक? है, णो सृष्टि मौर प्रलय में 
भी विकारशून्य रहता है । यह भूताकाष्य से सर्वथा भिन्न है, क्योंकि उत्पन्न होने 
से भूताकाश भनित्य है, परन्तु ध्व्याकृत श्राकाश नित्य, एक तथा व्यापक है। 
इक्षके प्रमाव में समस्त जगत्‌ एक निविड पिण्ड बन जाता है । लक्ष्मी इृपकी 
अभिमानिनी देवता है। “प्रकृति? साक्षात्‌ या परम्परया विश्व का उपादान कारण 
है या जड्खूपा, नित्या, व्याप्ता, सर्व-जीवलिंग-छारीर-रूपा है। रमा इसकी 
अभिमानिनी देवता है। इस प्रकार दतवादी माध्वों के मत में इस जगत्‌ के 
जन्मादि व्यापार में परमात्मा केवछ निमित्त कारण है भौर प्रकृति उपादान कारण। 
भरुणन्रय प्रसिद्ध हैं । अन्‍य वृष्णब मतों के अनुल्प माष्व मत भो छाद्ध सत्त्व की 
धत्ता स्वीकार करता है, जिससे युक्त जीवों के छीलामय विग्रह निर्मित होते हैं। 
सत्वाभिमानी श्री, रजो5भिमानो भू तथा तमोभिमानिनी दुर्गा होती हैं। 
महत्तत्वादि धन्य द्वव्यों की कल्पना सांख्य तथा पुराणों के अनुरूप ही है । 

पायत्तमागं--..अवण, मनन, ध्यान के साथ तारतम्य-परिज्ञन तथा पद्ञभेद 
ज्ञान का होना अत्यावश्यक है। जगत्‌ के समस्त पदार्य एक दूसरे से बढ़कर 
हैं । ज्ञान-सुखादि का भवसान भगवान्‌ में ही होता है। यही तारतम्थ ज्ञान है। 
भेद पाँच प्रकार का होता है--(१) ईश्वर का जीव से भेद, (२) ईश्वर का जड़ 
से भेद, (३) जीव का जड पदार्थ से भेद, (४७) जीव का दूसरे जीव से भेद, तथा 
(५) एक जड पदार्थ का दूसरे जड पदार्थ से भेद | इन पञ्चविध भेदों का परिज्ञान 
माध्वमत में मुक्तिसापक है। उपासना दो. प्रकार की होती है--सन्तत- 
शाज्।भ्यासब्पा और प्यानरूपा । अधिकारी भेद से उपासना का उपयोग होता 
है | ध्यान! से तात्पर्य इतर विषयों के तिरस्कारपूर्वक भगवद्विषया झखण्ड स्मृति 
से है ( ध्यानं च दतर-तिरस्का र-पूर्वक-मगवहिषयक !खण्डस्मृति:--म० सिं० सा०, 
९३०0 (लव मोल के लिए भो परमारगा के प्रधीन रहता है । भगवान्‌ के 
नेसगिक हक दैंए बिना परतन्त्र जीव साधारण कार्यों का भी सम्पादन नहीं 
कर तरऊँता, मुक्ति की कथा तो दूर ठहरी । शअपरोक्ष ज्ञान के प्रनन्तर परम भक्ति 
उत्पन्न होती है और उसके बाद परम झनुष्नह का उदय होता है, प्रनन्तर मोक्ष 
का जन्म होता है। पोक्ष चार प्रकार का है--कर्मक्ष थ, उत्क्रान्ति, भ्रविरादिमार्ग 
शोर भोग । सालोक्षय, सामीप्य” सारूप्य तथा सायुज्य भेद से भोग चार प्रकार 
का है। भगवाव में प्रवेश कर उन्हीं छे घरीर से ध्ानन्‍द का भोग करना 'सायुज्य! 


: बँष्णव दक्षन ४०७ 


है २४५, जो समग्न भोगों में श्र्ठ माना जाता है.। इन मुक्त जीवों में मो आनन्द 
का तारतम्प मानना माध्वमत की विशिष्ट कल्पना है ॥ ््््ि 
हनुमानु और भोम के अमन्तर वायु के तृतीय अवता रश्रुत मष्वाचार्य के मत 
का सक्षिप्त परिचय इस पद्म में बड़ी सुन्दरता के साथ दिया गया है--- 
श्रीमन्मध्वमते हरिंः परतमः सत्य जगत्‌ तत्वतो 
_भेदी जीवगणा हरेस्नुचरा नीचोच्चभाव॑ गताः । 
मुक्तिन जतुखानुभुतिरमला . भक्तिश्ष. तत्साधन- 
मक्षादित्रितयं प्रभाणमस्तिलास्तायेकवेद्यो हरिः ४ 


डे 
निम्बाकं-मत क्‍ ु 
: हुरिगुदस्तवमाछा! में उल्लिखित गुरुपरम्परा के अनुसार निम्बार्क मद के : 
भ्राय्य आचार्य हंसनारायण हैं जो राषवाकृष्ण की युग मूर्ति के प्रतीक हैं । 
उन्होंने इस मत फो .दीक्षा सनत्कुमार को दी, लो 
आचाय सनन्‍दनादि रूप से चतुब्यु हात्मक हैँ । सनत्कुमार के दिष्य 
क्‍ त्रेता युग में प्रेमा-मक्ति के सर्वश्नं8 उपदेशक नारदजी थे, 
जिन्होंने इस तत्व को सुदर्शन चक्र के भवतारमूत : निम्बार्क को बतलाया | 
निम्बाक॑--तैलंग ब्राह्मण थे। 'सिद्धान्तजाह्ल॑वी” (प्रथम श्छोक) के अनुसार 
इनका अप्तलो नाम, नियमानन्द था; निम्ब के बुक्षपर अर ( सूर्य ) का रात 
के समय साक्षात्‌ दर्शन कराने के कारण इनका नाम निम्थाक या निम्बादित्य 
. पड़ा। इनके प्रधान ग्रन्थ है:--(.१ ) वेदान्तपारिजात-सोरभ ( ब्रह्मतुत्न 
का नितान्‍्त स्वल्पकाय भाष्य ), ( २ ) दह्ाइंलो की” ( सिद्धान्त-प्रतिपादक दढ 
एछोकों का संग्रह, जिस पर हरिव्यास आचार्य की टीका प्राचीन तथा महत्व- 
शालिनी मानी जावी है ), (३) 'श्रीकृष्ण स्तवराज' निम्बारक-तस्व-प्रकाशक 
पच्चीस श्लोकों का है, जिसको श्र त्पस्तसुरह्रुम, श्र तिसिदान्तमझ़रोी तथा अर स्यन्त- 
' क्ल्पवल्ली नामक विस्तृत ग्यास्यायें प्रकाशित हुईं हूँ । भप्रकाशित ग्रन्यों में मण्व- 
मुख-मर्दन, वेदान्त-तत्त्वबोष, वेदान्तसिद्धान्त-प्रदीप, श्रीकृष्णस्तव मुशुय हैं । 
श्रीनिवासाचार्य---निम्वार्क के साक्षात्‌ शिष्प थे | इन्होंने पारिजाठसोरभ 
के ऊपर “वेदान्तकौरतुम” नामक विस्तृत व्यास्या लिश्वकर भाष्य के संक्षित 
तथा गूढ भर्थों का रहस्य भली भाँति समझाया है । 
केशावभट्ट कादमी री --( १५ ८० ) इस दर्शत के विधिष्ट ग्रन्यकार हैं । 
. इनके ( १) 'कोस्तुमप्रमा--वेदास्त कौस्तुम की पाण्टिस्यपूर्ण विस्तृत व्यास्या 


छ०ण्८ भारतोय दर्धशत 


(२) वत्त्व प्रकाशिका'--गीता की विम्बार्क-मतानु प्तारिणी व्याख्या; (३) वत्त- 
प्रकाशिफा 'वेदस्तुति टोका?ः दशम स्क्र्घ मागवत की टीका; ( ४ ) क्राम- 
दीपिका*--पूजा-पद्धति का विवरणात्मक ग्रन्थ प्रसिद्ध हैं । प्रमा के अवलोकन से 
इनको गाढ विद्ता तथा अगाघ पाण्डित्य का परिचय स्फुट रीति से उपलब्ध 


होता है। चेतन्य के साथ जिस केशवमटट के शाज्ञार्थ करने का वर्णन “चंतन्य- . 


चरितामृत” में दिया गया है; वे ये हो व्यक्ति प्रतोत होते हैं । 
श्रीपुरुषोत्तमाचा य॑ -...निम्बार्क मत के एक प्रत्यन्त प्रतिष्ठित बिद्वानु भावचार्य 
हैं। ये हरिव्यास देवाबाय॑ के शिष्य ये । . इनकी रबनाओं में दो ग्रन्थों की 
समधिक प्रसिद्ध है-- ( १ ) वेदान्त-रंत्न-मझ्यूषा--( दक्यश्कोकी की विस्तृत 
सिद्धान्त-प्रतिपादक व्यास्या ) तथा (२) श्ृत्यन्त-छुरद्रम--( आवचाय॑ के 
भो$ष्णस्तवराज के श्लो कों की पाछित्यपुर्ण टीका )। देवाचार्य के “सिद्धान्त- 
जाह्नवी” ( पृ० ५६ ) में वेदान्त-रत्नन्मझ्जूबा के उल्लेख उपलब्ध होते हैं । अंत 
की सर्वज्षे्ठ न से पहले होना चाहिए । कृपाचार्य के छ्षिब्य श्रोदेवाचार्य 
सेतु! टीकाबुक्त ), जो हु सो प-जाह्नवी! ( दुल्दर भट्ट की 'सिद्धाल्त- 
पनन्तराम कद दस झ्श्वुत्त की चतुशसुत्री का प्रमीक्षात्मक भाष्य है। 
स्तवराज को शत्यस्त७. ++ पा पुदुषोत्तमदास वेष्णब छत 'श्रीकृष्ण- 
नितान्त उपयोगी है . ल्पबल्छी टोका इस मत के तत्त्वों की परीक्षा के लिए 
निबासी बतलाये पी तिका ने, जो बंगाल के मरुणघाटो नामक ग्राम के 
+ हैं, *परपक्षग्रिरिवत्ञ! ( हा्दसंचय ) नामक नितान्‍्त 


महत्तपूर्ण ग्रन्थ छि र | 
वेदान्त के अह्त है, जिसमें प्रवक युक्तियों के बल पर विस्तार के साथ 
पंत का खण्डन किया गया हैर | 


( के) निम्बा रे ८ ५ 


झनुरूप ही है । चित्‌ या बा तथा इंश्वर का स्वरूप पालन शत के 
की सहायता के 23] है, उसका स्वरूप ज्ञानमय ह। ह्न्द्रियों 
प्राप्त करने में असम । इदृब्द्रिवनिरपेक्ष जीव विषय फा ज्ञान 
का रथ है और नीव के विषय में 'प्रज्ञानधर्म:?, 
इसी श्रथ में किया या हक तथा ज्ञानमयः'--आदि छाब्दां का प्रयोग 
ज्ञानस्वरूप तथा के जान का आश्रव--ज्ञाता भी है। प्रत: 

है ३ एक ही कालछ में उसी प्रक्कार है जिस 
प्रकार ली आ ८:0६ भी है तथा प्रक श का श्राश्नय भी है*० | जीव का 
हल दोनों मं रंबमिगाव के हू चर । जानाकारतया प्रमिन्‍त हो है, तथापि 


जीव 





क्‍ 
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जीव॑ कर्ता है| प्रत्येक दक्षा में जीव कर्ता ही रहता है। संसारो दक्षा में 
कर्ता होना तो अनुमवगन्प है, परन्तु मुक्त हो जानेंपर भी जीव में कतृत्व का 
होना श्रतिप्रतिपादित है । “कुब॑न्नेवेह कर्माणि छिजीविषेच्छतं समा: 'स्वर्गकामों 
यजेद'--आदि श्तियाँ जिस प्रकार संसार दछ्षा में आत्मा में कतृंत्व प्रतिपादित 
करती हँ । उँसी ध्रकार पमुधुक्षु्रेह्योपातीत *, दधान्त उपासीत *.....झादि श्रतियाँ 
मुक्तावस्था में भी उपासना करने का प्रतिपादन करती हैं और मुक्त आत्मा को 
कर्ता बतलाती हूँ? । द 

“अहंकारविमूढात्मा कर्ताहमिति मन्यते” इस गोवादाक्य में प्रकृति सृष्टि की 
करनी मानी जातो हैं तथा कर्ता होने के अभिमानवारा आत्मा अहकार- 
विमूढ कहा जाता है। इस वाक्य का अभिप्राय यह नहीं है कि जीव में कतृख 


' का निषेष है, प्रत्युत इसका अर्थ तथा तास्पयें दूधरा ही है। संसार की भ्रवृत्ति 


में प्राकृत गुण से संघूढ भरात्मा प्रकृति के गुणों-द्वारा प्रयुक्त होकर ही प्रव्नत 
होता है। इतना ही इसका तात्पर्य है, भात्मा के कर्ता होने का कथमपि निषेव 
नहीं करता । जीव इंन्द्रियों के द्वारा विषयों का भोग करता है और इसलिए 
वह मोक्ता भी है। आत्मा के साथ इन्द्रियों का सम्बन्ध स्वस्वाभिभाव है। जीव 
है स्वामी तथा इन्द्रियाँ है उसके वक्ष में रहनेवालो ( स्व )। अत इन्द्रियों के 
द्वारा भ्नुभृत समस्त विषय जीव के लिए ही भोग्य हैं। इन्द्रियाँ तो इस कार्य में 


. क्ेबल करणमात्र हैं । यह जोव कर्ता धरा भोक्ता दोनों होता है । 


जोव अपने ज्ञान तथा भोग की प्राप्ति के लिये स्वठन्त्र न होकर ईश्वर पर 
झाश्नित रहता है। शत: चैतम्यात्मक तथा शञानाक्षय रूप से ईश्वर के समान 
होने पर सी जीव में एक विशेष भेदक शरुण रहता है---नियम्पत्व । इश्वर 
नियन्ता है, जीव नियम्य है.। ईश्वर के वह सदा अधोन है, मुक्त दशा में भी 
वह ईश्वर पर आश्रित रहता है! जीव नियम्य है तथा ईश्वर नियन्ता है । इसका 
कारण यह है कि जीव परतन्त्र होता है भौर ईश्वर सबंदा स्वतन्तर होता है । 
स्‍्वतन्त्र होने से ईश्वर प्रस्येक दशा में नियन्ता होता है, अर्थात वह जैस। चाहे 
वैसा बर्ताव जीव के साथ कर सकता है। जीव अपने सब कार्यों के लिए परतन्त 
है तथा ईश्वर पर आश्रित रहता है । यहाँतक कि जीव का . कर्तृत्व भी उसके 
बष्य की वात नहीं है। नियन्ठा प्रभात्मा अपनी इच्छा के अनुसार जीव में कंतृत्व 
उत्पन्न करता है। इसलिए श्रुति कहती है कि ईश्वर भनुष्यीं के दृदय में प्रवेश 
कर उनका छासन या नियमन करता है और गीता में भी भगवान्‌ कृष्ण 
कहते हैं कि मुझसे जीवों को स्मृति और ज्ञान होता है! (मत्तः स्मुतिर्गानिमपोहन 
ब)--थे दोनों बदन जीव को परतन्तता तथा देर की स्वृतस्थता के बोधक हैं । 
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जीव परिमाण में अणु है--ऐसी स्थिति में संशय उत्पन्न होता है कि वह 
अर होने पर छारीर के भिन्न-भिन्न अंगों में होनेवाले सुख-दुःख का अ्रनुभव किस 
प्रकार करता है ? इसका समाघान यह है कि जीब में व्यापक ज्ञानलक्षण गुण 
सदा विद्यमान रहता है और इसी भुण की सहायता से जीव सकलछ छारीर में होने 
बाले सुख-दुःख का अनुभव सदा किया करता है । वह रहता तो है हृदय में ही, 
परन्तु वहीं से वह शरीर के भ्रन्य भागों में उत्पन्न सुख-दुःख का प्रनुभव किया 
करता हैं । एक उदाहरण से इसे देखिए---चन्दन का तिलक तो ललराट के ऊपर 
रहता है, परन्तु वह वहीं से समग्र शरीर को विभूषित करता है; दीपक घर के 
एक कोने में रक्‍्खा जाता है, परन्तु वहीं से वह समस्त घर को प्रकाशित करता है। 


अणुरूप जीव की भी ठोक यही दछ्या है । जीब प्रतिष्वारीर में भिन्न है प्रौर 
इसलिए वह अनन्त माना जाता है । 


इस प्रकार जीव परिमाण में अणु तथा संख्या में नाना 
_अंशरूप है। अंश दब्द का अर्थ अवयव--विमाग नहों है, प्रत्युत कौस्तुम के 

अडुसार अंश का. धर श्क्तिह़प है* ९ | ईश्वर सर्वशक्तिमानु है, अतः वह भंशी 
है; जीव उसका श्क्तिरूप है, अतः वह अंधरूप है। अघटनघटनापटीयसी, 
गुणमयी प्रकृतिरूषिणो माय 


। से आवबृत होने के कारण ज्लीव का धर्मभत ज्ञान 
संकुचित हो जाता है। भग 


है । वह हरि का 


गे है वान्‌ के प्रसाद से दो जीव के सच्चे स्वरूप का ज्ञान 
हो सकता 3 ॥ मरुमु क्तिक हु रब का ले 
भेद से बद्ध जीव दो 3 (वक्त का इच्छुक ) तथा बुभुक्षु (बिषयानन्द का इच्छुक) 


रे मफार का है। क्लेशों से पोडित होने पर विरक्त तथा 
धरुक्ति चाहनेवाछ्ा जोव अंउन्षु कहछाता है, परन्तु विषय भ्रानन्द का इच्छुफ 
जीव बुभुशु कहछाता है । उेद्ध जीव के दो प्रकारों के समान मुक्त जीव भी दो 
अर्ाः का होता है-- ( १५) नित्यमुक्त तथा ( २) मुक्त । जो जीव गर्भ, जस्म, 
जरा, मरण आदि प्राकृत दु:खों के अनुभव से शुन्‍्य है झौर नित्य भगवान के 
_  । पशन करता हुआ भजनाननद में मस्त रहता है वह नित्य मुक्त 
ना गाता है। भगवाहु के पाष॑द विश्वक्सेन तथा गरंड आदि इसी श्रेणी के 
जीव हैं। जो जीव अविद्या से उत्पन्न दुःखों के अनुभव से रहित होता है वह 
कैवल मुक्त कहलाता है। युक्त पुरुषों को ऊभी प्रनेक श्रेणियाँ आकर ग्रन्यों में 
वर्णित हैं। मुक्त पुरुषों में कुछ तो ऐसे हैं जो निरतिशय आपननन्‍्दरूप भगवदुभाव 
को पानेवाले हैं ४ भौर दूसरे मुक्त जीव श्रपने भात्मज्ञान से स्वरूपानन्द को प्राप्ति 
करनेवाले होते हैं ओर इतने से हो वे संतुष्ट होते हैं । 


झचित्‌ृ--चेतनाहीन पदार्थ को कहते हूँ । यह तीन प्रकार का होता है" !-.. 
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(१ ) 'प्राकृत'--मदहृत्तर्व से लेकर भहाभंत तक प्रकृति से उत्पन्न जगत । 
(२) भ्रप्राकृत'--प्रकृति के राज्य से बहिभु[त जगत, जिसमें प्रकृति का : 
फिसी भी प्रकार से सम्बन्ध नहों है, जैसे भगवात्‌ का लोक, घिसकी “परम , 
व्योमद्‌', 'विष्णुपद', 'परमपद/*--अभ्रादि भिन्‍न-मिन्‍न संज्ञायें श्रुतियों में हैं।.. 
(३) 'काल”--काल अचेतन पदार्थ माना ज्ञाता है। जगतु के समस्त परिणामों का . 
जनक फल उपाधियों के कारण अनेक प्रकार का होता है। काल जगत का 
नियामक होने पर भी परमेश्वर के लिए नियस्य ( भघीन ) ही है । काल अश्वण्ड- | हे ह 
रूप है। स्वरूप से वह नित्य है, परन्तु कायरूप से झनित्य है। कार का कार्य 
झौपाधिक है। इसके लिए सूर्य की परिभ्रमणरूप क्रिया उपाधि है । 


... चुदबर क्‍ 

निम्बार्के के मठ में ब्रह्म की कल्पना सगुण रूप से को गई है । वह समस्त 
प्राकृत दोषों ( अविद्यास्मितादि ) से रहित भौर अशेष ज्ञान, बल. जादि कल्याण 
गुणों का निधान हैरे* | इस घगत्‌ में जो कुछ दृष्टिगोचर है या श्रुतिगोचर है, 
नारायण उसके भीतर तथा बाहर व्याप्त होकर विद्यमान रहता है'* ऐ। नियस्य तथा 
परतन्त्र सत्वाश्रय चिदचिद्रप विश्व ईश्वर के ऊपर अवरूम्बित होने वाला है । 
परन्रह्य, नारायण, भगवानु कष्ण, पुरुषोत्तम आदि परमात्मा की दी संज्ञायें हैं । 
.. ईएवर समस्त प्रावृत | प्रकृतिजन्य ) दोषों से रहित है तथा अशेष कल्याण- - 
गुर्णों का निधान है। प्र।कृत दोषों से भ्रभ्िप्राय--प्रविद्या, प्रस्मिता, राग, ढेष 
तथा अभिनिवेष्व से है, जो योगद्यात्ञ में क्लेशों के नाम से पुकारे जाते हैं । शान, ' 
धक्ति, बछ, ऐश्वयं, तेज, वीर्य, सौशील्य, वात्सल्य, करुणा भादि ग्रुण भगवान्‌ 
में सद्य निवास करते हैं । कल्याण ग्रुणों की भी इयत्ता नहों है, ये भनन्त हैं, 
जिनमें जगत्‌ के उदय का कारण होना तथा मोक्ष देना प्रयान है । ईश्बर जगत 
की उत्पत्ति, स्थिति तथा ऊूय का. कारण है। वह फर्म के अनुसार प्राणियों को 
फछ का वितरण करता है। विश्व का. आधारभूत परमात्मा सर्वव्यापी, स्च- _ 
नियन्ता, निरतिशय सुक्ष्म, निरतिशय महान, ईश्वरों का ईश्वर तथा सब का 
अतिक्षमण करनेवाला है। उसके शक्ति और साभध्यं की अवधि नद्ीीं है । बहद्द 


अनन्त पाक्तियों से सम्पन्न है, तथा भपनी इच्छा के विकास से जगत्‌ की सूष्ठि._ 


आदि व्यापार करता दे । 

जीव की दो दछ्षायें होती हैं*“बद्धददा, जब जीव संसार के नाना दुश्खों के 
बन्धन में पड़ा रहता है और मक्तददा, लब भगवान्‌ के भनुग्रह से बन्धनों 
दुष्सों की निषुत्ति हो जाने से वह मुक्ति पा लेता है। प़द्मां तथा जोव के बोच में 
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दाभेद सम्बन्ध स्वानाविक है और ऊपर को दोनों दश्चाप्नों में नियत है। 
इसका तात्पर्य यह है कि बद्ध तथा मुक्त दोनों दक्ाओं में जीव ब्रह्म से भिन्‍न भी 
रहता है और अभिन्न भी रहता है। अतः दोनों का भेदाभेद स्वाभाविक है । बंद्ध 
दष्ता में तो सर्वज्ञ, व्यापक ब्ह्य से ब्ल्पज्ञ तथा एक-देशव्यापी जीव की भिन्‍नतवा 
स्पष्टत: प्रतीत होती है, परन्तु इस दक्षा में भी दोनों में झ्मिनन्‍्तता रहती हैं । 
बद्धदशा में जीव की न तो ब्रह्म से श्रकग स्थिति है भोर न अलग प्रवृत्ति ही 
होती है। जिस प्रकार पेड़ से पत्तों फी, प्रदोष से प्रभा को, गुणी से गुणों की 
तथा प्राण से इन्द्रयों की न तो झलग स्थिति है और न श्ररूग कार्यों में प्रयुरत्ति 
हे, उसी प्रकार जोब तथा ब्रह्म में भी भ्रभिन्‍तता समक्षवी चाहिए । मुक्त दक्षा में 
जीव ब्रह्मत अभिन्न तो बन जाता है, परन्तु फिर भी दोनों में भेद बना 
ही रहता है । छान्दीग्य उपनिषद्‌ ( ५:३॥४ ) का स्पष्ट कथन है कि मुक्त जीव 
भी अपने विशेष स्वरूप को ही प्राप्त करता है और शअ्रपने व्यक्तित्व को खो नहीं 
डालता । आश्षय यह है कि मुक्तिदय्या में जीव जहा के साथ मिलकर एकाकार 
द्वीते प्र भी अपनी स्वतन्त्रता पृथक्‌ बनाये रहता है श्लौर उसफा व्यक्तित्व 
बना द्वी रहता है? । 
साधन साएं 


निम्बार्क मत में साधन का मार्ग छरणागति ( प्रपत्ति ) है। जीव जबतक 
भगवान्‌ के छरण में नहों माता, तबतक उसका वास्तब कल्याण नहीं होता । 
भ्पन्न होते ही मगवान्‌ का अनुग्रह जीवों पर होता है। अनुग्रह होने से भगवान्‌ 
के प्रति रागात्मिका भक्ति का उदय होता है। भगवान्‌ के प्रति प्रेम होता कोई 
साधारण घटना नहीं हैं। भगवान्‌ जिसपर अपनी दया की वर्षा करते हैं बही 
जीव उनकी आर प्ाक्ृष्ट होकर प्रेम करता है। हस प्रेमा भक्ति का फल है-- 
भगवान से साक्षात्कार अर्थात्‌ भगवान्‌ फा दर्शन | तब जीव भगवान्‌ के भावों 
से स्वतः व्यांप्त हो जाता है और इस दछ्षा में वह सदा के लिए ब्लेश्षों से 
छुटकारा पा लेता है। घरोर के साथ सम्बन्ध रहने पर “भगवसद्धावापत्ति! हो 
नहीं सफती । इसलिए निम्बाकंम्त में मी प्रन्य वैष्णव मतों के समान “विदेहमुक्ति' 
ही मान्य है, 'जीवन्पुक्ति' नहीं * | 2! 


१. देखिये--त्रह्मसुत्र १॥४४२१ पर वेदान्त-कौस्तुभ तथा 


छान्दोग्प 
उपनिषत्‌ ८।३।४। 


२, द्रष्टव्य 'दश्श्लोकी' के नव पद्य पर---वेदान्तरत्नं मज्ञ था | 
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४ 
बल्‍लभमत 


पद्मपुराण के वर्णनानुसार रुद्व सम्प्रदाय के प्रवर्तक विष्णुस्वामी ये३४। 
नाभादासणी के भक्तमाछ१* से पता चलता है कि विष्णुस्वामी के सम्प्रदाय में 
दी शञानदेव, नामदेव, त्रिकोचन भादि सन्त ये, तथा वल्छम ने इसी मार्ग का 
झनुसरण कर अपना छाद्ध द्वैतमूलक पुष्टिमार्ग चछाया। ऐतिहासिक दृष्टि से 
महस्वशाली यह कथन बतलाता है फि दिष्णुस्थामी का समय ज्ञानदेव 
( १२७५-१२६६ ई० ) से पहले है। रसेश्वरदर्दान में माघवाचार्य ने इनके एक 
_ एलोके को उद्धृत किया है। 'सकलाचार्यमत-संग्रह” में श्रीनिवास के कथनानुसार 
ये घाद्धाद्ेत के प्रतिपादक ये । के 

वल्‍लभ ( जन्म १४७९६ ई० ) की जीवन-घटनायें काशी, अरेक ( प्रयाग ) 
तथा वुल्दावन से सम्बद्ध हैं। विजयनगराधीश श्रीकृष्णराय (१५००-१५२५ ई०) 
के दरबार में द्वतमत के आधार्य व्यासतीर्थ को भ्रध्यक्षता में हन्होंने अद्धत्वादियों 
को परास्त कर अपनी विद्वत्ता का पूर्ण परिचय दिया था। निम्बार्क मत के 
झाचाय॑ केशव काश्मोरी तथा चैतन्य महाप्रभु से वल्छमाचाय॑ की घनिष्ठवा की 
बात कही जाती है। इनके प्रसिद्ध प्रन्प हैं:--(१) ग्ह्मसूत्र ( अखुभाष्य ), 
(२ ) तत्त्वदीपनिबन्ध ( भागवत के सिद्धास्तों का प्रतिपादक विधिष्ट ग्रन्थ ), 
( १ ) सुबोधिनी ( श्रोमद्मागबत के १, २, रे, १० स्कन्घों पर उपलब्ध 
विख्यात टीहझा ) ( ४ ) भागवत-सुक्ष्म-टीका, ( ५ ) पूर्वमोमांसः-भांष्य (छुढित) 
तथा सिद्धान्तमुक्तावली आदि १६ रूघुकाय इलोफात्मक ग्रन्थ हैं। 

विद्वनदास ( १५१६-१५८६ ) प्राचार्य के द्वितीय पुत्र थे। इन्होंने 
पिता के ग्रन्थों पर टीका-टिप्पणी लिखकर पृष्टि-मार्ग को पर्थात प्रतिष्ठा 
की । इनके प्रसिद्ध प्रन्यों में निवन्धप्रकाद, विहृस्मण्डन, श्वज्ाररसमण्डन, 
सुबोधिनी-टिप्पणी हैं। अन्तिम डेढ़ भध्यायों पर भाष्य छिख कर इन्होंने 
बल्ऊम कृत अखणुभाष्य फी पूछि की। इनके सात पुत्रों ने भ्रछग-मलूग 
गदियों की स्थापनों कर इस मत का विपुरू प्रचार किया। कृष्णवस्द् ने 
ग्रहसूत्त पर 'भाव-प्रकाद्षिफा! नास्नी टीका छिखी है। इनके शिष्य 
पुरुषोत्तमजी वल्लम सम्प्रदाय के विशेष विद्वान टीकाकार हैं । इन्होंने 
'साष्यअकाणश” नामक टीफा छिस कर अखुभाष्य के गुढार्थ फो प्रच्छी प्रकार से 
अभिव्यक्त किया है। अन्य भाव्यों का तुलनात्मक विवेचन इस ग्रन्थकार की 
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विशिष्टता है | इनके अन्य ग्रन्थ हैं--( १ ) सुबोधिनीप्रकाश, ( २ ) उपनिषद्‌- 
दीपिका, (३) ओआवरणभंग, (४ ) प्रस्थानरत्नाकर, (५ है सुवर्णसूत्र 
( विद्वन्मण्डल की पांडित्यपूर्ण बिवुति ), ( ६ ) गीता फी अमृततर का टीका 
तथा ( ७ ) षोडशग्रन्थ-विवृति । इस भाष्यप्रकराश् पर विस्तृत “रश्मि” नामक 
व्याब्या गोपेश्वरजी ( १८ शतक ) ने लिखी है । 


गिरिधर महाराज गोस्वामी विट्ठलनाथ के पुत्र थे। इनका ुद्घभाहेत- 
मार्तंण्ड' वक्लम मत का विवेचक प्रख्यात प्रव्थ है। हरिराय ( हरिदास ) ने 
: झनेक छोटे-मोटे ग्रन्थों का निर्माण किया है, जिनमें ब्रह्मगाद, भक्तिरसवाद आदि 
. विश्यात हूँ । ब्रजनाथभट्ट की 'मरीचिका' ब्रह्म सूत्रों की जणामाथष्यानुसारिणी 
वुत्ति है। 'लालूभट्ट” के नाम से प्रसिद्ध, पुरुषोत्तम तथा श्रप्पयदीक्षित के 
समकालीन बालकृष्ण भट्ट का “प्रमेयरत्नार्णव” नितान्त प्रौढ ग्रन्थ है। 


अधिकांश वल्लभ-साहित्य का प्रकाहन बम्बई तथा काशी ( चौखस्वा कार्यालय ) 
से हुमा है । 


सिद्धान्त 


श्रीवल्लमाधथार्य का दार्शनिक सिद्धान्त शरद्धाद्गत! के नाम से विश्यात है । 
इनके मत से ब्रह्म माया से प्रलिप्त, अत: नितान्त छाद्ध है | यह माया सम्बन्ध- 


रहित ब्रह्म ही एक अद्दौत तत्त्व है। भ्रत: इस मत का छाद्घाहत नाम 
यथार्थ ही है3९। 


ञ्ह्न 

इस मत में ब्रह्म . सर्वधर्मविष्चिष्ट अंगीकृत किया गया है। अत) उममें 
विरुद्ध धर्मो' फो स्थिति भी नित्य है। भ्रह्॑ तवादियों के मतानुसार निधर्मक, 
निविशेष तथा निगुण जह्य माया के सम्पर्क से सगुण के समान प्रत्तीत होता. है, 
यह कथन ठीक नहीं है, क्योंकि अहिकुण्डल के लौफिक दुष्टान्त से ब्रह्म में उभय- 
रूपता का होना शतिसिद्ध है२० | यह विरुद्ध धर्मों की सत्ता माया से प्रतिमासित 
ही नहीं होती है, प्रत्युत स्वाभाविक भी है । भगवान्‌ की महिमा अनवगा्य है, 
श्रत: जो अणोरणीयानु हैं, वे ही महतो मद्दीयादु हैं। वे अनेक रूप होकर भी 
एक हैं, स्वतन्त्र होने पर भी भक्तपराधीन हैं। यह संसार लीलछानिकेतन ब्रह्म की 
ललित लीलाझों का विफापमात्र है। यह जगल्कतृत्व वास्तव है, माया-क़्ल्पित 
नहीं । मलखिलरसामृतमूति निखिल लीलाधाम श्रीकृष्ण ही यह परक्हा हैं । 
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आचार्य बल्छभ के मत में ब्रह्म तन प्रकार का होता है--( ६) भाषि- 
देविक > परब्रहम; (२) आध्यात्मिक > अक्षरग्रहा; (३) आधिभौतिफ ७ 
जगत्‌ । भतः जगत्‌ ब्रह्मूप ही है। कार्यकारण में भेद न होने से कार्यलप जगत. 
कारणरूप ब्रह्म ही है। जिस प्रकार छपेटा गया कपड़ा फैछाने पर वही. रहता 
है, उसी प्रकार आविर्मावदक्षा में जगत्‌ तथा तिरोभावरूप में श्रह्म एक ही है, 
मिन्न नहीं । जगत्‌ का प्ाविर्भाव कार्य केवछ लोछामान्र है। । 


वबल्लभावचाय के मत में ब्रह्म ही स्वभाव से जगत्‌ के कर्ता हूँ । उनके 
कर्ता होने में माया का व्यापार तनिक भी नहीं होता। वे स्वयं लोलाघाम 
ठहरे और इसलिए जगत्‌ की सृष्टि में श्रद्म की लीला ही एकमात्र कारण होती 
है । जब उनकी इच्छा होती है वे जगत्‌ का संहार या लय कर देते हैं। धन्ततः 
प्रलय भी भगवान्‌ फी लीछा का ही एक रूप है। अत3 भर्गवान्‌ स्वामाविक 


. रीति से सष्टि और प्ररुय दोनों करते. हैं। ये दोनों उनकी लीला के विलासमात्र 


हैं। जिस प्रकार कोई योगी अपनी विचित्र धरक्तियों के सहारे वस्तुओं फी 
स॒ष्टि कर उनसे खेलता है और अन्त में उनका संहार कर. देता है; भगवान्‌ 
की भी यही दशा होती है। भगवान्‌ की महिमा अतर्वर्य है। फोई भी उनकी 
महिमा के यथार्थ रूप को जान नहीं सकता । भगवान अपनी भ्रबिन्त्य माया 
से जगत्‌ की सृष्टि कर उससे क्रीडा करते हैं भोर धन्त में सब सृष्टि को अपने में 
तिरोहित कर देते हैं। इस प्रकार शगत्‌ का भ्राविर्भाव तथा तिरोभाव भगवान 
की लीला के कारण होता है अन्यथा उस पूर्णकाम के छिए ऐसी कोई कामना 
ही शेष नहीं है जिसके लिए वह जगव की सृष्टि करता । यह जगत ब्रह्मल्प है 
और बहा के समान ही निष्य है। अद्वौतियों के समान यह जगत मायिक तथा 
अतत्य नहीं है । क्‍ 
इस प्रकार लीला को छोड़कर इस ब्रह्माण्ड के उदय का कोई भी भ्रन्‍्य 
प्रयोजन नहीं है । छीछा का रहस्य वल्लमाचाय मे अपनी सुबोधिनी में बड़ी 
सुन्दरता से समझाया है। उनका महत्त्वपूर्ण कथन 
लीला का रहस्य. है+“---छीछा विकास की इच्छा का नास है। कार्य के 
बिना ही यह केवल व्यापारसात्र द्वोता है, भर्थात्‌ इस 
कृति के द्वारा बाहर फोई भी कार्य उत्पन्न नहीं होता । उत्प्न किये गये कार्य 
में किसी प्रकार का अभिप्राय नहीं रहता; कोई कार्य उतन्‍न हो गया, तो होता 
रहे, इसमें न तो कर्ता का फोई उद्द श्य रहता है, न कर्ता में किसी प्रकार का 
प्रयास ही उत्पन्न होता है। जब अन्तःकरण आनन्द से पूर्ण हो जाता है तब 
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उसके उल्छास से कार्य के उदय के समान हो कोई क्रिया उत्पन्न होती है के 
यही भगवान्‌ की लीला है। सर्ग-विसर्ग आदि के समान भक्ति, भनुग्रह या पुष्टि 
भी भगवान्‌ की लीला है | मर्यादा-मार्ग में मगवान्‌ साधन-परतन्त्र रहते हैं, 


क्योंकि इस मार्ग में भगवान्‌ को अपनी बेंधी हुई मर्यादाओं को रक्षा करना _ 


अभीष्ट होता है। पुृष्टिमार्ग में भगवान्‌ किसी साधन के परतन्त्र न होकर स्वयं 
स्वतन्त्र होते हैं। अनुग्रह भी मगवानु फी नित्यलीला का विलास है। 
जीव के ऊपर भ्ननुग्रह करने के लिए ही भगवान्‌ का इस भूतलरू पर आविर्भाव 
होता है। जीव-मात्र को निरपेक्ष मुक्ति देने के लिए ही मगवान्‌ का अवतार 
होता है । मंगवान्‌ सब ऐश्वर्यों से सम्पन्न, अपराघीन तथा सर्व-निरपेक्ष हैं । 
तब उनके अवतार लेने का प्रयोजन ही कया है ? दुष्टों के दलून तथा एिष्टों के 
रक्षण का कार्य तो अन्य साधनों से भी हों सकता है। तब वे अवतार क्यों 
लेते हें ? इसके उत्तर में भागवत का कहना है कि ग्रद्यय तथा नि गुण भगवान्‌ 
का प्रकटीकरण इस जगत में मनुष्यों को मुक्ति प्रदान करने के लिए ही होता 
हें। मनुष्यों को साधन-निरपेक्ष मुक्ति फा दान ही भगवान्‌ के प्राकल्य का 
प्रयोजन हेरै१ । ,हसका अभिप्राय यह है फिं बिना किसी साधना की अपेक्षा 
रखते हुए भी मगवान्‌ साघक को स्वतः अभ्रपनी लीछा के विलास एवं प्रपने 
अनुप्रह से मुक्ति प्रदान करते हैं। भगवान्‌ फी यह छीला ही ठहरी । ज्यों हो 
जीव भगवान्‌ के धारणापन्‍्न हो जाता है भ्ौर दरण-मन्त्र का उच्चारण करता है, 
भगवान्‌ की भक्ति का उदय हो जाता है। फलस्वरूप भगवान्‌ श्रीकृष्ण की 
विमलू दया की धारा उस साधक के ऊपर क्षरने लगती है। यही 'पुष्टि! का 
रहस्प है। शक्तितन्त्रों में जिस तत्त्व को 'शक्तिपात के नाम से- पुका रते हैं 
वही तत्त्व इस पृष्टिमार्ग में पुष्टि! के नाम से प्रस्यात है। 


है| अरपुरुष ( प्रकृति ) से श्रेष्ट है, परन्तु परब्रह्म उससे भी श्रेष्ठ है 
(गीता ८।२१), अक्षर ब्रह्म में भानन्दांध का किश्ििस्मात्र में तिरोधान रहता है, 
पर पुष्ठपषोत्तम आनन्द से परिपूर्ण रहता है। क्षर से अतीत तथा अक्षर उत्तम 
होने के कारण परनब्रह्म को गीता ' पुरुषोत्तम” के नाम से पुकारती है। अक्षरत्रह्म 
विषद्ध-ज्ञानैकगम्य है, परन्तु 'पुरुषोत्तम' की प्राप्ति तो केवल “अनन्यभक्ति' के 
द्वारा ही हो सकती है१० | 


वल्छभाचायके सिद्धान्तोंपर बोमद्भागवत तथा भगवद्‌-गीता का विशेष प्रभाव 
पड़ा है । ब्रह्म के तोनों रूपों की कल्पना गीता के प्रष्टट तथा पंचदश अध्याय 
के वर्णत के धनुसार है। ब्रह्म के 'आधिभौतिक? रूप का ही दूसरा नाम है -- 
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क्षर पुरुष, अर्थात्‌ मौतिक तत्त्व ( प्रकृति )। यह भी ब्रह्म के रूप होने से उसी के 
समान वास्तव तथा नित्य है | ब्रह्म में जब थोड़ी मात्रा में प्रानन्‍्द मंश तिरोहित 
हो जाता है, तब उसे '“अक्षर-ब्रह! कहते हैं और जब आनन्द का अंश पूर्ण 
मात्रा में विद्यमान रहता है, तब वह परकन्रह्म या पुरुषोत्तम कहलाता है। 
यह “ब्रह्म का आधिदेविक रूप! होता है । ब्रह्म के इन दोनों छपों की प्राप्ति का 
साघन भिन्न ही होता है । ज्ञानी जन श्रपने विषूद्ध ज्ञान के द्वारा अक्षर-ब्रह्म की 
प्राप्ति करते हैं, परन्तु पुरुषोत्तम” की प्राप्ति अनन्या भक्ति के ही द्वारा हो सकती 
है । इसीलिए गीता ( ५२२ ) कहती है कि परब्रह्म श्रनन्‍्या भक्ति के द्वारा ही 
प्राप्प होता है। पुरुषोत्तम ब्रह्म ही परन्रह्म के नाम से पुकारे जाते हैं भौर ये द्वी 
निरतिशय सर्वज्ञ बद्दा हैं। 


भंगवान्‌ को जब रमण करने को इच्छा उत्पस्त होती है, तब वे अपने 
आनन्दादि गुण के अंध्यों को तिरोहित कर स्वयं जीवरूप ग्रहण कर लेते हैं । 
| हस व्यापार में क्रीडा की इच्छा ही प्रधान कारण है, माया 
जीव का सम्बन्ध तनिक भी नहीं रहता । ऐम्वर्य के तिरोधान से 
जीव में दोनता उत्पन्च होती है भौर यश के तिरोधान से 
हीनता । श्री के तिरोघान से वह समस्त विपक्षियों का आस्पद द्वोता है; ज्ञान 
के तिरोधान से देहादिकों में भ्रात्मबुद्धि रखता है तथा बानन्द के तिरोघान से 
दुःख प्राप्त करता है” ' | ब्रह्म से जीव का उदय भ्रर्निस्फुलिगवत्‌ है। यह 
व्युडबचरण उत्पत्ति नहीं है। अतः «्युउ्चरण होने पर भी जीव की . नित्यता का 
हास नहीं होता । वल्लम मत में मी जीव ज्ञाता, ज्ञानस्वहप तथा गणुरूप है। 
भगवान्‌ के अविकृत सदंश से जड का निर्गममन और अविकृत चिदश से जीव का 
निर्ममन होता है। जड के तिर्गमत काल में चिदंश तथा आनन्‍दांश दोनों का 
तिरोधान रहता है, परन्तु जोब के निर्गमन-काल में केवल श्रानन्‍्दांश का ही 
विरोमाव रहता है ( प्रमेयरत्नाणंव, प्ृ० ७-६ ) | 


जीव नित्य है। जिस प्रकार अग्नि से चिनगारियाँ ( स्फुलिंग ) छिटक 
कर निकछती हैं, उसी प्रकार जीव ईश्वर से निकलता है। इस निकलने से 
( व्युच्वरण से ) जीव की नित्यता में किसी प्रकार की कमी महीं होती । वह उसी 
भाँति नित्य बना रहता है। अग्नि-रफुलिंग का दृष्टान्त जीब के निर्गमन के लिए 
अति तथा भागवत पुराण दोनों में उपछब्ध होता है | वललभाचार्य परिणामवाद 
को मानते हैं। इनकी दृष्टि में जीव तथा जगत्‌ दोनों परन्रह्म के परिणामक्‍- 
रूप हैं, परन्तु परिणाम होने से ब्रह्म में किसी प्रकार का विकार नहीं होता ॥ 
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न | | मारतीय दर्दान 


वह परिणामो नहीं होता, क्‍योंकि उसमें किसी प्रकार का विकार नहीं होता । 


मगवान्‌ में तीन अंश हँ--सत्‌, चित श्रौर आनन्द । इनमें कोई भी अंडा 2 
नहीं प्रात्त करता। ब्रह्म के अबिकृत ( विकार न पानेवाले ) 'सत्‌” अंध्ष 
भोतिक पदार्यों का उदय होता है धौर श्रविकृत 'चित्‌? अंद्ा से जीवों का आदविर्भाव 

होता है । जब भौतिक पदा्थों फा: उदय होता है, तब ब्रह्म के दोनों अंद्य- चिरदे 
ओर आनन्द अंक्ष छिपे रहते हैं। केवल सत्‌! अंद ही प्रकट रहता है और 
इसलिए इस अंश से ही मौतिक पदार्थों का जन्म होता है। जीव के उदयकाल में 
भरह्मा में केवछ झानन्द-प्रंक्न ही तिरोहित रहता है, अन्‍य दो अंध विद्यमान रहते 
हैं । इस प्रकार न्रह्म से सृष्टि की प्रक्रिया सम्पन्न होती है । 


... जीव अनेक प्रकार का होता है-( १ ) छुढ्ू, ( २) मुक्त, ( ३ ) संसारी । 
स्फुलिजबत्‌ न्युड्चरण के समय भानन्दांश का तिरोधान होने पर अविद्या से 
3 3, दोने के कारण पूर्व जीब “थुद्ध' कहलाता है। अविद्यां के साथ धम्बन्ध 
रखने वारा जीव 'संसारी? कहराता है.। यह भी दो प्रकार के होते हैं--दव 

और झासुर । देव जीव भी मय दिमागीय और पुष्टिमा्गीय भेद से भिन्न-भिन्न 

होता है।. 3फ्त जीवों में भी कतिपय जीवन्मुक्त होते ६ प्रौर कतिपय मुक्त । जीव 

सझ्चिदानन्द भगवान्‌ से नितान्त अभिन्न है। संस री दक्षा में जब पुष्टिमार्ग के 

अगवानु का नेसग्रिक अनुप्रह . जीवों के ऊपर होता है, तब उसमें 


जीव आनन्द अंधों को प्रकटित कर स्वयं सच्चिदानन्द बन जाता है भौर मगवाघ्‌ 
से अभेद प्राप्त कर लेता हैं। तत्‌ स्वमसिः महावाक्य इसी अद्वैत सत्ता को 
भतिपादित करता है। जिस प्रकार सुबर्ण के क टक-कुण्डलादि अंश सुवर्ण से 
अभिन्‍न हैं, उसी प्रकार चिदंश जीव भी बह्म से अभिन्‍न है । 


जगत्‌ 
जगद्‌ के विषय में आचाय॑ 'अविकृत परिणामवादः स्वीकार करते हैं । 


ह णि,अ गुण सचिदानग्दात्मक 
भद्म ही अधिकृत भाव से जगद्पेण होता है। जिस प्रकार कुण्डछादि-रूपों से 


हक होने पर भी धुवर्ण में किसी प्रकार का विकार नहीं उत्पन्न होता, उसी 
र जगद्गप बह # होने पर भी ब्रह्म में किसी प्रफार का विकार नहीं होता । 
परिणामय द को ही कार्य-कारण से म्बन्ध के विषय में मानते हैं, 
परन्तु परिणाम मानने से पृ वस्तु में विकार हो ना अवश्यंभावी होता है। दूध 
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हे रही बनता है। दूध का परिणाम दही है। यहाँ दूध में विकार उत्पन्न होने से 
दही जैसा परिणाम उत्पन्न होता है, परन्तु जयत्‌ की सुष्टि के विषय में यह 
पेस कथमपि नहीं माना जाता। ब्रह्म से जगत्‌ का परिणाम होता है, परन्तु ब्रह्म 
है सौ प्रकार का परिवर्तन या विकार नहीं उत्पन्न होता । बल्लमाचार्य इसीलिए 
कस इस विश्विष्ट मत को 'प्रविकृत परिणामवाद? के नाम से पुकारते हूँ। कार्य- 
रेण के विषय में उनकी यह नई धारणा श्रीम:ड्भर[गवत की मान्यता के अनुसार 
कि । मागवत ने सुवर्ण का उदाहरण देकर इस तत्त्व को समझाया है**९। सोने से 
भी गहने ( अंगूठी, कुण्डल आदि आदि ) तथा पदार्थ बनते हैं उनमें 
सदां भ्पने अ्रविकृत रूप में बना रहता है। समस्त सुनहले पदार्थों के 
आए, प्रन्‍्त तथा मध्य में सुवर्ण की प्राप्ति होती है और वह भी बिना किसी 
विकारों रूप में । इसी प्रकार ब्रह्म भी नाना नामों तथा रूपों के भीतर एक 
ही प्रकार से झविक्रुत रूप में विद्यमान रहता है। यह जगत भगवान्‌ का ही 
भाकार है। श्रूति तथा पुराण दोनों एक ही तत्व के बोधफ हैं। उपनिषद्‌ 
कहती है-सर्व॑ सल्विदं ब्रह्म, अर्थाव्‌ सम्पूर्ण जगत्‌ ही ब्रह्ममय है। भागवत 
अपने मंगरूश्छोक में ही इस तत्व का सुन्दर प्रतिपादव करता है। अतः 
जगत्‌ को भगवान्‌ का रूप मानना सर्वया उचित है। कहना न होगा कि 
सगवान्‌ का आकार होने से यह जगत भी सर्वेया नित्य सिद्ध होता है । 
आचार्य जगत्‌ की उत्पत्ति तथा विनाश को नहीं मानते। वे आविर्भाव 
तथा तिरोभाव के पक्षंपाती हैं। भनुमवयोग्य दोने पर जगत का झाविर्भाष 
होता है और अनुमव योग्य न होने पर जगत का तिरोभाव होता हैं ९ । . 
वल्लम मत में जगत्‌ भौर संसार में एक विलक्षण पार्थक्य स्वीकृत किया 
जाता है । इंश्वरेच्छा के विलास से सदंश् से प्रादुभू त पदार्थ को 'जंगत” कहते हैं, 
परन्तु पद्मपर्या श्रविद्या के द्वारा जीब॑ के द्वारा कल्पित ममताष्ूप पदार्थ की 
संज्ञा 'संसारः है। अविद्या के पाँच पर्ष द्वोते हैं--स्वरूपाशान, देहाष्यास, 
इन्द्रियाष्यास, प्राणाष्यास तथा अन्तःकरणाध्यास | इस ध्विद्या की सत्ता रहने पर 
संसार है। अतः ज्ञान के उदय होने पर संसार! का तो नाश हो जाता है, 
परन्तु ब्रह्महप होने के कारण जगत? का विनाक्ष कृभी सम्भव नहीं है। बह तो 
ब्रह्य तथा जीव के सभान ही नित्य पदार्थ है । । 
क्‍ | पुश्सिर्गे क्‍ 
भगवान की प्राप्ति का सुगम उपाय केवछ भक्ति ही है। मगवान्‌ के त्रिषिष 
रूप के प्नुसार भार्ग भी तीन हैं। भ्राधिमौतिक कर्ममार्ग है; शानमार्ग 
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प्राष्यात्मिक है। ज्ञान के बल पर ज्ञानी अक्षरत्रह्म फी दी प्राप्त कर सकते हैं, 
परन्तु परब्रह्म, सच्चिदाननद की उपलब्धि भक्ति के दी ढारा हीती है । बी 
का आजार-मार्ग 'ुष्टिमार्ग! फहछाता है। भागवत में परष्टि या पोषण का भ्रथ 
भगवान्‌ का अनुग्रह” है (पोषण तदनुग्रहः--भाग० २ । ०)। । अतः 
भगवदनुप्रह को मुक्ति का प्रधान कारण सानने के कारण यह मांग पुष्टिमाग कह्‌- 
. छाता है। यह मार्ग मर्यादामार्ग से नितान्त विलक्षण है । मर्यादामाग वेंदिक है, 
जो भरक्षरत्रह्म की वाणी से उत्पन्न हुआ है, परन्तु पुष्टिमार्ग साक्षात्‌ पुरुषोत्तम के 
धरोर से निकला है। मर्यादामार्ग में ज्ञान तथा श्रवणादि साधनों के द्वारा 

साथुज्यमुक्ति ही ध्येय होती है, परन्तु पृष्टिमा्ग में सर्वात्मना आत्मसमर्पृण तथा 

विभ्रयोग-रसातिमिका प्रीति की सहायता से प्रानरदघाम भगवान्‌ का साक्षात्‌ 
अधरामुत्त का पान ही मुख्य फल है*४ | 


मुक्ति--विचारणीय है कि धनुग्रह की दक्षा में जीव की स्थिति कैसी होती 
होती है ? आनन्द-स्वरूप भगवान्‌ प्रकट होकर भीव को अपने स्वरूपबल से अपने 
किसी भी प्रकार के सम्बन्ध मात्र से स्वरूपदान करते हैं, 

मुक्ति की दशा प्र्थाद्‌ जीव के देह, इन्द्रिय तथा अम्तःकरण में श्रपने 
आनन्द का स्थापन कर उसे अ्रपने स्वभाव में स्थित कर देते 

है। यही जीव की मुक्ति है, भ्र्यात्‌ अन्यथा भाव को, दुःख तथा जडता को छोड़कर 
स्वरूप से, आनन्दरूप से स्थित होना ही मुक्ति है; भागवत का यही मन्तव्य 
है + | वल्कूमाचाय॑ ने भी अपने सिद्धान्त में मुक्ति का यही रूप माना है। इस 


अकार जीव को भानन्दमय बना देना ही प्रभु की प्रकृति! है । प्रकृति का अर्थ 


है--स्वभाव | भगवान्‌ का यह स्वभाव ही है कि वे जीव की अपने समान ही 
आनन्दमय बना देते हैं। 'पुर्षोत्तम? स्वयं सबच्चिदानन्द रूप ठहरे, प्रतश वे 
जीवों को भी वही रूप प्रदान कर उन्हें आनन्दमय बना देते हैं। प्रभु का 
यह भाव 'स्वरूपापत्ति! कहराता है, 'स्वरूप” का अर्थ ही है आनन्दमय रूप | 
इसे ही पाना मुक्ति है । 

भक्ति भी दो प्रकार की होती है--“मर्यादाभक्तिः तथा .पुष्टिभक्ति! । 
इन दोनों का पार्थक्य भी वहलूभमत में सुक््मरोति से किया गया है। भगवान्‌ 
के घरणारविन्द फी भक्ति मर्यादाभक्ति है, परन्तु भगवान्‌ के मुस्तारबिन्द की 
भक्ति पृष्टिमक्ति है। मयदिाभक्ति में फल की अपेक्षा बनी रहती है, परन्तु 
इष्टिमक्ति में किसी भी प्रफार के फल की आकांक्षा नहीं रहती । मर्यादाभक्ति से 
साथुज्य की प्राप्ति होती है, परन्तु पृष्टिभक्ति से अभेदबोषन की प्रधानतया सिद्धि 


[| ॥ 


स्पर है; ८3९ 
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दोती है। इस प्रकार इस क्लेक्षविपुल संसार से उद्धार पाने का एक ही सुगम 
उपाय है पुष्टिमार्ग का अवलम्बन, जो वर्ण, जाति तथा देश आदि के भेदमांव के 
बिता सब प्राणियों के लिए उपादेय है । 


यह "पुष्टि! श्रीमद्भागवत का प्रधान रहस्य है। वल्लमायाय ने भागवत के 
आध्यात्मिक तत्त्वों के आधार पर ही इस पुष्टितर्व को पुष्ट किया है । इस मत के 
अस्थान-चतुश्यी' में उपनिषत्‌, गीता तथा ब्रह्मसृत्र के साथ शोमदूभागवत 
( समाविभाषा व्यातर्य ) की भी ग्रगना है। भागवत का इस सम्प्रदाय 
में इतना भ्रधिक आदर है कि आचार्य के ग्रग्थों में अणुभाष्य की भपेक्षा 
सुबोधिनो” की ख्याति कहीं भ्रधिक है* ' | | 

विज्ञानभिक्षु बल्लभ के समकालीन प्रतीत होते हैं। 'विज्ञानामृत” भाष्य 
में इन्होंने “झविभागाद॑त'” का प्रतिपादन किया है। इनके मत में जगत के 
समस्त पदार्थों से अविभक्त ब्रह्म एक अद्वत तत्व है । 


४ 
चेतन्पयमत द 
बंगदेश को अने रसमय कीतंनों से भक्ति-विभोर बता देने वाले निश्चिल- 
रसामृतमूर्ति श्री महात्रभु चैतन्यदेव ( १४७५५ ई० --१५३६ ई० ) वल्लभाववार्य 
जी के समसामगिक ये । नवद्वीप में जन्म ग्रहण कर आपने वैष्णवर्षर्म के उत्थान 
के लिए जो प्रयत्व किया वह सर्वसाधारण को अविदित नहीं है॥ आपके युगऊ 
छ्षिष्य श्रीरूपपोस्वामी तथा श्री. सनातनगोतध्वामी ने प्रामाणिक प्रन्यों का 


निर्माण कर गौडीय वृष्णवमत की प्रकृष्ट प्रतिक्ष की है। ध्रीह़पगोस्वामी ने 
दानकेलिकौमुदी, ललितमाघव तथा विदर्घमाधव नाटकों में श्रोकृष्ण को ललित 


' यृुन्दावनलीलाओं फा रसमय वर्णन हो नहीं किया है, प्रत्युत 'छघुमाधवामृत', 


'उज्ज्वक्षनीलमणि', भक्तिरसामृतसिन्धु' में भक्तिरस की सांगोर्पाय विवेचना 
की है । इनके अन्य प्रग्य है--पथावल्षी, हंसदुत और उद्धवसन्देश । रूप के ज्येष्ठ 
भ्राता सनातन ने वृहदूभागवतामुत”, मायवत ददाम स्कन्ध की वैष्णवतोषिणी' 
नाम्ती टीका तथा 'भक्तिविलास' में चंतन्यमत के सिद्धास्त तथा आचोर का 
सबिस्तर वर्णन किया है। सनातन के छोटे भाई वल्छम के पुत्र श्रीजीव- 
गोस्वामी का नाम चैतन्‍्यमत के इतिद्वास में सुवर्णाक्षरों से लिखने गोग्पहै । 
इन्होंने भक्तिरसामुतसिन्धु पर “दुर्गमसंगमनी” तथों भागवत पर "क्रमसम्दर्म! 
स्यास्या छिखने के अतिरिक्त “मागवतसन्दर्म' या “बद्ट्सन्दर्भ' में भागवतसम्मठ 
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भक्ति तथा भगवानु का स्वरूप विस्तृत रूप से दिखलाया हैं। भागवत का 
यह समीक्षात्मक ग्रस्थरतन जीवगोस्व्रामी की भक्तिमावना तथा प्रचुर पांडित्य को 
सर्वद्ष विद्योतित करता रहेग। । 'सर्वेसंवादिनी? टोका से मण्डित यह पट्सन्दर्भ 
 अधिन्त्यभेदाभेद का सवल्ट्िष्ट प्रन्य है । 


विदवनाथ चक्रवर्ती--का समय १७ वें शतक फा अन्त सथा (६ वें 
का प्रादिम काल है। इनका प्रसिद्ध प्रन्य भागवत की 'सांराथदर्शिनी' टीका 
( रचनाकार १७०४ ६० ) है । इनको उज्ज्वलनीलमणि की आनन्दचन्द्रिका 
टीका तथा कविकर्णयूर फे 'अलद्भारकौस्तुम” फी व्याख्या भी महत्त्वपूर्ण है। 
कृष्णुदास कविराज के “दंतन्यचरितामृत? ( बंगला ) में चेतन्य की प्रामाणिक 
जीवनी के साथ-साथ उनके भक्ति-सिद्धान्तों का भी प्रतिपादन है । 


बलदेव 'विद्याभुषण 


ये उत्कक के वालेश्वर जिछा ( भ्राघुनिक बालासोर ) भें वेश्यकुल में उत्पन्न 
हुये । चिल्का क्षीक के समोपस्थ गाँव में इन्होंने शासतरोंका तथा मही दूर (मंसूर) 
में वेदों का अध्ययन किया । साष्वमत स्वीकार कर ये वुन्दाबन में आये जहां 
इन्होंने राधादामोदर से षड्दर्धन का, विश्वनाथ चक्रवर्ती से श्रीमदूभागवत 
का तथा परीताम्बरवास ( सिद्धान्तरत्न ८।६५ में उल्लिखित अपने दीक्षा गुर ) 
से अन्य दास्त्रों का अध्ययन किया । जयपुर के पास गरूुता नामक स्थान के 
रामानन्दियों को परास्त करने के लिए भी गोविन्द-द्वारा स्वप्नमें भ्रादेश 
पाकर केवछ अठारह दिनों में 'गोविन्द भाष्य” का निर्माण किया । वृन्दावन में 
इनके स्थापित देवविग्रह का नाम 'श्यामसुन्दर” है। जयपुर के नरेश जयसिह 
द्वितीय के राज्यकाल में १७०४ ई० में इन्होंने गलता के घामिक छास्ार्थ में 
भाग लिया था। 'स्तवमारा! के ऊपर इतको टोका का रचनाकार १६५६ 
दा० से ( ८२७६४ ई० ) है । फुलतः इनका समय १६८० ई०-१७७० ई० 
माना जाता है। इनके झ्राराष्यदेव “गोविन्द! थे। अतः इनका दोक्षा-नाम 
गोवपिन्ददास' था । द द 


इनके द्वारा निर्मित ग्रन्थों को सम्पत्ति बड़ी विद्याल है जिनमें कुछ मौलिक 


प्रन्थ हैं, परन्तु भ्रध्िकांध टोका-प्रन्य है। इन प्रन्थों-द्वरा इन्होंने चंतन्यमत के 
विद्धान्तों को शास्रीय प्रतिष्ठा प्रदान की तथा अन्य वेदान्त सम्प्रदायों को श्रेणी 


में उसे प्रतिष्ठित किया। इनके मौलिक ग्रन्थ हैं--सिंदधान्तरत्न (या भाष्यपीठिका) न 


प्रमेयरत्तावली, सिद्धान्त-दर्पण ( भागवत को मीमांसा ) पेदान्त-स्थमन्तक 
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( स्वसिद्धान्त का प्रतिपादन )॥ अधिकांश टोकायें प्राचीन प्रन्यों तथा गरौड़ोय 
आचार्यों के भ्रल्थों पर है जिनमें कतिपय यहाँ उल्लिखित हैं--दशोप- 
निषदू, गोपारू-तापनी, - गीता ( ग्रीताविभुषण भाष्य ), बविष्णुमहस्तरनाम 
( नामार्थसुन्रा ), भागवत ( वैष्णवनन्दिनी ), रूघुमागवतामृत ( सारग-रंगदा ) 
पद्संदर्भ, पद्यावली ( रसिकरंगदा ), रूपयोस्वामी को स्तवमाला ( स्ववमारझा 
ग्रृषण » तथा ग्रोविन्द-विरुदावली, विदंवनाथ चक्रवतों का कृष्णमाबनामृत, 
गोपाल चम्यू--इन महतोथ ग्रस्थों पर इन्होंने सुबोध तथा प्रामाणिक व्यासयायें 
लिखों । परन्तु इनको कीतिका गौरव ग्रन्थ है ब्रह्मसुत्र का चेतन्पमंतानुतता री 
भाष्य जिसके निर्माण के लिए इनके भाराष्यदेंव श्रा गोविन्दजी ने स्वप्न में 
भादेश दिया था और जो इसीलिए उन्हीं के नाम पर गोविन्दभाष्य फहाता 
दे । चंतन्यमत -को वेदान्त सम्प्रदाय की महनीय श्रेणीमें प्रतिष्ठित करने का श्रेय 
इस भाध्य को प्राप्त हे । तश्य तो यह है कि विश्वनाथ चक्रत्र्तो तथा बलदेव 
विद्याभूषण ने वुन्दावनोय गोस्वामियों द्वारा आरूब्ध कार्य को पूर्णवा प्रदान की 
तथा चैतन्थमत का दा्योय रूप परिष्कृत किया। इतिहास-हृष्टया यह मत 
माध्वमत से सम्बद्ध है, परन्तु पिड्धान्त-दष्टधां दैतवाद से नितान्त भिन्‍न होकर 
अचिन्त्य भेराभेद* का प्रतिष्ठापक है । इसी प्रतिष्ठापना में बलूदेव विदयाभूषण 
का समधिक गौरव है | 


साध्यतत्त्व 


भगवान्‌ 
भगवान्‌ विज्ञानानन्द विग्रह हैं, ये अनन्त गुणों के निवासस्थान हैं। सत्य- 
कामत्व, सत्यसंकल्पत्व, सर्वज्ञत्व, सर्वविद्यव आदि प्रतन्‍्त अ्परमित ड। 
क्रो भगेवान्‌ में सदा निवास करते हैं। गुण झौर गुणों का वास्तव में अभेद 
रहता है। इसोलिए सश्यकामत्वादि भनन्‍्तगुण . भगवत्श्वरूप से (थंक्‌ नहीं हे । 
इस अभेद हृष्टिको ध्यान में रखकर विष्णुपुराण ज्ञान-बलादि ग्रुणों को भगवद 
दान्दवान्य बताता है४० ; भगवान का विग्रह उनके स्वरूप से एकाकार दो दै । 
झत: मगवदु-विप्नरह नित्य तथा अप्राकृत है। इस प्रकार भगवादु कै स्वर्प, 
चिग्रह तथा गुणों में किसो प्रकार का भेद या पार्थव्य नहों है; तथापि पाचक्य 
फा वर्णन ( जँसे भगवान्‌ के गुण, भगवानु का स्वरूप ) भाषा को दृष्टि से ह्ठी 
किया जाता है। चंतन्यमत में भेद का समर्थन जककल्लोल न्याय से किया 
जाता है । द 


/अंकेछ भारतीय दर्दान 


दंकराचार्य के मत के झनुकुछ चैतन्यमत में भो ब्रह्म सबातीय, विजातोय 
तथा स्वगत्-भेद से शुन्य दे । वह अखण्ड सच्चिदानन्दात्मक पदार्थ है। भगवान्‌ 
में अखिन्त्य अपरिमेय शक्ति रहती है जिसके कारण नानात्मक प्रतीत होने पर 
भी वह एकात्मक द्वी बना रहता है। भक्तों ने इस्तोलिए भगवान्‌ को वैदूयं मणि 
के समान बतछाया है | इस द्क्ति की परिभाषिकी संज्ञा “विशेष” है जिसकी 
बल्पना साध्वमत से ग्रहण की गई है। जहाँ पर भेदभाव द्वोकर भी भेडकार्य 
की प्रतोति द्ोती है, वहाँ “विशेष” माना जाता है* 5 | “विशेष! भेदव्यवहार का 
निर्वाहकमात्र दोता है, पर “भेद” वास्तव होता है । भगवान्‌ का जीव तथा 
प्रकृति से पृथक्‌ द्वोना भेद-साध्य है, परन्तु भगवान्‌ का झपने ग्रुणों तथा विप्रहों 
' से १ृथक्‌ होना “विशेषजन्य? दे क्‍योंकि बस्तुत: उनके गुण तथा विप्रह भगवान्‌ से 


एकाकार ही हैं। इसी प्रचिन्त्यक्षक्ति के कारण भगवान्‌ मृत होकर मो बिश्लु हैं" ९। 


भगवातन्र फो शक्तियां 


भगवान्‌ अचिन्त्याफार प्रनन्त द्ाक्तियों से सम्पन्न हैं, परन्तु तीन ही शक्तियाँ 


अभय हँ--स्वरूपदाक्ति, तटस्थशक्ति और मायाध्षक्ति"० | स्वरूपशक्ति फो 
चित्द्यक्ति तथा अन्तरंग शक्ति भी कहते हैं, क्योंकि यह भगवद्रूपिणी ही है । 
पत, तथा आनन्द के कारण 


रण भगवान्‌ कफो यह स्वरूपशक्ति एक होने पर भी 
जिविध रूपों में अ्रभिव्यक्त होती है” |-( १ ) 'सन्धिनी'-..इसके बलूपर 
वात स्वयं सत्ता घारण करते हैं झौर दूधरों को सत्ता प्रदान करते हैं, तथा 
समस्त देश, काल एवं द्वव्यों में व्याप्त रहते है*९ , (२ ) 'संवितु' चिदात्मा 
भी भगवान इसो से स्वयं जानते हैं तथा दूसरे को ज्ञान प्रदान करते हें। (३) 
'ह्वादिनो'-...इससे अगवानु स्वयं आनन्दित होते हैं और दूधरों को आनन्द 
भ्दान करते हूँ४२ | जो दाक्ति परिच्छिस्त-स्वमाव, अणुत्वविशिष्ट चोवों के 
धविर्भाव गा फारण बनती है वह ' तटसथा? या जीवषशक्ति कहकछाती है । 
आवाधक्ति से प्रकृति तथा जगत्‌ का श्रावि भावि-साधन द्वोता है। इन तीनों 
३ के समुच्चय को 'पराशक्तिः कहते हैं । भगवान्‌ स्वरूप दाक्ति! से जगत्‌ 
के निमित्त कारण झौर माया जीव शक्तियों से उपादान कारण हैं। इस प्रकार 
माध्यमत के विपरीत वे केघछ निमित्त न दीकर अभिन्‍न--निर्मिचोपादान कारण 
हैँ । जगध्‌ में धर्म को अभिन्रुद्धि तथा अधर्म के विनाथ के किए भक्तों को रुचि 
के अनुसार ये ही भगवान भिन्न-भिन्न अवतार धारण कर प्रकट होते हैं । 
श्रीकृष्ण साक्षात्‌ भगवान्‌ हो हैं अयता र नहीं ( कृष्णस्तु भगवांनु स्वयसु-- 
ओमदुभाग० १॥३१२८ )॥ द 


28 
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जगत्‌ 

चेतन्यमत में जगत्‌ प्रपश्च नितरां सत्यभूत पदार्थ है क्‍योंकि यह सरयसंकल्प 
सबंबित्‌ हरि को बहिरजु शक्ति का विछास है। श्रूति तथा स्मृति एक स्वर से 
जगत्‌ की सत्यता प्रतिवादित करती है"४ | जगत्‌ को सत्यता के विषय में 
ईंदा|वास्य-उपनिषद्‌ कहता है कि भगबानु ने श्ञाश्ब॒तकाल तक यथार्थभाव से 
पदार्थों का निर्माण किया, जिससे पदार्थों का सत्य होना प्रमाणित होता है । 
विष्णुपुराण में स्पष्ट छब्दों में कहा गया है कि यह अखिल जगत्‌ जन्म तथा नाक्ष 
भादि विकल्पों से युक्त होने पर मी प्रक्षय तथा नित्य है। महाभारत भी जगत 
को सत्य तथा भूवमय मानता है। जगत्‌ सच्चा श्रवश्य है, तथापि इसे श्रनित्य 
कहने का तात्पर्य यही है कि दुःख-बहुल होने से साधक को इससे विरक्त रहना 
चाहिए। बेराग्य के लिए ही संप्तार को अनित्य कहा गया है। संष्टिकाल में 
यह जगत्‌ भगवाद में अभिव्यक्त रूप से बतंमान रहता है, परन्तु प्रलयकाल में 
भी यह जगत्‌ अब्यक्त रूप से मगबानु्‌ में हो रहता है। रात के समय चिड़िएं 
जंमल के पेड़ों में छिप कर रहती हैं, भर्थात्‌ वे बहाँ रहती अवश्य हूँ, परन्तु का 
के वद्य उनकी अभभिव्पाक्त नहीं होती । इसी प्रकार यह जगत्‌ भी प्ररूय दक्षा में 
अग्यक्त रूप से भगवान्‌ में रहता है । प्रमेबरत्नावली ( ३॥२ ) में इसलिए प्ररृय 
दष्याा में जगत्‌ की उपमा 'वनलीनविहद्भुवत्‌” कह कर दी गई है । 


चैतन्य मत को दार्दधानिक दृष्टि अचिन्त्यभेदाभेद की है। इसका विध्चिष्ट 
वर्णन श्री जीवगोस्वामी ने इस अभ्रकार किया है। वे कहते हैं कि भगवान्‌ 
श्रोकृष्ण में उनको स्वरूपादि शक्तियों का अभिन्‍त रूप से बिख्तन करना 
प्रटक्‍्य है। वह भिन्‍न प्रतीत होता है। उधर उनसे भिन्‍न रूप से चिन्तन 
करना मी अशक्य है फलत: बह ग्रभिन्‍न प्रतोत होता है। इस प्रकार क्षाक्तिमान्‌ 
( भगवानु ) तथा शक्ति ( स्वरूपादि ) में भेद भौर अभेद दोनों सिद्ध होते हैं । 
ये दोनों ही भ्बिन्त्य छाक्ति के कारण अचिस्ततीय हैं। इस प्रकार अचिन्त्य 
धक्ति के कारण यह प्रपश्ज न तो सगवानु के साथ बिल्कुल भिन्‍न ही प्रतीत 
होता है जोर न जभिन्‍न ही । इसो विलक्षण ह॒ष्टिकोण क फारण यह मत 
अधिन्त्यभेद| भेद के नाम से दाद्निक जगत में प्रध्यात है । 


साधनमागगं 


भगवान्‌ को अपने वद्या में करने का सवर्षे'्ठ साधन भक्ति ही है । कर्म का 
उपयोग वित्त की शद्धि कर उसे ज्ञान तथा भक्ति के उपयुक्त आधार बनाने में 





४२६ भारतीय दक्ष॑न 


है। ज्ञान की प्रकाररूपा भक्ति केवल ज्ञान! से नितान्त विलक्षण है। श्ञाग दो 
प्रकार का होता है--केवल ज्ञान वया बिशञान । “त्वं! पदार्थ के ज्ञान से वैबल्य- 
शान का उदय होता है, “तत्‌” पदार्थ के चिन्तन से भगवरत्रसाद का काम होता 
है, सायुज्यादि मुक्ति को उपकब्धि होतो है। फछतः विज्ञान आर्थात्‌ भक्ति के 
द्वारा भक्त न केवल भगवत्‌-प्रसाद को हो प्राप्त करता है, अपितु भगवान्‌ को 
भो अपने बह में कर लेता है ( मगवद्वशीकार )। अत: भगवद्बशीकार को 
उत्पन्न करने के कारण भक्ति ही श्रेष्ठ साधन है । संवित्‌ तथा* ९ छ्दिनो धक्तितियों 
का सम्मिशण भक्ति का सार है। ये दोनों शक्तियाँ भगवानु फा ही स्वरूप हैं, 
अतः भक्ति भगवद्धूषिणी है। यह भक्ति स्वरूपात्मक होने से भगवान्‌ का पृथग- 
विशेषण है, परन्तु भक्तों का पृथग विशेषण है। 


भगवान्‌ के दो रूप होते हैं-( १ ) ऐश्वर्य, जिसमें उनके परमैश्चयं का 
' विकास होता है तथा (२ ) भाघुयं, जिप्तमें नरतनुधारी मगवान्‌ मनुष्य के 
समान ही चेष्टा किया करते है । ऐश्वयं का ज्ञान माधुव॑ के ज्ञान से भिन्‍म है । 
ऐश्वयंज्ञान से सस्पलन जीव मगवत्सान्विष्य में स्वकीय भाव को भूल कर सम्भ्रम 
तथा श्रादर के माव से अभिभूत हो जाता है, परन्तु साधुय ज्ञान से सम्पन्न होने 
पर बह वारसल्य, सत्य आ्रादि स्वीय भावों को खो नहों बैठता । भक्ति भी दो 
प्रकार की होतो है--'विधि पक्ति? श्र “रबिभक्ति! या राग । विधिभक्ति में 
भत्तिशात्न में निदिष्ट उपायों का अवलम्ब. नितान्‍्त उपादेय है। हृत्त भक्त अपने 
. प्रयत्न से 'देवयान? का आच्य कर प्रिद्धि लाभ करते हैं, परन्तु आते भक्तों पर 
भग्रवानु की अहदैतुको कृगरा होतो है। वह स्वयं उन्हें अपने वाहन के द्वारा 
स्वेच्छा से परमधाम की प्राध्ति करा देते हैं। विधिमक्ति से रागात्मिका नितान्त 
श्रेयस्कर है। इसमें भक्त भगवान्‌ को प्रपने प्रियतमरूप से ग्रहण करता है, तथा 
. अलोकिक आनन्द का प्रास्वादन करता हुप्रा भगवत्‌ु-षाम को प्रात्न करता हे । 
ब्रजगोपिकाओं में प्रत्यक्ष इृष्ट इसो उत्तमा भक्ति का सुन्दर बर्णन नारदपाशथर/न 
ने किया दै(४। 
यह भक्ति ग्न्य दर्शनों के समान उप 
मुक्तात्माओं के लिए यहा भक्ति 'सेवानन्द' का 
भगवान्‌ श्रीकृष्ण के चरणारविन्द की सेवा से जो 
भी बढ़कर होने के कारण “पञ्मम! पुरुषार्थहूप से गौड़ीय वेष्णवसम्प्रदाय में प्रहण 
किया गया है। इस भक्तिरस को सांगोपांग कल्पना चैतन्यमत की मुख्य विशेषता 
है, जिसका पाण्टित्यपूर्ण विवेषन रूपगोश्वामी ने मक्तिरसामृतसिन्धु भें किया हे । 


यभृता न होकर उपेयभूता है। 
लप धारण कर प्रकट होती है | 
भानःदछाम होता है, वह मोक्ष से 


वृंष्णव दान द ४२७ 


चंतल्यमत का संक्षिप्त वर्णन भक्ततर औविश्वनाथ चक्रवर्तों ने बड़ों सुन्दरता 
के साथ किया है: -.- 


शाराष्यो भगवान्‌ ब्रजेशतनयर्तद्धाम वृन्दावन 

रम्पा काचिदुपातना पम्रदवधुवर्गंण या कहिपता। 
शा(त्र भागवतं प्रमाणममलं प्रेमा पुमर्थों महान्‌ 
द थोचेतम्पमहांप्रभोमेतमिद॑ तत्रादरो न: पर:॥ 


उपसंहार 


प्रसिद्ध वंष्णव द्ध॑नों का यही संक्षित परिचय है। इसके अनुधीरून से पता 
चलता है कि इनमें कृतिपय सिद्धान्त सामान्य रूप से मान्य हें । त्रैष्णव दर्शनों में 
ज्ञाम की अपेक्षा मोक्ष-प्ताधन में मक्ति की हो प्रधानता है। भगवादु का साकार, 
सगुण, सबिशेष भाव द्वो मान्य है। भगवान्‌ भननन्‍त-कल्याण-गुण-निकेतन, समस्त 
प्राकृतगुण-विहीन, हेथप्रस्यतीक हैं तथा मक्तों करी रसमयो भक्ति के परवश होकर 
विग्रह धारण करनेवाले हैं । जीव का अखुत्व सबंत्र समभांवेन सिद्ध है। भक्ति- 
मार्ग में जोव को विभुत्वकल्पता कथमपि सुसंगत नहीं हो सकतो । 'बिदेह मुक्ति! 
की कल्पना हो सबनत्र आदरणीय है, “जीवन्मुक्ति' की नहीं। देह-धारण के समय 
जीव के दुःख क्षय होने पर भी स्वंदा के लिए क्षीण नही हो जाते । पिदेहमुरक्ति 
होने पर ही लीव भगवान्‌ के संनिधान में उनकी सेवा करता हुआ आननन्‍्दमय 
जीवन बिताता है। मुक्त भात्माओों को भी भजन के लिए देहप्राप्ति अवश्यमेव 
होती है, परन्तु यह देह घुद्धसरब के उपादान से निर्मित होने के कारण अप्राकृत 
होता है। नित्य देह के आश्रथ से ही जोव भगवान्‌ के साथ निर्य-लीलायें कर 
सकता है। सामीप्यादि चतुविब मुक्ति को कल्पना में भगवान तथा भक्त का 
किश्विदंध भें भेद बना ही रहता है। सायुज्यमुक्ति में दोनों को एकरूपता 
होने पर भी किश्विन्मात्र भेद उम्री प्रकार रहता है जिस प्रकार दो इतों को एक 


. दूसरे के ऊपर रक्षने से एकाकार होने पर भो उनमें परस्पर भेद किश्चिस्मात्र में 


अवश्यमेव रहता है। 

इस प्रकार लीब, ईश्वर तैया मुक्ति फो कल्पना में साभ्य होने पर भी 
जीवेश्वर-सम्बन्ध के विषय में इन विभिन्‍न वैष्णवसम्परदायों में पार्थक्य है। 
चंतन्यमत भगवान्‌ में अचिन्त्यशक्ति के कारण “अचिन्त्पभेदा भेद! के सिद्धान्त का 
पोषक है, तो ण्छममत मामासम्बन्ध रहित शुद्ध ब्रह्म की एकता में विश्वास करता 


धेर८ मारतीय दरद्यन 


है। माध्वमत स्पष्टठः जीवेश्वर में द्वसमाव का समर्थक है। रामायुथ जया 
निम्बादः मत में परस्पर सिद्धान्तगत बिपुल साम्प है । रामानुज चिंद अिंत्‌ को ५ 
भगवान्‌ के गुण या प्रकार मानकर उभयविष्िष्ट ग्रहा की अहतता मानते हूँ, 
प्रम्तु निम्बाक बित्‌ भ्रचित्‌ को ईश्वर से भिन्न तथा अभिन्‍न मानकर “मेदामेद! . 
का समर्थन फरते हैं । ईश्वर के लिए किसी व्यावत्य पदार्थ कौ संता है होने 
से जबित्‌ श्रलित्‌ को विशद्येषण मानना निम्बार्क को स्यायसंगत नहीं अत 


होता ।५८ मायावाद का खण्डन भक्तिविरोधी होने के कारण सर्वत्र सनभावेन 
किया गया है | 


भारतीय दर्दान 


चतुर्थ खण्ड 


तनन्‍्त्र 


(१ ) तन्‍्त्र-परिजय 

( २ ) नेष्णव-तन्न 

( ३ ) बोज-जाक्त-सम्त्र 
( ४ ) उपसंहार 
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अतु्दंठा परिच्छेद 
तम्नत्र का परिचय 


तम्तों के विषय में अनेक भ्रम फैले हुए हैं। भकिक्षित जन-साधारण की तो 
बात न्यारी है, शिक्षित लोगों में मो तन्त्र-सम्बन्धी प्रनेक भान्त धारणायें हृष्टिगो चर 
होती हैं। तन्‍्त्र का नाम सुनते ही कितने छोग नाक-भी सिकोड़ने रूगते 
हैं । यह सब तन्‍्त्रों की उदात्त मावनाओं और विशुद्ध श्रावारपद्धति को न जानने 
का विधम परिणाम है। तन्‍त्रों के दार्शनिक विचार उतने ही उदात्त तथा 
प्रापअंछ हैं जितने पड़दर्शनों के; उनकी साधनपद्धति उतनी ही प्रवित्र. तथा 
उपादेय है जितनी वेदों की । इन्हीं तन्त्रमुूलक दार्शनिक सिद्धान्तों का संक्षिप्त 
विव्रेचन इस सतुर्थ खण्ड का मुख्य विषय है । 


१ 


तान्त्रिक साथना 


सब सम्प्रदायों में साधना दो प्रकार की मानी जाती है--बहिरंग और 
अन्तरंग । बहिरजू में सावंभौम विधि-विधानों का प्रामुस्य रहता है--इन विषि- 
विधानों के निमित्त सर्वसाधारण प्रधिकारी होता है। इसकी सब बातें प्रकट 
रहती हैं--स्वभावत: उन्मुक्त, जिनके लिए शभ्रधिकारी की विशेष योग्यता 
अपेक्षित नहीं होती । इससे विपरीत द्वोती है भ्रन्तरंग साधना, जिसके बिघान 


- के लिए विशिष्ट भ्रधिकारी फी आवश्यकता होती है। दस साधना का मार्ग 


सर्वताधारण के लिए उन्मुक्त नहों होता, प्रत्युत अधिकारों को. योग्यता का 
परीक्षण कर ही यह विधेयक होता है। साधनाका यह हैविभ्य विश्व के समग्र 
उदात्त घामिक सम्प्रदायों में उपलब्ध होता है, चाहे वे पूर्वी जगत्‌ में उत्पन्न 
हुए हों चाहे पश्चिमी । प्राचीन यूनान छथा रोम में भी इस प्रकार को साभनाभों 
का अस्तित्व मिलता है। 'पाइथोगोरस” ने एक विशिष्ट प्रकार का सम्प्रदाय- 
प्रवर्सत किया था, जो दर्शान के कतिपय तथ्यों को मानने पर भी मुल्यतया 
अस्तर छू घर्म के वैशिष्ट्य पर ही आ्राश्चित था। रोम के धामिक आचरण में 
भी हमें अग्ति की परिचर्या करनेबाली कुमारियों का वुत्त मिलता है जो 
आजन्म फौमारत्ञत का भ्राश्नगमण कर अरित.की सेविका होती थीं। ईसाई 
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चतु्दंढा परिच्छेद 
तन्‍त्र का परिचय 


तत्तों के विषय में अनेक भ्रम फैले हुए हैं। भरशिक्षित जन-साधारण की तो 
बात न्यारी है, शिक्षित लोगों में मो तन्त्र सम्बन्धी भ्रनेक भ्रान्त घारणायें हष्टिगोचर 
होती हैं । तन्‍्त्र का नाम सुनते ही कितने छोग नाक-भी सिकोड़ने लगते 
हैं। यह सब तन्‍्त्रों की उदात्त भावनाओं और विश्षुद्ध ग्राथारपद्धति को न जानने 
का विधम परिणाम है। तन्‍्त्रों के दश्शनिक बिचार उतने ही उदात्त तथा 
प्राप्नंछ हैं जितने पड्दशनों के; उनकी साधनपंद्धति उतनी ही पवित्र: तथा 
उपादेय है जितनी वेदों की ) इन्हीं तन्त्रमुछक दाष्धनिक . सिद्धान्सों का संक्षिप्त 
विवेचन इस चतुर्थ खण्ड का मुख्य विषय है । 


१ 


तान्त्रिक साधना 


सब सम्प्रदायों में साधना दो प्रकार की मानी जातो है--बहिरंग और 
अन्तरंग । बहिरड् में सावंभौम विधि-विधानों का प्रामुश्य रहता है--इन विधि- 
बिधानों के निमित्त स्वंसाघारण अ्रधिकारों होता है। इसकी सब बातें प्रकट 
रहती हुैं--स्वभावतः उन्मुक्त, जिनके लिए भ्रधिकारी की बिषेष योग्यता 
अपेक्षित नहीं होती । इससे विपरीत द्वोती है अ्रन्तरंग सापना, जिसके बिधान 


- के लिए विशिष्ट भ्रषिकारी फो ध्रावश्यकता .होती है। इस साधना का भार्ग 


सर्वत्षाधारण के लिए उन्मुक्त नहीं होता, प्रत्युत अधिफारी को. योग्यता का 
प्ररीक्षण कर ही यह विधेयक होता है। साधनाका यह द्ैविध्य विश्व के समग्र 
उदात्त घामिक सम्प्रदायों में उपलब्ध होता है, चाहे ये पूर्वी जगत्‌ में उत्पन्न 
हुए हों चाहे पश्चिमी । प्राचीन यूनान तथा रोम में भी इस प्रकार को साधनाभों 
का अस्तित्व मिलता है। 'पाइथोगोरस” ने एक विशिष्ट प्रकार का सम्प्रदाय- 
प्रवर्तत किया था, जो दर्शान के कतिपय तथ्यों को मानने पर नी मुख्यत॒या 
अन्तर छू धर्म के वैधिष्ट्य पर ही भाश्चित था। रोम के घामिक आचरण में 
भी हमें अग्नि की परिचर्या करनेबाली कुमरारियों का वृत्त मिखता है जो 
झाजन्म .कौमारन्नत का श्राभ्रयण कर अशर्ति की सेविका होती थीं। ईसाई 


४३२ भारतोय दर्शन 


मत में भी हसी प्रकार दो प्रकार की उपासनाओं की प्रभूत चर्चा मिलती हे । 
सर्वक्षाधारण के निमिस्त बिहिंत साधना 'एक्साटरिक' कहलाती थी तथा 
कृतिपय अन्तरज्जु जनों के लिए श्रतिपादित साथना 'एस्ाटरिक // भारतोय 
धर्म में मो इन दोनों का अस्तित्व पाया जाता है । 


यज्ञ-यागादि का आचरण प्रथवा त्रयीमार्ग की उपासता द्विजमात्र के शिए 
विहित है । इसमें कुछ नियन्त्रण है, परन्तु वह सामान्य कोटिका ही । वेदाध्यन 
के प्रत्येक भ्रधिकारी द्वि.थ का अधिकार वज्ञ-याग के सम्पादन के निमिल 
मान्य है, परन्तु कुछ ऐसी भ्रन्तरफ्ु साधना भी है जो गुप्त रक्सी जाती है और 
जिसको योर्थ अ्रथिकारी पाने पर ही गुद सिलक्षता है। इन दोनों में से 
अथम प्रकार की साधना का ' प्रकादक ग्रन्थ है--निगम प्रर्थात्‌ वेद । भौर दूधरे 
प्रकार को साधना का बोषक भ्रन्य है--आगम अर्थात्‌ तन्‍्त्र | भारत की संस्कृति 
उभयाश्रित है-- वह जिस प्रकार निगम का आश्रमण करती है, उसी प्रकार 
हे आगम का भी अवलम्बन करती है। फलत! वह निगमागममूलक है। 
मारतीय संस्कृति के ययार्थ बोध के छिए वेद का ज्ञान जितना आवश्यक है 
उतना ही तन्‍्त्र का भो| दोनों के म ब्जुल समन्वय के ऊपर हो वह शोभन 
तस्तु झाधारित है, जिसे हम “भारतीय संस्कृति” के नाम से पुकारते हैं । 

रु भ्रश्न है तन्‍त्र हे क्या वस्तु ? 


तन्‍्त्र का श्रथं 


ँन्त्र शब्द को व्युस्पत्ति 'तन्‌ः धातु में “टन” प्रत्यय लगने पर सिद्ध होती 

है। तन पातु का श्रर्थ है विस्तार | फलत: तम्त्र का अर्थ है वह शारत्र जिसके 
. भाग का विस्तार किया जाता है ( तनयते विस्ता्यते ज्ञानमनेन इंति 
पन्‍नव )। यह तो हुईं इस छाब्द की व्याकरणगस्य व्युत्पत्तिर | तन्त्र! की 
रक्ति तन्‌ ( विस्तार करना ) ओर त्र॑ ( रक्षा करना ) इन दोनों धातुष्मों 
के योग से सिद्ध तोती है जिसका तात्परय॑ यह है कि ठन्‍्त्र विपुल अर्थों के 
विस्तार करते के साथ ही तदनुसारी आचरणदयीक व्यक्तियों का त्राण भी 
“रता है। फलत: इससे सफलत | की सिद्धि की भो सूचता मिलती है। शव 


निरक्ति इस प्रफार है... 


तनोति बिपुलानर्थान, तन्त्रमन्त्र - समन्वितान । 
ता चर कुछते यस्मात्‌, तन्त्रमित्यभिधीयते॥ 


तन्‍न का परिचय ४३३ 


अतः सन्त का व्यापक अथ॑ शास्त्र, सिद्धांत, अनुष्ठान, विज्ञान, विशान- 
विषयक प्रन्‍्थ आदि है झोर इस व्यापक अर्थ में इसका बहुश: प्रयोग भो 
उपलब्ध होता है । महाभारत में न्याय, धर्मशाल्र, योगक्षास(त्र क्रादि शाजों के 
लिए तम्त्र शब्द प्रयुक्त है। दांकराचार्य ने सॉल्य दर्णान के लिए नव” का 
प्रयोग किया है- स्मृतिश्च तन्वास्या परमर्थिप्रणोत्ता । ज्ञातव्य यह है कि 
कपिल आदि विद्वान होने के कारण 'परमधि” नाम से भभिह्ित किये जाते हैं 
भोर उनके द्वारा प्रणीत सांख्यणाज्ञ स्मृति तथा तन्त्र हन दोनों अभिधानों के 
द्वारा इकारा गया हैः ( शारूरभाष्य ब्रहासूत्न २११।)। यह तो हुआ “तत्व 
का व्यापक अथ। परन्तु इस शुद्ध का एक संकुचित भर्थ ही लोक-व्यवहार 
में ममीष्ट है। तन्त्र से भ्रभिप्राय उस शास्त्र से है जो मन्त्र, कील, कवच आदि 
से समन्वित एक विशिष्ट साधनामार्म का उपदेश देता है। 


तन्त्र का दूसरा भ्रस्यात नाम आगम है२ | वाचस्पति मिश्रने योगमाष्य को 
अपनी तत्ववैद्यारदी व्याश्पा में 'आगम' छब्द की व्युत्पत्ति की है--भीगच्छन्ति 
बुद्धिमारोहस्ति यस्मात्‌ अस्युदयनि जेयसोवाया। स आंग्म:; श्र्थात्‌ जिससे 
अम्युदद ( लोकिक कल्याण ) तथा निःश्रेयस ( मोक्ष ) के उपाय बुद्धि में 
आते हैं वह “आगम! कहुछाता है, भर्थात्‌ अम्पुदय भौर निःश्रेयस के उपायों 
का प्रतिपादक शाज्र ही आगम है। 'प्रागम” की यह व्युत्पत्ति उसका निगम से 
पार्थथय दिखलछाने के लिए भी पर्याप्त है। कर्म, उपासना तथा ज्ञान का 
स्वडप बतलाता है निगम ( वेद ), और इनके साधनभत उपायों का रूप 
समझाता है आगम ( तन्त्र )। फलत॥ ये दोनों परस्पर उपकारी शाखस्र हैं। 
उदाहरण के लिए ज्षाक्त प्रागम को छीजिये। बहौत वेदान्त नाना युक्तियों के 
सहारे अद्वैठ तत्व की उपपत्ति करता है। यह तो हुप्रा सिद्धान्त-पक्ष । शाक्त 
ग्रागम उसी श्र त तस्व की साधना का प्रकार बतल्‍कूाता है, यह हुभा व्यवहार- 
पक्ष । फलतः तन्‍्त्र भ्रथवा आयम में व्यवहार-पक्ष का ही प्राबल्य रहता है । 
तम्ब का मुख्य रूप हे-- साधना का उपदेश * । क्रिया तथा अनुान पर ही यह 
प्रधान बल देता है। थाज्ञों में दिये गये आगम के लक्षणों से भी यदह्‌ बात 
सिद्ध होती है। वाराद्दी तन्‍त्र के मनुसार भ्रागम के सात लक्षण होते हैं --- 


(१ ) सष्टि--विश्वका प्रपद्न किस प्रकार उदित हुप्ा । 
(२ ) प्रलय--ब्रिश्व का तिरोभाव क्षिस प्रकार होता है । 


(३ ) देवाज॑न--देवताओं की सर्वाज्जपूर्ण पूजा का विधान । 
मा० ६७०-रे८ 
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(४ ) सर्वताधन--पव सिद्धियों की प्राप्ति के उपाय | ५ 

(१) पुरप्वरण--मारण, मोहन, उच्चाटन, आदि क्रिल्‍मों को सम्पन्न 
करना | ह 
. ६६ ) षटकर्म--छान्ति, वद्दीकरण, स्तस्मन, विद षण, उच्चाटन तथा 
मारण का साधन । 


(७ ) ब्यॉक्योग--प्रभीष देवता के स्वरूप का एकाग्र सन से चिन्तन, 
जिससे देवता का प्राक्ट्य सम्पन्न होता है । 


ये सातों लक्षण व्यापक रूप से आगम के विदयों का संकेत करते हैं। 
तस्त्र के स्वरूप भी मछी-माँति पहिचाने जा सकते हैं । इसमें प्रथमत/ देवता के 
स्वरूप, गुण, कर्म श्रादि का चिन्तन किया जाता है, ठद्धिवयक सन्त्रों का 
उद्घार किया जाता है, तब उन मन्त्रों को यज्ञ में संपोजित कर देवता 
के ध्यान ओर उपासना का वर्णन किया - जाता है। यह उपासना पाँचों 
अज्ों से समन्त्रित होने पर पुष्ट मानी जाती है--पटल, पद्धति, कवच, 
हेलनाम तथा स्तोत्र। हस प्रकार 'तस्त्र” के स्वरूप के विषय में 
बिशकुल भ्रास्ति नहीं हो सकती । इतना तो निश्चित है कि तनत्रों का वैशिष्ट्य 
क्रिया” है, जिस प्रकार वेद का वैशिष्स्य 'ज्ञान! है। आशय यह है कि वैदिक 
ग्रन्थों में निदिष्ट ज्ञान का क्रियात्मक रूप या विधानात्मक आचार ही आगमों का 
मुख्य विषय है। ठन्‍्त्र का मुण्य छकष्प इस छोटे से वाक्य में निविष्ट है-- शान 
भार) क्रियां थि 


घना-बिना क्रिया के ज्ञान भार है । ज्ञान से सम्पन्न साधक यदि 
उस ज्ञात को अपने जीव 


झपने लक्ष्य को किसो तरह प्राप्त न हीं कर सकता । वह तो सचमुच चन्दनबाही 
गम के समान होता है, “भारस्य वेत्ता नतु चन्दनस्य” की उक्ति के अनुसार 
नो केवछ भार को ही जानता है उस धनमोक सुधन्धिदायक चन्दन का श्ञाता 
नहीं होता । तन्‍्त्र का यह छक्ष् फंथमपि नहीं होता, वह तो ठीक इसके 
विपरीत है । द 


कलियुग सें तनन्‍्त्र का प्राधान्य 


._ साधन की हृष्टि से वतुयुंगों का अपना-अपना वैशिष्टय है। कलियुग की महा 
मानने के छिए “बिध्णुपुराण” (अंश ६, क्ष० २ ) में एक रोचक फथानक का 
उपक्रम दिया गया है। जिज्ञासु ऋषियों की एक टोली व्यासजी के पास जब 


न में परिणत कर उसे क्रियात्मक नहीं बनाता तो वह 





[हे 
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पहुँची, तब वे गंगा जी में स्नान क्र रहे ये। स्वान करते ही करते उन्होंने तीन 
जार उारा--झ्द साथुड, कछि; साधु) तथा योषितु साघु)। ऋषियों को जब 
इन सिद्धान्तों की सरयतापर आश्चर्य हुआ, तन व्यास जी ने उनके संशय तथा 


विस्मय का प्रशमन करते हुए फल की सिद्धि का चतुयुंगीन अनुपात इस प्रकार 
बतलाया -- 


१० ब्ष ( सत्ययुग )८--एक बर्ष ( ज्रेता. ) ७ एक मास (दापर) 5एक दिन 
( कलियुग )। 


इस अनुपात का तात्पय यह है कि जप, तप प्रादि की सिद्धि के लिए 
स॒त्ययुग में जहाँ ३६९०० ( तीन हजार छह सौ ) दिन छरूगते हैं, वहाँ कलियुग में 
एक ही अहोरात्र पर्याप्त है। साधन को सरलता कुछि की विधिष्टता है-- 


ध्यायन्‌ कृते यजन्‌ यज्ञे 
ज्वेतायां द्वापरेष्च॑यन । 

यदाप्नोत्ति तदाप्नोति 
कलो संकीत्य॑ केशव ॥ 


( विष्णुपुराण ६।२॥१७ ) 


पुराण के इसी स्वर में तन्‍्त्र भी कलियुग की महिमा का प्रतिपादन करता 
है | कुछार्णव तन्त्र के अनुसार देवयाणी में निबद्ध चार प्रकार के साहित्यों की 
मान्यता चार्सोें युग में होती है-- 


कृते श्रुत्युक्त श्राचार: त्रेतायां स्पृलि-सम्भवः । 
द्वापरे तु पुराणोक्तः कलावागमसम्भव) ॥ 


सत्ययुग में शति--वेद के द्वारा प्रतिपादिस आचारकी प्रधानता होती है, 
त्रेता में स्मृति को, द्वापर में पुराण की भौर कलियुग में आ्रागम तथा तत्प्रतिपादित 
आचारकी प्रधानता रहती है । इस तथ्य के लिए युक्ति भो है । 


कलियुग में मानवों की आध्यात्मिक शक्ति में क्षीणता दृष्टिगोचर होती है । 
जितना स्थाग, तितिक्षा तथा धैर्य प्राचीन काल में था, उतना आज कहाँ 
दिखलायी पड़ता है? वाह्य तथा आन्तरिक शद्धि की भी यही दशा है। 
वैदिक कर्मों का भ्रनुष्ठान जिस त्याग-तपस्या पर आश्रित था, उसका नाम भी 
तो भाजकल नहीं दिखाता.। अतः उनका ययेष्ट श्राचरण कलियुग में सम्मत 
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नहीं है । तन्‍्त्र में इसकी आवश्यकता इसने दर्ज तक नहीं होती “ एक सुनीता 
और मी है। वैदिक कर्मों के अनुष्ठान में शुद्र तथा स्त्री--दोनोंका अधिकार 
नहों है परन्तु तन्‍्त्रों में इनके लिए छूट है । इनका भी ब्रा अधिकार है कि निगम 
जहां अपने सिद्धान्तों तथा क्रियाकलापों को केवल त्रिवर्ण ( ब्राह्मण, कानिय तबा 
वैश्य ) के लिए सीमित रखता है, वहाँ भागमने प्रपना द्वार प्रत्येक वर्ण के लिए 
छुद्र गौर स्त्री जनोंतक के छिये उन्प्क्त कर रबखा है। यहाँ किसी प्रकार का 
भेद-माव नहीं, जाति-पाँति की विभिन्‍नता नहीं । इसीलिए तन्‍्त्र का यह सवंभौम 
तथा सार्ववणिक रूप उसकी लोक-प्रियता का प्रधान हेतु है। परन्तु इससे यह नहीं 
समझना चाहिए कि तन्‍्त्र में अधिकारी का विचार नहीं है। प्रधिकारी का विचार 
है और बड़ी गन्भीरता से विचार है। विशिष्ट योग्यता के अभाव में साधक 
इसमें आ नहीं सकता | यह काम गुरु का है कि वह योग्यता के अनुसार छिष्य 
को परीक्षा करे और उच्चके अनुसार विभिन्‍न तन्त्रों की दीक्षा देकर उसकी 
अग्रिम गति तथा उत्थान की व्यवस्था करे । 


तन्त्र विज्ञान हे 


, उच पूछिये तो 'तन्त्र” की तुलना विज्ञान से की जा सकती है। विज्ञानका 
मार्ग सिद्धान्तत: प्रत्येक व्यक्ति के लिए खुला है, फिसी के लिए रुकावट नहीं है। 
 ज इसका यह ध्रथ नहीं कि ऐरा-गैरा कोई भी इसमें जा सकता है । नहीं, 
कभी नहीं इसके लिए भी योग्यता उपेक्षित होती है। वैज्ञानिक यन्त्र 
प।मने/ मे हो परे रहें) परततु। जदतक उसका ज्ञाता शिक्षा नहीं देता, 
उन्हें छूने तथा प्रयोग में छाने की विद्या नहीं लिखलाता, तबतक उन्हें छूना 
तितान्त हानिकारक होता है । किस स्विच को दबाने से कोन बल्ब जल 
उठेगा यह गुर के उपदेज्ञ की प्रतीक्षा करता है। भ्शिक्षित इसे नहीं जान 
सकता | बिजली की विद्या के गुरुद्वारा शिक्षित छात्र ही उसे प्रयोग में ला 
सकता है। तन्त्र की भी होक यही दशा है। तन्त्र ठहदरा आध्यात्मिक जगत्‌ का 
व्यावहारिक विज्ञान । बिना योग्य गुरु के सिखलाये न तो कोई साधक इस विद्या 
में तिपुण हो सकता और न अपने तारपर्य को ही प्िद्ध कर सकता है। 
इसीलिए तन्त्र-विद्या में गुद को अत्यधिक श्रावश्यकता होती है । जिस प्रकार 
माज व्यवहार-जगद में विज्ञान फा युग है उप्ती प्रकार आज घामिक जगत में 
तन्‍्त्र का थुग है। कया ग्रन्थ के सहारे किसी विज्ञान का ज्ञान ब्यापक हो सकता 
है? नहीं कभी नहीं ? उसके लिए तो प्रयोगशाला चाहिए जिपमें सुयोग्य 
वेशानिक सुयोग्य अ्रधिकारी छात्रों को उ स्‌ विषय की दिक्षा देता है और प्रयोग के 
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द्वारा उतकी सत्यता प्रमाणित करता है। ठोक यह दशा तन्‍त्र की है। 
तान्त्रिक गुरु प्रयोग के द्वारा अधिकारों शिष्य को छाज की सत्यता का प्रमाण 
देकर उसे तन्‍्त्र की व्यावहारिक थिक्षा देता है । इसो में तन्त्र विद्या को 
चरितायेता है । फक्तत; तनन्‍्त्र का मार्ग स्वंताधारण के लिए उस्मुक्त होने 
पर भी अधिकारो फी अपेक्षा रखता है। परन्तु इतना ठो निश्चित हैं कि 
योग्य गुरु की शिक्षा का उचित परिक्षोलन किया जाय तो फछ को छिद्धि में 
विलम्प नहीं होता भौर इस विषय में तन्‍त्र आधुनिक विज्ञान के समकक्ष है| 
दोनों की इस समय ग्रावश्यकता है। व्यवद्वार में विज्ञान की और श्रष्पात्म में 
तन्‍्त्र की। “बिना छ्यागममार्गेग कछो नास्ति ग्रति३ प्रियेट--महानिर्वाण-तन्तर 
की इस गम्मीर घोषणा का यही स्वारस्प है ओर इस कथपन में तनिक 
भी सन्देह नहीं है । द 


तन्‍त्रों की विशेषता "क्रिया! है। वेदिक ग्रन्थों में निर्दिष्ट शान फा 
क्रियात्मक रूप या विधानात्मक आचार जआागमों का मुख्य विषय है । मारतीय घम्म 
निमम।ग्रममुलक है । जिस प्रकार भारतीय धर्म तथा सम्यता निगम ( बेद ) पर 
अवलम्बित है, उत्ती प्रकार वह आगम ( तन्‍्त्र ) पर भो आश्िित है। आगम 
तथा निगम के परस्पर सम्बन्ध को सुलझाना बड़ी विषम सम्रस्या है। तन्‍त्र ग्रन्थों 
के भनुशीलन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि तन्त्र दो प्रकार के हैँं--वेदानुकुछ तथा 
वेदब'ह्म । कठिपय तन्‍्त्रों के सिद्धान्त तथा आचार का मूल स्रोत वेद से हो 
प्रवाहित होता है। पाश्वरात्र तथा शैवागम के कतिपथ सिद्धान्त वेदमुल्क अवश्य 
हैं, यथपि प्राचीन प्रन्‍्यों में हनन्‍्हें वेदब्राह्म ही माना गया है।, झाक्त आगम फो 
वेदमूलकता के विषय में जनताधारण को विशेष सदेह है। थाक्तों के सत्तविध 
आचारों में से केवल एक ही आचार--वाम। बार--की घुणित पूजा-पद्धति के बल 
पर पूरे छशाक्त झागम को छोग अ्रवेदिक ठहराते हैं, परन्तु घाक्तों के सिद्धान्त 
और आचार के अनुशीरून से स्पष्ट प्रतोत होता है कि उनमें भी महती संख्या 
वेशनुकूल तस्‍्त्रों की है। वेदब।ह्य तन्‍्त्रों को भो कमी नहों है जिनके भाषार 
और पूजा-प्रकार वेदिक पद्धति से एकदम विपरीत ठहरते हैं । 


धरागस-निगत 


शाक्तधर्म का ध्येय जीवात्मा की परमात्मा के साथ भेद प्राप्ति है । तांशिक 
उपासना का प्रथम सिद्धान्त है कि उपासक अपने उप|स्य देव के साथ तादार्म्प 
स्थापित करे ( देबो भूस्वा यजेद्‌ देवण )। थ्ाक्तवर्म अद्वेतबाद का साधन माय 
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है। शाक्तों की प्रत्येक साधना में बद्वैतवाद भनुस्युत रहता है। सच्चे पाते 
को यही धारणा रहती है कि मैं ही देवी हूँ, मैं ही ब्रह्म हैँ, मुझ्तमें धाक नहीं, 
मैं सच्चिदानन्द रूप हूँ, मैं स्वभाव से ही मुक्त हूँ । यह पूर्ण झद्दात घारणा है* । 


शाक्तों की आध्यात्मिक कल्पना के अनुप्तार परन्नह्म निष्कल, शिव, का 
स्वयंज्योति:, आाद्यन्त-विरहित, निरविकार तथा सच्चिदानन्द-स्वरूप है ( कुछार्णव 
१।६- १० )। जांव अग्नि-स्फुलिंगवत्‌ ब्रह्म से आविशृत हुपा है--तन्‍्त्रों के 
ये सिद्धान्त निःस्नंशयय उपषिन्मूलक हैं। तन्‍्त्रों में परम तत्व मातृहूप से स्वीकृत 
किया जाता है। तल्त्रों में शक्ति की कल्पना वंदिक सिद्धान्तों के हो झाषांर पर 
है । खेद के बागाम्भुणीसूक्त ( १०१२४ ) में जिस छाक्तितत्व का प्रतिपादन 
है, 'थक्तितस्त्र' उसी के भाष्य माने जा सकते हैं। अत; भागमों के दिद्धान्तों 
में निगमों के सिद्धान्तों से किसी प्रकार का मतभेद हृष्टिगोचर नहीं होता । 
शाक्त भ्राचार का भी विचार आगे किया जा रहा है। सिद्धान्ततः अनेक घाक्ताच।र 
भा नितान्त वैदिक हैं। निगम तथा आम में यही पार्थक्य दृष्टिगव होता 
है कि जहाँ निगम अपने पिद्धान्तों तथा क्रियाकलापों को ब्राह्मण, क्षत्रिय, तथा 
६ निवण ) के लिए सीमित करता दे, वहाँ आगम ने अपना द्वार प्रत्येक 
वर्ण के लिए, शुंद्र तथा ज्रीजनों के लिए भी उन्मुक्त कर ररूखा है । निगम जहाँ 
विशेषत; ज्ञ।नप्रधान है, वहाँ आगम मुख्यतः क्रिपा-प्रधान है । 


प्राचीनता 


तान्त्रिफ आचार नितान्त 


रहस्यपूर्ण व्यापार है। गुरु के द्वारा दीक्षा 
प्रहण करने के समय छिष्य को ह्‌ 


तका रहस्य समझाया जाता है। वैदिकी तथा 
तान्त्रिकी पूजा में अन्तर यह है कि जहाँ वैदिकी परृजा-पद्धति सर्वसाधारण के 
पं क- लिए है, वहाँ तान्त्रिकी पूजा केवल चुने हुए कतिपय श्रषिकारी 
व्यक्तियं के लिए ह्दी है। प्रत: वह सर्वद। तथा सर्वथा गोप्य रबश्ली जाती है। 
वदिक फाल में वंदिक पद्धति के साथ-साथ तान्त्रिक पद्धति का भी प्रचार 
कम न था। उपनिषदों में वणित अभिन्न विद्याओं की श्राघारभित्ति तान्त्रिक 
प्रतीत जो हैं। वंहदारणपक्क (६ ।२) तथा छान्दोग्य (५। ८) में वणित पञ्चाग्निबिद्या 
की ० शर्त आ  योषा धबाब गोतमारितःः आदि का रूपक का कया स्वारस्य 
है / छान्दोग्य ! /९- १० ) में उल्छिखित मधुविद्या का रहस्य क्या है ? सूर्य 
की ऊधष्वपुख रश्म्रियाँ मधुनाडियां हैं, पृद्य आदेश मधुकर हैं, ब्रह्म ही पुष्प है, 
स/ध्य” नामक देवता उससे निकलने वाले अमृत को उपभोग करते हैं; इस पञ्म 
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अमृत के वर्णन में जिन गुझ्य भ्रादेशों को मघुकर बतछाया गया है वे गोपनीय 
तान्त्रिक आदेथों के अतिरिक्त और क्या हो सकते हैं ?. अतः वैदिकी पूजा के 
साथ गुह् वान्त्रिक पद्धति को कल्पना करना निराधार नहीं है । 


ब 
तान्त्रिक आचार 


धात्तपत में पद्यूमाव, बोरभाद ओर दिधष्यमाव नामक तीन भाव हैं ॥ तथा 
वेदाचार, वंष्णावाचार, शंवाचार दक्षिणाचार, वाभावार, सिद्धान्ताचार तथा 
कौछाचार नामक सात आचार होते हैं। ये साप्त भाचार पूर्वोक्त तीनों 
भावों से सम्बद्ध हैं। भाव मानसिक लवस्था है और आचार बाह्य प्राचरण । 
जिन जीवों में भविद्या के श्रावरण के न हटने से अद्व त-शान का लेशमात्र भी 
उदय नहीं हुआ है, उनकी मानसिक अवस्था “परश्ुभाव” कहछातों है। पद के 
समान ये भो अज्ञानरज्जु के द्वारा प्ंसार से हृढरूप में बंधे रहते हैं । धंसार मोह 
में पड़नेवाला जीव 'अधम? पक्ष और सत्कर्मपरायण भगवदुभक्त “उत्तर्मा पद्च 
कहलाता-है। जो मानव अद्वतज्ञानहपी अमृतछृद की कणिकामात्र का भी 
आस्वादन कर अज्ञानरज्जु के काटने में यदि कुछ मात्रा में भो कृतकार्य होते हैं 
वे वीर! कहलाते हैं। जो साधक बीरमभाव. को पुष्टि से हे तभाव के दूरीकरण में 
सवंथा समर्थ होते हैं तथा उपास्य देवता को सत्ता में अपनी सत्ता को दूबो कर 
भठ तानन्द का प्रास्वादन करते हैं वे ॥दव्य! कहलाते हैं तथा उनको मानसिक 
दह्या 'दिव्यमाव” कहलाती है। पूर्वोक्त भाचारों में प्रथम चार ध्राचार--वेद 
वैष्णव, छांव तथा दक्षिण--पद्चमाव के लिए, वाम तथा पधिद्धान्त वीरमाव के 
लिए तथा धाचारों में सर्वश्रेष्ठ कौलाचार पूर्ण भरद्त की भावना से भावित दिश्य 
साधक के लिए है। फौलाचार का रहस्य नितान्त निगृढ है । 


क्‍ भास्करराय ने 'कुल! धुब्द के झनेक णर्थ बतलाये हैं। जिस साधक की 

अद्वतभावना पूर्ण तथा विद्वद्ध है वही वास्तविक कौरूपदवाच्य है? । तभी तो 
उसे फर्दम तथा चन्दन में, धात्र॒ तथा प्रिय में, शऋ्मशान तथा मंवन में, काथ्नन तथा 
तृष में, तनिक भी भेद-बुद्धि नहीं रहती" । यह फौलसाघना वेद|गम महोदधि का 
सार बतलाई गई है । इस नितान्त दुष्कर साधना के रहस्य को न जानने के कारण 
लोगों में अनेक ज्ञान्तर्याँ फेली हुई हैं। कोल कभी अपने स्वरूप को प्रकट नहीं 
होने देता । कौल वद्द साधक है जो भ्रद्वेतनिश्ठा में पूणतः प्रतिष्ठित हो उका है और 
उसी निष्ठा के अनुमार वह-अपना आचरण भी रखता है, परस्तु लोगों के नेत्रों से 
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बह अपने को बचाये रहता है। कौछों के विषय में यह प्रसिद्ध है कि वे हृदय से 
तो शक्ति के उपासक होते हैं, बाहर शैव प्रतीत दोते हैं भौर समा के भीतर 
वेष्णब जान पड़ते हैं। इस प्रकार वे ताना रूप घारण कर पृथ्वी पर विचरण 
करते हैं। यह प्रसिद्ध निन्दा-जनक न होकर वस्तुतः यथार्ष कपन है? । 
सभयधाचार 
कोलाचार के भ्रतिरिक्त 'श्रीविद्या? के उपासकों का एक बन्‍्य हो प्राचार है, 
जो समयाघार! के नाम से विस्यात है। आघार्य शंकर इसी भआावार के 
अनुयायी थे। “लक्ष्मीघरः ने सोन्द्यंछहरी ( ४७१ श्लोक ) की टोका में प्रौर 
मास्करराय! ने समयान्तस्था?! झौर 'समयाचारतस्परा' ध्रादि छान्दों के माष्य 
में ( ललितासहस्रनाम 4० ५४ ) इस मत के अनेफ रहस्यमय तत्त्वों का बर्णन 
किया है। समयमार्म में अन्तर्याग का ही ब्राघात्य है। समय! का अर्थ है 
देदयाकाश में चक्र की भावना कर शेजाविधान१ ९ या शक्ति के साथ प्रधिष्ठान, 
_चुष्ठान, प्रवस्थान, नाम तथा रूप भेद से पञ्च प्रकार के साम्य को घारण करने 
ताले क्षिव ( शिवश्षक्ति का सामरस्य )। समयाचार में मूलधार में सुप्त कुण्डलिनी 
की जाग्रत कर स्तराधिष्ठनादि चक्रों से होकर सहस्तार चक्र में विराजमान 
पदाक्षिव के साथ संयोग कर देना प्रधान आचार है | समयाचार का तत्त्व नितर्रा 
बढ तथा अप्मुर्सकवेद्य है। समयमार्गो लक्ष्मीघर ने कौलमार्ग की बड़ी निन्‍दा को 
में पन्तर ही रहेस्थवेत्ता विद्जनों की सम्मति में झारस्भ में दोनों मार्गों 
हे 0३४ पर भो अन्तत) दोनों में नितान्त घनिष्ठता है। जो परम फोछ 
| _नसमार्गी है। यही मन्त्र-शास्त्र का यथार्थ तात्विक सिद्धान्त है । 
फोलाचार 
से भ्रनभिज्ञ शिक्षित समाण का विश्वास है कि 
कुत्सित विधि-विधानों को शअ्राश्नव दिया गया है। इस 
आवश्यक है। तन्‍्त्रों को भाषा सांकेतिक होने के 
हार का ययार्थ निर्पण करना दुरूह व्यापार है। 
| भनेक हैं, जिनमें समयाचार तथा कौरावार दो प्रधान 
सा नल मार्ग हे ' आस्करराथ ने छलितासहस्तनाम भाष्य के श्रारम्म में ही ! ! 
3 हल ० का दिया है-मुलाधारचक्र । लक्ष्मोघर के कथनानुसार पभ्ााधार- 
तक या योनि की प्रत्यक्षह्पेण बजा करनेवाले तान्त्रिक 'कौल” तथा उसकी मावना 
करनेवाले उपासक 'समयमार्गीः कहे जाते हैं। इन तान्त्रिकों की पूजा में 
पञ्मतत्त साधन? प्रत्यन्त महत्त्वपूर्ण विषय है। इन पदञ्नमवत्वों में मकाराद पश्च 


तान्त्रिक भ्राचार के रहस्यों 
उसमें अनेक घृणित और 
अ:क्षेप की मोमांता भी 
कारण तत्प्रतिपाद् पूजा 
तान्त्रिक आचार-मार्ग भो 
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वस्तुओं की गणना है-- मय, मास, मत्स्य, मुदा, और मैथुन ( समय मार्ग में 
अन्तर्याग ( आन्तरिक उपासना ) को महत्व दिया जाता है। श्रत) इन पांचों 
के “अनुकल्प” का प्रयोग किया जाता है, अर्याव्‌ इन पदार्षों का प्रत्यक्ष उपयोग 
न कर इनके स्थान पर तल्रतिनिषिभूतत अन्य वस्तुओं का प्रयोग किया जाता 
है? *, परन्तु कील मत में ऐसा नहीं होता । लक्ष्मीघरं ने कौलों के दो मतों का 
उल्लेख किया है--पृर्वफोल तथा उत्तरकौल । पुव॑ंकौल 'बोचक्र' के भीतर स्थित॑ 
योनि की पूजा करते हैं, परन्तु उत्तरकौल सुन्दरी तरुणी की प्रत्यक्ष योनि के पुजक 
होते हैं। वे अन्य मकारों का भी प्रत्यक्ष प्रयोग करते हैं। सर्वतापारण में 
ता+त्रिक विधि-विषानों को कृत्सापृर्ण बतछाने फी कल्पना का मल कारण यही 
उत्तरकौलों का बामादार है। 
तनन्‍्त्र के अनुश्ीलनकर्ता कतिपय विद्वानों की सम्पत्ति है कि थाक्तमार्भ 

इन पश्चतरतवों के. छिए भी बंदिक भनुष्ठानों का ऋणी है, क्‍योंकि वामदेव्यादि 
अनेक विधानों में परयोवा आदि का प्रयोग सान्‍य था * । बहुत सम्भव है इन 
कौलों के प्राचार पर बाहरी अनायं--विशेषतः तिव्वती, तन्‍्त्रों का प्रभाव पड़ा 
हो, क्योंकि फोलों के प्रधान तन्‍्त्र 'कुछार्णव में मद्य-मांसादि के प्रत्यक्ष प्रयोग 
की बड़ो कड़ी निरदा है" । कोलाचार का मुल्य केद कामास्या है, जो भारतवर्ष 
के बिलकुल पुरदो प्रान्त प्रासाम में पंत है। सम्मवत) यहीं तिब्बतो तनत्रों का 
प्रभाव पड़ा जान पढ़ता है। यान्यवंतल्त्र, तारातन्त्र ( १२ ), र्धयामल ( १७ 
पटल ), पिप्सुबामल ( ९-२ पटक ) के आधार पर महाच्रीन ( तिब्बत ) से 
पत्ममका रविशिष्ट पुजा फा प्रचार वष्चिंप्ठ के हारा किया यया माता जाता है। 
इस उल्लेख से पूर्गोक्त मत को कुछ म्राधार मिल सकता है * २ । . 


तन्‍्त्र की प्रामारिणकता 


घस्त्रों की प्रामाणिकता के विषय में दो मत है। मास्करराय तथा राधवभट्ट 
की सम्मति में अत्यतुगत द्वोने से तन्‍्त्रों का परत: प्रामाण्य है, परन्तु श्रोकण्ठाचार्य 
तन्त्रों को भूति के समान स्वत.प्रमाण मानते हैं। कुलाणं॑वतन्त्र ( २१४० ) 
का स्पष्ट कथन है कि झौल भआांगम नितान्त वैदिक शाज है जिससे दोनों की 
एकता की ओर संकेत मिलता है। कुल्तूक भट्ट ने भी मनुस्मुति (२१ ) की 
टीका में हारोत ऋषि का एक वाजप उद्धृत किया है, जिसका तात्पयं यह है 


१. प्रहव्य उधरफ-- शक्ति ऐण्ड शाक्त ( मं०) १० ७४०-४४५८ । 
२. प्रष्टव्य कुछा्णबतस्त, २, उल्लास एलोक १,११७-१३६ ! 
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कि श्रुति दो प्रकार की होतो है--वंदिकी ओर तान्त्रिको, अर्थात्‌ हारोत की 
इृष्टि में तन्‍्त्र भी वेद के समान ही श्रूति कहलाने की योग्यता रखता है । इन 
मतों के गनुसार तन्‍्त्र को प्रामाणिकता अति के समान है और वहू वेद के समान 
हो स्वतः प्रमाण है। प्रसिद्ध श्वाक्त दाशनिक भास्करराय ने तन्त्रश्चास्त्र को स्मृति- 
धास्त्र के अन्तभूत मानकर उसका प्रामाण्य श्रंगोकार किया है* ४ । मान्वादि 
स्मृतियों से तन्‍्त्रों की विशेषता यही है कि स्मृतियाँ कर्मकाण्ड-के श्रन्तर्गत हैं और 
तन्‍्त्र ज्ञानफाण्ड के । शारदातिकछुक के टीकाकार राषघवभट्ट ने भी तन्त्रों को 
स्मृतिशाज्न मानकर उन्हें वेद के तृतीय काण्ड--उपासना काण्ड के अभ्तगंत 
माना है। श्रोकण्ठाचार्य ने ब्रह्मतुत्त के अपने शवभाष्य (२।२।३५) में तन्‍्त्रों का 
वेदवत्‌ प्रामाण्प माना है, क्योंकि वेद तथा तन्त्र छिव के द्वारा नि्भित होने के 
कारण समभावेत प्रामाणिक हैं । दोनों में अन्तर इतना ही है कि वेद केवछ 
त्रेवेणिक - ब्राह्मण, क्षत्रिय तथा वैश्य इन द्विज वर्णों के लिए है, परन्तु तन्त्र सबके 
लिए माननीय हैं; लेकिन हैं दोनों श्रादरणीय** | इस भाष्य की 'शिवार्कमणि- 
दीपिका! व्याख्या में श्रप्पय दीक्षित ने आगम दो प्रकार का माना है--बैंदिक 
प्रोर अवेदिक । बेदिक तन्त्र वेदाधिकारियों के लिए ओर भ्रवंदिक तत्र वेद 
के अनधिकारियों के बास्ते हैं। अत: अधिकारो-भेद से व्यवस्था होने के कारण 
जाम का प्रामाण्य सवंथा सुव्यवस्थित है। 
ने 
तान्त्रिक सस्कृति 
का इस विशाल भारतीय संस्कृति का विश्लेषण करनेपर प्रतीत होगा कि इसके 
हि, अंश है और अंगप्रत्यंग रूपमें विभिन्‍न विभाग | इसमें सन्देह नहीं कि 
इसमें वै।दक साधना हो प्रधान है, किन्तु इनका भी छ्यात रखना चाहिये कि 
भिन्‍्म-भिन्‍न समयों में इस घारा में भो नये नये विवर्तन हो चुके हैं । धर्मश। स्तर, 
नीतिशात्र, इतिहास पुराणादि के आलोचन से तथा भारतोय समाज के 
आन्तरिक जीवन का परिचय मिलते से उपयुक्त तथ्य का स्पष्टतवा ज्ञान होगा । 
बेदिक घाराका प्राघान्य होने पर भो, इसमें सन्देह नहीं कि इसमें विभिन्‍त 
घाराश्ों का सम्मिष्तण है। इन सब घाराश्रों के भातर यदि व्यापक दृष्टि से 
देखा जाय तो ज्ञात होगा कि तन्त्र को धारा ही प्रथम एवं प्रधान है। इस 
घारा की भो बहुत-सो दिशाएं हैं, जिनमें एक वेदिक घारा के शअनुकुछ थी । 
अगलछो पोढ़ियों के गवेषक इस तथ्य का*निरूपण करेंगे कि वेदिक घारा की जो 
उपासना को दिशा है, बह अविभाज्य रूप से बहुत ध्षों में तांत्रिक धारा से 
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मिली हुई है और बहुद से तांतिक विषय अति प्राचोन समय से परम्पराक्रम से 
चले आ रहे थे | उपभिषद्‌ आदि में संवर्ग, उदृगोथ, उपकोशछ, भूपा, दहर, 
भादि जिन विद्याओं का परिचय मिलता हैं ये सभी गुप्तविद्याए” 
इतीके अन्तर्गत है”। वेद के रहस्य अदा में भो इन सब रहस्थ-विश्ञाओं के 
परिज्ञान का आभास मिछता है। यहाँ तक कहा जा. सकता है कि वैदिक 
क्रियाकाण्ड भो अष्यात्म-विद्याका ही बाह्य रूप है, जो निम्न अधिकारियों 
के लिए उपयोगो माना ज्ञाता था। यदि इन सब आअध्यात्मवि्याओं का 
रहस्प-ज्ञान कमो हो जाय तो पता चलेगा कि मूक्॒मृत वैदिक तथा तान्तिक 
या झागम ज्ञानों में विशेष भेद नहीं रहा । ह 


यहाँ. प्रसज़ुत: एक बातका उल्लेख प्रावश्यक है। साधारण हंष्टि से. 
सम्भव है यह समझ में न आवे फिर भो यह सत्य है कि वेद और तन्‍्त्र का - 
निगूढ रूप एक ही प्रकार का है। दोनों हो अक्षरात्मक हैं, अर्थात्‌ छब्रत्मक 
ज्ञान विशेष हैं। ये छब्द लौकिक नहों--दिव्य हैं भर क्षपोरुणेय हैं। मन्त्र 
दर्शीवण इसे ही प्राप्त कर सर्वज्ञतव काम किया करते थे, वे भन्‍्त में प्रात्म- 
साक्षात्कार द।रा अपना जीवन सफल करते थे। पुराकल्प में छिक्षा है-- 


याँ सुक्षां विद्याम्‌ भ्रतीनिियां वां ऋषयः साक्षात्कतधर्माण। मन्‍्नहश॥ 
पश्यन्ति वां असाक्षात्क्ततधर्मे स्पा) प्रतिवेदयिष्यमाणा बिल्मं समामनन्ति, स्वप्नहृष्टमिव 
हष्ट अवानु भूत॑ आवचिस्पासन्दे । । 


निरुकत-प्रभति प्रन्यों के आलोचन से प्रतीत होता है कि ऋषिगण 
साक्षास्कृतधर्मा ये और वे उन सामान्य लोगों को उपदेश-द्वारा मन्त्र दिया करते 
थे, जो भासाक्षात्कृतघर्मी ये ! साक्षात्कृतरर्मा होने के कारण ऋषिंगण बस्तुतः 
धवितष्याली थे, अतः वे किसीसे उपदेश श्ररण करके 'ऋषित्वकाभ नहीं करते थे, 
प्रत्युत वे स्वयं वेदार्थ-दर्शय करते ये। इसी अभिप्राय से उन्हें “मन्त्रद्रष्टा' कह्दा 
जाता है | मन्त्रार्थ ज्ञानका मुक्य उपाय है प्रतिभान, इसे हो प्रातिभया : 
झनोपदेशिक ज्ञान कहते हैं । इसके विषय में कहा जाता है-- 


'गुरोस्तु मौन! व्याख्यान शिष्यास्तु छिन्नसंशया: ।! गुरु छत्द से यहाँ अन्तगुद. 
या अन्तर्यामी समक्षना चाहिये। ऐसे उत्तत अधिकारियों को 'हर्शष” भी कहा 
जाता है। धब्त की मन्‍दता के फॉरण मध्यम अंधिकारी इनसे अंवर समझे; 
जाते थे। इनका परिचय अति” नाम से मिलता है । उत्तम प्रधिकारी को 
दर्शन मिलता था उपदेश निरपेक्ष द्वोकर झोर मष्यम अधिकारी को अवणन्‍आत 
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होता था उपदेद-सापेक्ष । प्रथम ज्ञानका नाम आयपंशज्ञान शोर द्वितीय का नाम 
ओपदेश्ििक ज्ञान है। मनुसंहिता में लिखा है--- 


ग्रार्ष घर्मोपदेशं च वेदशाल्लाविरोधिता । 
यस्तकंणानुसंघत्ते स धम॑ बेद नेतरः॥ 


किन्तु साधारण भ्रधिकारी को जो ज्ञान होता है, बह सतर्क के द्वारा | सत्‌- 
तक से अभिप्नेत है वेदशास्त्र के अविरोधी तर्कके द्वारा अनुसन्धान | आगमशाज्ध 
( त्रिपुर तथा त्रिक दार्शनिक साहित्य ) में सत्‌ तर्कका विशेष रूपसे मण्डन किया 
गया है। वंदिक साहित्य में भी यह लिखित मिलता है कि ऋषिगण जब 
अन्तहित होने छंगे तो तर्कपर ही ज्ञान का भार दिया गया । सभी साधारण 


जिज्नासु लोग प्रवरक्कोटि में हैं। हम सभी इसी कोटि के हैं। इस प्रकार के 
लिए सतृदर्क ही अवरूम्बनीय है । 


उच्त-शास्त्रीके अनुसार तन्त्रका मूल पश्राघार कोई पुस्तक नहीं है, वह 
अपोरषेय ज्ञान-विशेष है ॥ ऐसे ज्ञान का नाम ही ग्रागम हे ॥। यह ज्ञानात्मक 
_ सम शब्दरूप में अवतरित होता हैँ । तन्त्र-मत में परा वाक्‌ हो अखण्ड आगम 
है। पश्यस्ती अवस्था में वह स्वय॑वेद्य रूप में प्रकाशित होती है भौर अपना 
भय अपने साथ रखतो है। यहो साक्षात्कार की अवस्था है, यहाँ द्वितीय 
अपर में ज्ञान का संचार करने का कोई प्रश्न ही नहीं उठता । वही ज्ञान 
मज्यमा भें अवतोर्ण होकर शब्द का पध्राकार घारण करता है। यह शब्द 
चित्तात्मक है। इसी पैमि में गुह-शिष्य भाव का उदय होता है, फछत! ज्ञान 
आधार से भ्रपर श्राघार में संबरित होता है । विभिन्‍न शास्त्रों एवं गु् 
परम्पराओं का प्राकृत्य मध्यमा-भरूमि में ही होता है। वैखरी में वह ज्ञानहूप 
6 जब स्वृछ रूप धारण करता है, तब वह दूसरों की इन्द्रिय का विषय 
बनता है। 

उपयुक्त संक्षिप्त विवेबन से प्रतीत होगा कि बेद झौर तलन्‍त्रों की मौलिक 
देष्टि एक हो है। यद्यवि वेद एक है किन्तु विभक्त होकर त्रयी या चतुविध 
होता है, प्रत्तत: पह अनन्त है। वेदा अनन्ता: । यह भी बेद की हो वाणी 
है । हि अवश्य ही तन्त्र की ऐक भोर भी दिल्षा है, जिससे उसका वैदिक आदक्षों 
से किसी-किसी अंश में पार्थक्य प्रतेत होता है। उस कारण से तान्िक 
ताधना का वैशिष्टप भी समझ में आता है। फुछ भी हो, ये सभो मिकताकर 


' लन्त्र का परिचय ह १ 


भारतीय संस्कृति के भंग्रीभुत हो चुके हैं। जैसे युहद्‌ जलघाराएं मिलकर 
नदी का रूप घारण करती है और अन्त में महासमुद्र में विकीन हो जाती हैं, 
वंसे ही वेदिक, तांत्रिक आदि सांस्कृतिक धाराए' भारतोय संस्कृति में जाश्रय 
छाम करती है भौर उसे विशज्ञाछ्त से विशारुतम बनाती हैं । 


ऐतिहासिक हृष्टिसे भारतीय संस्कृति पर बिचार करने से प्रत्तीत होता है 
कि प्राचीन काछ से ही दैदिक तथा ताम्त्रिक्‌ साधव ध्यराओं में परस्पर घनिष्ठ 
सम्बन्ध रहा है| यह वात ज॑से सत्य है, वैसे ही यह भी सत्य है कि दोनों में 
अंदत) वलक्षण्य भी है। अ्रतिप्राचीन काल से ही शिष्टजनों द्वारा तन्त्रों के 
समांदर के असंख्य प्रमाथ उपलब्ध हैं। ऐसी प्रसिद्धि है कि बहुसंख्यक देवता 
भी तांतिक साधना के द्वारा सिद्धि छाम करते ये) तान्त्रिक साधना का परम 
. आदर्श था दक्ति-साधना, जिसफा लक्ष्य था महाक्षक्ति जगदम्याकी मातृ-रूप में 
उपासना अथवा शिवोपासना। ब्रह्मा, विष्णु, इन्द्र, चन्द्र, स्कन्द, वीरमद्र, 
लक्ष्मीएवर, महाकारकू, काम या मन्मथ ये सभी श्रोगाता के उपासक थे । 
प्रसिद्ध ऋषियों में कोई-कोई तान्त्रिक मार्ग के उपासफ थे और कोई-कोई 
ताम्त्रिक उपासना के प्रबतंक भी थे। ब्रह्मदासलू में बहुसंघघक ऋषियों का 
नामोल्लेख है, जो दशिवज्ञान के प्रवतंक थे। उनमें उद्वना, बृहस्पति, दधीजि, 
सनत्कुमार, नकुंडीश ग्रादि उल्लेल्य हैं। जयद्रथयामरू के मंगलाप्टक प्रकरण में 
तन्‍्त्र-प्रवर्तक बहुत से ऋषियों के नाम है, जैसे दुर्घासा, सनक, विष्णु, कश्यप, 
संवर्त, विधवामि त्र, गालव, गौतम, याज्षवल्वय, णातातप, आपस्तम्ब, फात्यामने, 
भूगु भ्रादि। 


ठान्त्रिक संस्कृति में मुलत: साम्य रहने पर भी देदा, काल झौर क्षेत्र के भेद 
से उसमें विभिन्‍न सम्प्रदायों का आविर्भाव हुआ है।. इस प्रकार का भेद साधकों 
के प्रकृतिगत भेद के अनुरोध से स्वभाषतः हो होता है। यद्यपि भिसन-भिन्‍न 
ताम्त्रिक सम्प्रदायों में आपातत; वैषम्प प्रतिभासित हो रहा है, फिर भी उनमें 
निगुढ रूप से मार्मिक साम्य है , संख्या में तांत्रिक सम्प्रदाय कितने झाविभू त 
हुए भौर पश्चातकाऊ में कितने विलुप्त हुए; यह कहना कठिन है। उपास्यभेद के 
कारण उपासना-प्रक्रिया में भेद तथा आचरणादि भेद होते हैँ। साधारणतपा 
पार्थकय का यही फारण है। दाँव, क्षाक्त, ग्रांणपत्य ये तो सर्वत्र ही प्रसिद्ध हैं। 
इन सम्प्रदायों के भी अनेकानेक अवान्तर भेद हैं। दौव तथा एॉय-श्ाक्त मिश्र 
सम्प्रदायों में कुछ के निम्नलिखित उल्लेखनीय नाम हैं--सिद्धान्त-क्षय, वीर 


७४७६ ह भारतीय दक्षन 


है क्‍ ह 
. अथवा जंगम क्षय, रौद, पाष्यपत, कापालिक अथवा सोम, वास, भैरव आदि हे 
भर्देत दृष्टि से दौव सम्प्रदाय में त्रिक अ्रथवा प्रत्यमिज्ञा, स्पन्द प्रभूति विभी 
हैं-“-अद्वैत मत में भो दाक्ति की प्रघानता सोनने पर स्पन्द, महार्थक्रम इल्यादि 


ह ग्रे. 
भेद जनुभृत द्ोते हैं। दशा शिवागम भोर अष्टादश दुदागम तो स्तर प्रतिद्ध ८ 


हैं| इनमें भी परस्पर किचित्‌ किजित्‌ भेद नहीं है; गह नहीं कहा था सकता ' 
दठ मत में कोई कट्टर दंत, कोई द्वताद्ेत भोर कोई छाद्धाईठवादी ँ गे 
इनमें किसी सम्प्रदाय को भेदवादी, किसो को छिव-सास्यवादी औौर सिरे 
को दिखा-संक्रातिवादी कहते हैं। काश्मीर का त्रिफक या शिवाह शबा 
भ्रद्वत स्वरूप से झाकिष्ट हैं। थाक्तों में उत्तर कौल प्रभूति भी ऐसे ही है. 
किसी समय भारतवर्ष में पादयपत संस्क्ृतिका व्यापक विस्तार हुआ था। 


किसी समय भारतवर्ष के एक प्रांत से दूसरे प्रांव तक ओर देक्ष से बाहर 


भी तन्‍्त्रों का व्यापक विस्तार हुआ था। कुछ देक्षों में प्रचलित तन्त्रों कै कीर्दि 


और हादि मत थे। इन दोनों मतों फो स्थान-सूबियों को परस्पर मिलाने ५: 


पर पता चछता है कि किपी-किसी प्रदेश में कादि, हादि दोनों मत प्रचलित 
थे। ये सब देश भारतवर्ष के चारों ओर और मध्यमाग में भवस्थित हैं; पी, 
पूर्व में अंग, बंग, कलि%ग, विदेह, कफामरूप, उत्कल, मगध, गौड़, तिलहृट्ट, कक 
आादि; दक्षिण में केरल, द्रविट तैलजू, मछयाद्वि, चोल, सिहर आदि; पश्चिम में 
सोराष्ट्र, आमोर, कोंकण, लाट, मत्स्य, सैन्घव प्रादि; उत्तर में कश्मीर, शोरसेन, 
फिरात, कोशल आदि; मध्य में--महाराष्ट; विदर्भ, गालव, भावन्त आदि । 


. भारत के बाहर है--वा ह्लोफ, कम्बोज, मोट, चीन, महाचीन, नेपाल, हृण, कीकय, . 


मद्र, यवन आदि। कादि तथा हादि दोनों मतों में नाता प्रकार के अवान्तर 
विभाग भी थे। 


तन्त्रविस्तार का जो य त्किचित्‌ परिचय दियां गया है, उससे ज्ञात होता 
. कि भारतवर्ष के प्रायः सभी क्षेत्रों में वैदिक संस्कृति के समानान्तर तास्त्रिक 
संस्कृति का विस्तार था। कभो-कमी इनकी स्वतंत्र पृथक्‌ सत्ता थी, कभी तटर्थ 
रूप में श्रौर फभो अंगीभूत रूप में। कभी कभी तो प्रतिकूछ रूप में भी इस 
संस्कृतिका प्रचार हुआ, कित्तु सदा और सर्वत्र यह मारतीय संस्कृति के अंश 
में ही परिगणित होता था। भारतवष्ष के बाहर पूर्व तथा पश्चिम में भारतीय 
संस्कृति का प्रमाव फैला हुम्ला था, वह केश बौद्ध संस्कृति के स्रोत से दी 


... नहीं, जाह्मण्य संस्कृति फी चाराओं से भी । प्रायः १२ सौ वर्ष पूर्व जयवर्मा 
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# ५०८०८ ८८-००-:४ ५ 3४५ २६०५५ ०-० “पंप के -आन्यज जानी ढक - - अमन को क्॑पज- नम: अम्मपनकेली कं ---क ८" 


द्ढ 
थ 








4: ०-४४४ ६०:८.०० ०: | >ध्यया “० बआ जनक "०० 


तन्‍्त्र का परिचय द ७७७ 


द्वितीय के राज्य काल में फम्वोज अथवा कम्बोडिया में भारतवर्ष से तम्त्र 
प्रन्थ पहुँचे थे। ये ठन्‍्त्र बौद्ध तन्‍त्र नहों थे, अपि तु ब्राह्मण तन्‍्त्र थे। हन्हें 
दिवागम कहा जा सकता है। इन ग्रंथों के ताम हैं--( १ )नयोत्तर, (२) 
दिरश्छेद, ( ३) विनाशिल भौर ( ७ ) सम्मोहन । ऐतिहासिकों ने प्रमाणित 
किया है कि नयोंत्तर सम्मवत: निम्वास-संहिता के अत्तर्गत नय झौर उत्तर 
सूत्र के साथ अ्रभिन्न है। अष्टम शतक का. लिखा नि;श्वास-तरवसंहिता गुप्त लिपि 
में दरबार पुस्तकालय नेपाल में अमी.भी उपलब्ध है। ये ग्रन्थ प्रायः षष्ठ था 
सप्तम शतक के माने ज्ञाते हैं। प्रतीत होता है कि दिरए्छेद तन्‍्त्र जयद्रय- 
यामझ का ही नामान्तर है। जयद्रथ-यामझर को एक प्रति नेपाल दरबार 
पुस्तकालय में है। विनाशिखको फोई-कोई जयद्रथ-यामल का परिश्िष्ट मानते हैं। 
सम्मोहन त त्र भी इसी प्रकार से परिश्चिष्ट ही माना जाता है। यह प्रबलित 
सम्मोहन तन्त्र का प्राचीन रूप है। ह 


जैसे तन्त्र या तान्त्रिक ससकृति के बाहर भारत से जाने की बात कही गयी 
है, उसी प्रकार' बाहर से भी किन्‍्हीं तन्‍्त्रों का भारत में आने का विवरण सुना 
जाता है। इस विषय में कुब्जिका तनन्‍्त्र फा नाम लिया जाता है। व्षिष्ठ के 
उपाण्यान के प्रसंग में चीत भ्रथवा महांचीन से भारत में उद्तारा के 
उपासना-क्रम के भाने की किवदन्सी सुनी जाती है। पहले थो बात कम्बोज के 
लिए कही गयी है, वह केवल फम्बोज ही नहीं, शिकटवर्तों प्रदेशों में सर्वत्र छात्र 
है। छशिव और छ्कक्ति की विविध उपासनायें उप्ा, पावंती, महाकाली, पाशपत, 
भैरव आदि के रूप में चीन आदि देशों में भारतवर्ष से जाकर प्रचक्तित हुए | 


ऊपर जो कुछ फहा गया है वद्द तान्त्रिकृ संस्कृति का वाद्य पक्ष है, किन्तु 
संस्कृति का महत्व उसके बाह्य अवयवों फी चमक भोर आडसस्थर पर निर्भर 
नहीं है। मानव आत्मा की महनीयता का आदर्श उपस्थित करना ही संस्कृति 
के महरव का परिचायंक है | तान्त्रिक संस्कृति के महत्व को आँकने का मान- 
दण्ड भी यही है। भारमा फी स्वरूपगत झौर सामथ्यंगत पूर्णता के आदर्श पर 
ही इसका महत्त्व मिलपण करना पड़ेगा । भागम-शास््र में निर्देश है कि आत्मा 
के नित्य शद्ध होने पर भी उसकी श्रप्रबुद् अवस्था से प्रबुद्ध अवस्था जेष्ठ है। 
असएब सदात्त स्वर से तान्त्रिक संस्कृति घोषणा करती है कि सुप्त रहने से 
मनृष्य का काम नहीं चलेगा, उसे जागना चाहिए। मानव-जीवन का छृक्ष्य 
जिस पूर्णत्व को माना जाता है, उसकी सम्यक्‌ उपलब्धि के लिए सबसे पहले 


७४५८ । भारतीय दरदांन 


आवश्यक है श्रनादि अविद्या से लागना, अर्थात्‌ पूर्ण प्रबोधन । प्रबुदध: 
सर्वदा तिष्ठेत्‌ ॥* २ ह 


 तम्ज-सेद--तन्त्रों के तीन प्रधान, विभाग हैं--ब्राह्मण-तन्त्र; बौद्ध ठन्‍्त' 
और जैन तम्त्र ; ब्राह्मण-तन्त्र भी उपास्य देवता की भिन्नता के कारण सीने 
प्रकार के होते हैं--( १) वैंष्णवागम ( पाझ्रात्र या भागवत ), (२) 
शैवागम, ( ३ ) क्ाक्तागम । जिसमें क्रप्द्मः विष्णु, शिव तथा दाक्ति की प्रा 
देवता रूप से उपासना विहिंत है। दाहांनिक सिद्धास्तों के विभेद से झागम 
भी दह्ैत-प्रधान, भ्रट्टैत-प्रघान तथा हैताद्वेत-प्रधान हैं। राभानुज की व्याख्या के 
अनुसार पाशरात्र विशिष्टाद्त का प्रतिपादक है; शव आग में तीनों मतों की 
उपरूब्धि होती है, परन्तु शाक्तागम सर्वया अद्वेत का श्रतिपादन करता है। इन्हीं 
तश्न्रों का क्रमरा। वर्णन यहाँ अ्रस्तुत किया जायगा | 


१. महामहोपाध्याय पण्डित गोपीनाथ कविराज के एक लेख के आधार 
पर यह अंश आश्षित है । 


२. द्रष्टव्य लेखक-रचित बौद्धदर्शन पृ०. 0२ ५-४६० । 





वष्णव तनत्र 


आजकल 'वाश्वरात्रर ही वंष्णवाद्र्मों का प्रतिनिधि मोना जाता है, परन्तु 
चेंखानस आग्रम भी वैष्णवासमों के दी भस्तरभुक्त है। पाशञ्व रात्र का प्रच्चुर 
साहित्य उपलब्ध होता है, परन्तु वैलानस आागम भ्राजकल लुप्तप्राय सा हो गया 
है किन्तु किसी समय में वेखानसों का भी बोलवाज़ा था। पाश्मरात्र तनन्‍्त्र कितना 
प्राचीन है ? आवश्यक साधनों के अभाव में इस जश्न का यथार्थ निर्धारण 
असमस्मव सा है। महाभारत के नारायणीयोपाख्यान ( शान्ति पर्द अध्याय 
३३५-३४६ ) में पहले-पहल इस तन्त्र के सिद्धान्त फा प्रतिपादव किया गया : 
जब महदि नारद फो इसके तत्त्यों के प्रति किशञासा उत्पन्न हुई, तब उन्होंने 
भारतवर्ष के उत्तर में स्थित ्वेतहीप में जाकर उनका प्रथम प्रचार किया । 
इस प्रकार नारायण ऋषि इसके प्रवर्तक हैं। पाश्वरात्र ग्रन्थों का स्पष्ट कथन 
है कि पा्मरात्र वेद का ही एक अंध है | पाञरात्र का सम्बन्ध वेद की 'एकायनर 
शाखा से है१ १ । छास्दोस्य उपनिषद्‌ में "एकायन! विद्या का नामोल्लेख है पर 
इसके विवेच्य विषयों की ओर संकेत नहीं है। यहाँ भी 'एकायन” का सम्बन्ध 
नारद से ही है, जिन्होंने समस्त वेदों के साथ-साथ 'एकायन? का भी अध्ययन 
फिया था। नागेश नामक एक अर्वाचीन पग्रन्ययार का कहना है कि दाक्‍्छ 
यजुर्वेदीय काण्व-शाखा का ही दूसरा नाम 'एकायन-क्षाखा' है* "| छयाख्यसंदिता . 
( १० १५ ) पाण्यरात्र फे प्रधारक शाण्हिषय, भारहाज, मोझायन, औपयायन 
भौर कौशिक ऋषि को फाप्पश्याखामुयायी बतझाती है, पर अभीतक इस 
शाखा के प्रन्यों का पता नहीं चछता । 


उत्पल ( १० म छाताब्दी ) ने भपने 'स्पन्दफारिका” में पाश्वरात्र श्रृति 
तथा पाञरात्र उपनिषद्‌ से अनेक उद्धरण दिये हैं। सम्भवतश्ये उदरण इसी 
शाखा के हैं । उत्पलकृत निर्देशों से पता चलता है कि दछ्षम शत्ताब्दी तक 
'पाइझरात्र झति', 'पाठ्यरात्र उपनिषद! पाअ्चरात्र संद्िता'*-...इस 
अफार इस तन्त्र के ग्रस्थ तीन भागों में विभक्त ये | याम्रुनाचाय (११ वीं णवाग्दी) 
ते अपने 'आगमप्राधाण्य! में पाग्वरात्र संहिताओं का नामोस्लेस किया है । 


भसीं० ६०००-०२ ६ कर 


७४ ७ मारतीय दष्दांन 


इन निर्देशों से स्पष्ट है कि यह तन्‍्त्र उपनिषत्काल में विद्यमान था। कम 
से कम महाभारत से प्राचीन तो अवश्यमेव है । भगवान्‌ ही उपेय ( प्राप्य ) हैं 
तथा वे ही उपाय ([ प्राप्तिसाधन ) हैं। बिना भगवान्‌ के अनुग्रह हुए जीव 
भगवान्‌ को नहीं पा सकता । भगवात्ु की 'दरणागति” ही केवलरू उपाय है। 
इस हारणागतिन्तत्य पर भ्राग्रह दिखलाने कारण इस तन्त्र का 'एकायन नाम 
भग्वर्थ सिद्ध होता है।** पाछ्रात्र का ही दूसरा नाम "भागवत धर्म! और 
'सात्त्वतघर्म” था । भागवत धर्म का उल्लेख विक्रम-पूष के शिलालेखों में मिलता है। 
विक्रमपूर्व द्वितीय छत्ताब्दी में वेसनगर के शिलालेख में युनानी हेलिओदोरस द्वारा 
मागवत उपाधि घारण करने तथा गरुडस्तम्म की स्थापना करने का वर्णन मिलता 
है*” । महाभारत में 'सात््वतविधि! का उल्लेख किया गया है**। इतना ही 
नहीं, 'सात्त्वतः दाब्द ऐतेरयब्राह्मण में भी झ्राता है'* रे । यदि इसका प्रयोग इसी 
प्रसज में हो तो सात्त्वत तन्त्र की प्राचीनता निःसंदिग्ध है । 


पाञ्वचरात्र के मूल सिद्धान्त श्रति में प्रतिषादित हैं। दातपथ ब्राह्मण 
(१२।६।१ ) में 'पाझरात्र सत्रः का वर्णन मिलता है जिसे नारायण ने समस्त 
प्राणियों के ऊपर आाधिपत्य प्राप्त करने के लिए पाँच 

पाद्रात्र श्रौर बंद दिनों तक किया था। इस सन्नके भ्राध्यात्मिक रहस्यों 
का पता नहीं चलता, पर इतना तो निश्चित है कि 

विष्णुभक्तों के यज्ञ हिसात्मक नहीं होते थे, पष् के स्थान पर यज्ञ में छत की ही 
आहुति दी जाती थी । नारायणीयोपाल्यान के आधार पर नारायण-भक्त राजा 
उपरिचर ने सप्तषियों के उपदेधा से सर्वप्रथम इस प्रकार का यज्ञ किया । 
पाञरात्र के वैदिकत्व को लेकर श्रीवैष्णव श्राचार्यों ने बड़ी सूक्ष्म मीमांसा प्रस्तुत 
को है। पाश्वरत्रों के " चतुथ्यूंह! सिद्धान्त के अनुसार वासुदेब से संकर्षण (जीब) की 
उस्ात्ति होती है, संकर्षण से: प्रदयस्‍्त ( मन "की ओर प्रद्यम्न से अनिर्द् 
( भहद्कछार ) की । शर्धुराचार्य ने शारीरक्भाष्य ( २ २,४२-७५ ) में इस मत 
की कड़ी झ्रालोचना की है और स्पष्ट दाब्दों में इसे अवैदिक घो|षत विया है, 
परन्तु रामानुज के मत में बादरायण ने उक्त पधिकरण में पाश्चरात्र का मण्डन 
ही किया है, लण्डन नहीं। महाभारत तथा पुराण के ध्नेक प्रमाणवाबयों फो 
_>ई&प कर रामानुज ने पाश्चरात्रागम को भी येदों के समान ही प्रमाणभूत 
बल बा _॥ रामानुज से पहले श्रीयामुनाचार्य ने 'आगमप्रामाण्य! में प्रव् 
युक्तियों के शाघार पर पाश्नरात्न-तम्त्र की प्रामाणिकता को सिद्ध किया। रामानुज 
के अनन्तर वेदान्तदेशिक मे 'पाऊूचः त्र-रक्षा? प्रन्थ में और भट्टारक वेदोत्तम ने 


बेंध्यन तन्त ४५४१ 


'तम्भरुद्ध ग्रन्थ में मोमांसा-पठति से इस विषय पर विच र कर पाञ्चरात्र को 
वेश्दन्सम्मत सिद्धान्तों का ही प्रतिपादक सिद्ध किया है। 
पाम्चरात्र का दूसरा नाम 'भागवत या सारवत' है। सात्त्वत' धब्द का प्रयोग 
मादव क्षत्रियों के लिए होता था । भ्रतः: ऐतिहासिक विद्वानों को सम्मति में 
यादयों में इसका विपुर प्रचार होने के कारण यह्‌ संज्ञा इस तन्त्र को दी गयी 
थी, परन्तु पाराहर की सम्मति में सात्यत भागवत का पर्यायवाची हैर* | 
भगवान्‌ विष्णु के परमाराष्य द्वोते के कारण हन नामों की अन्यर्थकता स्पष्ट 
ही है, तथापि 'पाठ्यरात्र' दब्द को व्याश्या भिन्न-भिन्त प्रकार से मिलती है । 
महाभारत के अनुसार चारों वेद तथा सांख्य योग के समाबिष्ट होने के कारण इस 
भत की संज्ञा पाञ्वरात्र थी। ईश्वर-संहिता (अ० २१ ) के कथनानुसार 
दाण्हिल्य, भौपगायन, सौझजामन, कौशिक एया भारदाज ऋषि को मिलाकर 
पाँच रातों में उपदेश दिया गया था, तथा परम्म॑॑हिता ( श्ानपद अ« ४ ) का 
कथन है कि इसके सामने प्न्य पाँच शास्त्र राति के समान मलिन पड़ गये थे, 
अत॥ पाश्रात्र नामकरण हुआ। नारद पाश्चरात्र के धनुप्तार इस नामकरण 
का कारण विवेडय दिययों की संख्या है। 'रात्र' का अर्थ होता है--शान "* । 
परमतस्व, मुक्ति, मुक्ति, योग तथा विषय ( संसार )--पंंच विषयों का निरूपण 
करने से इस तन्त्र का नाम 'पाशराप्र' पड़ा है। द 
पाश्रात्र तम्त्रविषयक साहित्य नितान्त विशाल, प्राचीन तथा विस्तृत है, 
परन्तु दुःख से कहना पड़ता है कि उसका प्रफादित भंदा भ्रत्यन्त स्वत्प है 
कपिशलसंहिता भादि प्राचीन ग्रन्थों में निविष्ट 
साहित्य सूचना के धनुसार अगस्त्य-स॑हिता, फाश्यप-संद्दिता, 
| नारदीय सहिता। महासनर्कुमार-संहिता, वासिष्ठ- 
संहिता, वासुदेव-संहिता, विश्वामित्र-संहिता; विष्णु रहस्य-संहिता आदि पाश्च- 
रात्र-संदिताओं की संख्या दो सौ पनन्‍्च्रह है*, परन्तु निम्नलिखित १३ संहितायें ही 
छब तक प्रकाशित हो सकी हैं:--- (१ ) अहिर्युष्य संहिता ( भ्रद्यार लाइश्नेरी, 
मद्रात ), ( २) ईश्वर-संहिता ( सुददान प्रेस, काद्मी ), (३) कपिल्लल-सँहिता, 
(७ ) जयाश्य-संहिता (गायकवाड़ धोरियल्टल सीरोज नं० ४५), (१) पाराशर- 
संहिता, ( ६ ) पाद्मतन्त्र, (७) वृहदु-ब्रह्मंंहिता (भानन्दाधम प्रन्यमात औ 
( ८ / भारदाज संहिता, ( ६ ) हद्ष्मीतन्त्र, ( १० ) मिष्शुतिलक, (११ ) 
श्ोप्रश्न संहिता, (१२) विष्शु-संहिता, ( अतम्तशयन प्रल्यभाला ) तथा 


द्वव्य डा० ओदर 3 इन्ट्रोडपशन टू दी पाझ्यरात्र, पु० ६-१२ । 


७५३ भारतीय दर्शन 


( १३ ) सात्त्वत स॑ हिता ( काझ्ली ) | इन तेरहों में भी केवल वे ही ६ संहितायेँ 
नागराक्षर में छपी हैं जिनके प्रकाश-स्थान फा यहाँ निर्देश है! भन्य सात संहिताये 


तेलुगु-छिपि में हैं। अन्य संहितायें भी विषयगौरव के कारण प्रकाद्न-योग्य होने 


पर भी हस्तलिपिरूप में ही मिलती हैं। समस्त पाञर।त्र-संहिताओं में 'पीष्कछर?, 
सात्त्वः तथा 'जयार्य! संहितायें प्राचीनतम मानी जादी हैं। जयाजु्य-संहिता 
३३ पटलों में समान्त है, पर पषष्टि-भ्रष्यायात्मक जहिबु ध्म्य-संहिता जयार्य 
संहिता से छगभग दुगुनी है। बृह॒द्‌ ब्रह्मसंहिता परिमाण में कम है! जयाख्य 
संहिता में दाह्ममन्िक तत्त्व का संक्षिप्त विवेचन है, परन्तु धहिल्लुध्त्य संहिता का 
विवेचन बहुत विष्तृत है। इन्हों संहिताओं के प्राधार पर इच तन्‍्त्र के घिद्धान्तों 
का प्रतिपादन किया जायगा | 

पाञ्चरात्र-संहिताओं के विषय चार हैं--( १ ) 'ज्ञान*-. ब्रह्म, जीव तथा 
जगत्‌ तत्त्व के श्राध्यात्मिक रहस्यों का उद्घाटन तथा संष्टितत्व का विशेष 
निरूपण । ( २ ) 'योग?-- मुक्ति के साधनभूत योग तथा योग सम्बद्ध प्रक्रियाओं 
का वर्णन । ( ३ ) क्रिया'---देवालय फा निर्माण, मूर्ति का स्थापन, मूृत्तिके 
48 आकार प्रकार का साज़ोपाज़ु वर्णन । ( ४ ) 'चर्या'--श्राद्निक क्रिया, 
मूर्तियों तथा यम्त्रों के पूजन का विस्तृत विवरण, वर्णाश्रम फा परिपाछन, पर्व 
ता उत्सव के भ्रवप्तर पर विशिष्ट पूजा का विधाव। इनमें चर्या का वर्णव भाघे 
पे अधिक है। आधे में स बसे अधिक क्रिया, क्रिया से कम ज्ञान और सबसे कम 
योग का विवेचन है। अत: चर्या और क्रिया फी व्यावहारिक विवेबना ही 
_चटात्र संहिताओं का मुल्य प्रयोजन है। प्रभेयों की मीमांसा गौण तथा 


प्राप्न॑गिक है। तन्‍्त्रों की छौली के अनुसार सृष्टि और श्रष्यास्मतत्त्व का वर्णन 
एक साथ भिश्चित रूप से मिलता है । 


पाश्चरात्र की तस्वमोमांसा 
पाश्चरात्र-मत में परन्रह्म अद्वितीय, दुःख-रहित, नि;सीम सुल्लानुभव रूप, 
अनादि, शननन्‍्त, सब प्राणियों में निवास करनेवाला, समस्त जगत्‌ में व्याप्त 
होकर स्थिर होनेवाला, निरवद्य तथा लि बिकार है । इस विषय में उसकी समता 
उस महासागर से दी जाती है जो तर ज़रहित होने से निधान्त ब्रशान्त है 
( भ्रतरज्जाणवोपम ) । पह भ्राकृतगुणस्पर्शहीन तथा अ्प्राकृत गुणों का आस्पद 
है। वह आकार, देश तथा काल से भ्रनवच्छिस्त होने के कारण पूर्ण, नित्य 
तथा व्यापक है। वह हेय-लपादेय-विवर्जित है तथा इृदन्ता ( स्वरूप ), ईहक्ता 


का ७ & उप अल शशि 


सा पाना. नाक न ++++स लत. २७०७० पे. 
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झौर शयता ( परिमाण ) इन तोनों से अनवच्छिश्न है। षाड्गुण्प-योग से “भगवानु 
है। समत्त भृतवासो होने से वही “'बासुदेव” है तथा समस्त आस्माप्नों में श्रेष्ठ 
होने के कारण वही “परमात्मा” है। इसी प्रकार गुणों की विशेषता के कारण 
वह अग्पक्त, प्रधान, अनन्त, अपरिमित, अचिन्त्य, ब्रह्म, हिरिण्यगर्भ तथा छिव 
भ्रादि नामों से विख्थात है। पाश्वरात्र में परन्रह्म के उमय निगुण तथा सगुग- 
भायष स्वीकृत हैं। परमात्मा त्रिविष परिज्लेद-शुन्ध हें--वहू व भुत है, च 
वर्तत्नान और न भविष्य; ने ह॒स्‍्व है, त दीघे; न स्थुरू है, न भस्यु। न आझादि है, 
न मध्य और न अन्त | इस प्रकार वह सब दन्ददों से विनिमुक्त, सर्वे उपाधि से 
विवर्धित, सब कारणों का कारण याड्गुणंय-छथर परत्रह्म है* *। ह 
नार।यण नियुण द्ोकर भी सग्रुण हैं । अप्राकृत ग्रुणों से द्वीन होने के कारण 
निगुण तथा षद़गुण युक्त होने से सगुण हैं। जगद्‌ आ्यापार के लिए फेल्पित इन 
द छह गुणों के नाम--ज्ञान, शक्ति, ऐश्वर्य, बू, वो तथा 
पाड्गुण्प तेज हैं। भजठ, स्वात्म-सम्बोधी ( स्वप्रकाद ), नित्य, 
सर्वापगाही ग्रुण को 'ज्ञान” फहते हैं। ज्ञान भ्रह्म का स्वरूप 
भी है तथा उसका गुण भो है। “शक्ति! से अभिप्राय है जगत्‌ का उपादान 
कारण तथा ऐम्वर्य का अर्थ है--स्वातम्थ्यपरिवृ हित जगतु-कतृ त्व। जगत्‌ के 
निर्माण करने में मगवान्‌ को तनिक भी परिश्रम नहीं होता । इस श्रभाभाव 
को बल” कहते हैं। जगत्‌ के उपादान होने पर भी विकार-राहित्य की 
धाज्जोय संज्ञा “बीयं? है। कार्यावस्‍था में जगत्‌ के समल्‍्त उपादान फारभों में 
विविध विरार दृष्टिगोबर होते हैं, परन्तु निविकार भगवान्‌ में घगदुपादान होने 
पर भी किसो प्रकार के विकार का उदय नहीों होता। जगद-स॒ष्टि में सहकारी 
की भ्रपेक्षा न होने ( अ्रनावश्यकता ) फो तेज” कहते हैं। इस प्रकार ब्रह्म में 
जगत्‌ की उभवविव कारणता---उपादान फारणता तथा निमित्त फारणता है | 
ब्रह्म बिना किसी सहायता के स्वतस्त्रतापूवंक अपने से ही इस सृष्टि का उत्पादक 
है। 'सर्वका रणका रणम्‌” विदेषण इसी सर्वश्क्तिमता तथा स्वतन्त्रता को योतित 
करता दै* । वासुदेव का ज्ञान ही उत्कृष्ट उप है, शकश्यादि अन्य पाँच गुण शान 
के गुण होने से सर्वदा तत्सम्बद्ध रहते हैं । 


. भगयादु की शक्ति का सामान्य नाम “लक्ष्मी” है। भगवान क्षक्तिमाद्‌ है, 
तथा छक्ष्मी उनकी शक्ति है। भगवानु तथा ल्थमी का पारस्परिक सम्बन्ध 


१, अदि० सं७, भ्रध्याय २।१५-६२ | 


७५४ मारठोय देन 


आपाठत) अद्वैत प्रतीत होता है, परन्तु दोनों में प्रद्ेत 

भगबान्‌ की शक्तियाँ नहीं है | प्रलढय दक्शा में जब प्रपश्च का लथ निष्पण 
हो जाता है, तब भो भगवानु तथा कक्ष्मी का नितान्ध 

ऐक्य नहीं होता । उस समय भी मारायण तथा नारायणी शक्ति मानो एकत्व 
घारण करते हैं?5० । धर्म तथा धर्मो, अहम्ता तथा अहं, 'बन्द्रिका तथा चर्ृता, 
भातप तथा सूर्य के समान ही शक्ति तथा छाक्तिमानु्‌ में भ्रविनामाव या सम माव 

सम्बन्ध स्वीकृत किया गया है, पर मूल मे भेद रहता ही है: । 

भमगवात्‌ की झह्ात्मभूता दक्ति शारम्भकाऊ में किसी अजिन्त्य कारण के वश 

क॒हों उन्मेष श्राप्त करती है : शगद्नजना-व्यापार में प्रवृत्त दोती देश" । बिध्णु की 
स्‍्वातन्परूपी शक्ति भिन्न-भिन्न गुणों के कारण विभिन्‍न नार्मो से पुकारो जातो है। 
ज।नन्‍्दा, स्वतन्त्रा, लक्ष्मी, जी, पद्मा भादि उसी के नामान्तर हैं। उसी लक्ष्मी 
के सष्टिकाछ में दो रूप दी जाते हैं १) क्रियाक्षक्ति' तथा (२) भूतर्धाक्ति । 
भगवान्‌ को जगत-सिसक्षा (जयत्‌ उत्पन्न करने के संकल्प) को 'क्रियारथाक्ति! कहते 
है** ओर जगत्‌ की परिणति ( भवन भूति। की संज्ञा 'भूतिशाक्ति! है। भवियु ध्यय 
संहिता में ही रप्ष्मी को इण्ठार्थक्ति तथा सुदर्धन को क्रियाद्क्ति कहा गया है । 
इन दोनों धाक्तियों के अमाब में भगवान्‌ स्वयं शअकिश्वित्तर हैं। शक्तिद्वय के . 
स-डतय में ही मगवादु घयत्‌ की स॒ष्टि, ध््यति तथा संहृति व्यापार के उत्पादक है। 
सद्षती-घक्ति के उस प्रथम भाविभाव को धिद्ध-सष्टि' या गणोन्‍्मेष कहते हैं जब 
परज्ञ-रहित प्रश्चान्त समुद्र में प्रथम बुदुबुद के समान परम्रह्म में ज्ञानादि षड़्‌ गुणों 
प्रथम उदय होता है। इसी छाक्ति के विकास से गत की संष्टि सम्पन्न होती 
है। सं दूद्ध ओर षुद्धेतर भेद से दो प्रकार की होती है । इसी के भीतर 


अयार्य-संहितानुसार धुद्ध सर्य, प्राघानिक संग तथा क्रह्म सर्म फ। झह्न्तर्भाव 
किया जाता है। 


सगवात जगत्‌ के परम मसंग्र के लिए अपने ही श्राप बार खपों की सृष्टि 

करते हैं-- ( १ ) ध्यूह, (२) विभव, (३) अर्चावतार ( ४ ) अन्तर्यामी 
अवतार | पृर्वकधित षड़गुणों में से दो दो गुणों की 

शुद्धरष्ट. भ्रधानता होने पर तीन ब्यूदों की सष्टि होती है-'संकर्षण 

में ज्ञान तथा बल गुण का प्राघान्य रहता है, 'प्रयूस्‍्न/ 

में ऐश्वर्य तथा वीर्य गुणों का आाधिक्य रहता है तथा “भनियद्ध! में ध्ाक्ति तथा 


१. भहिवु #तय संदिता ३६ ।५५ | 
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तेज फा उद्बेक विद्यमान रहता है । इन ठीनों के सर्जनात्मक दया शिक्षणास्मक 
द्विविध कार्य होते हैं* | संकर्षण का कार्य जगत्‌ की संष्टि करता तथा 
ऐकान्तिक मार्ग (पाग्नरात्र तत्व) का उपदेश देना है, प्रयुम्न का कार्य ऐकान्तिक 
मार्गतम्मत् क्रिया की दिक्ष! देना है तथा भनिरुद्ध फा काम क्रियाफल ( मोक्ष ) 
तत््व का शिक्षण है। वैषम्य दशा में गुण-प्रघान भाव से षड़गुणों की व्यवस्था 
को जाती है। पषादगुण्य चारों ब्यूहों में सामान्यत। विश्वमान रहता है, परन्तु 
' भ्रति व्यूह में दो ही गुणों का प्राघान्य रहता है। बासुदेव को मिलाकर इन्हें 
“चतुब्य है? कहते हैं । चतुन्यू ह भपवद्ग प ही है, परन्तु झंकरावार्य के उल्लेख के 
अनुसार वासुदेव से संकर्षण ( जीव ) की उत्पत्ति होती है, संकर्षण से प्रधुस्‍्न 
( मन ) की तथा उससे अनिरद्ध ( अहंकार ) फी। यद्दी “बतुब्यु ह सिद्धान्त! 
पाग्वरात्र का विशिष्ट सिद्धान्त माना जाता है। जयार्य आदि संदिताओं में यह 
मत नहीं मिलता, परन्तु नारायणीयोपास्यान* भौर लक्ष्मी-तन्त्र ( ५६-१७ ) में 
निद्िष्ट होने से यह पाग्वरात्र का एकदेशोय मत जान पड़ता है । 

( २) विभव--विभव फा धर्थ प्रवतार है, जो संख्या में ३९ माने जाते 
हैं। विभव दो प्रकार के होते हैं--(क) 'मुख्य', जिनकी उपासना मुक्ति के किए 
की जाती है तया (ख) “गौण”, जिनकी प्रजा मुक्ति के वास्ते को जाती हैं। 
( अहि० सं० ५५० ) ६ प्॑मताभ, क्रव, मघुसूदन, कपिछ, निविक्रम भादि की 
गणना विभव में की जातो है । 

(३ ) श्रर्चावतार-- पाश्वरात्र विधि से प्रविधित किये जाने पर प्रस्तरादि 
की मूर्ियाँ भो भगवानु का अवतार मानी जाती हैं। सवंसाधारण की पूजा में 
इनंका उपयोग होता है। इनका नाम है--“भपेमिवतार' 

( ४) भ्न्‍्तर्यामी--भगवान्‌ सब प्राणियों के हृत्पुण्डरीक में वास करते 
हुए उनके समस्त व्यापारों के नियामक हैं। इस उप का नाम अंतर्याम्री रूप है। 
यह कल्पना उपनिषदों के प्राधार पर ही है) द 
क्‍ शुद्धेतर सष्टि--धठ् स॒ष्ट के आधार पर शुद्धंतर सृष्टि की सत्ता है। इस 
स॒ष्टि का क्रम निम्नलिखित प्रकार से हैं -- । | 

प्रयुस्‍्न-:>. कूटर्थ पुरुष-> मायाक्षक्तिट> नियति-> फेल-> 
सत्वगुण-> रखोगुण-> तमोगुण-> बुदि-> द 


१, बढ़ी ४। १७-५० हु 
२. भहावत् का शॉकरभ।ष्व २२।३४२-४२ । 
३, घान्तिपर्व, अ० ३३६, श्लोक ४०-७२ | 
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| 
अहकुृति 
| । [| 
वेकारिक€ू+ - - - - «- तेबत -- « - - ->शभुतादि 
( सारिविक ) (राजस ) ( तामस ) 
मर 
। पञ्नतन्मातन्र 
बुद्धीन्द्रिय, सन, फर्मन्द्रिय द 
े स्‍्वृछ्त भूत 


यह क्रम भ्रहियु धन्य संहिता ( ६।४५।१८ ) के अनुसार है। जयाव्य संहिता 
का क्रम इससे भिन्‍न है। सांश्य से साहए्य होने पर भी यह क्रम उससे अनेक 


सिद्धान्वों में मिन्‍न है। पाश्चरात्र के भनुसार प्रकृति पुरष की अध्यक्षता में सृष्टि 


करती है। सांढय प्रकृति को स्वतः प्रवृत मानता है, पर इस तस्त्र में चुम्बक के 
सान्निष्य से छोहे की गति की भाँति गाह्मच्छुरता से यह प्रकृति काय॑ में प्रवृत्त 
दोती है। पाश्मरारमत में दीनों गुणों की सृष्टि क्रमशः एक से दूधरे की होतो 
है, परन्तु सांश्य में इस मत्त का कहों उल्लेख नहीं है । | 


इस जगत के शधिपति नारायण का स्वातन्थ्यथ प्रक्तफिफ दोता है। समस्त 
कामनाओं को प्राप्त कर लेते पर भी वही वासुदेव राजा के समान छीछापुर्वक 
क्रीडा किया करते हैं। यह जगत्‌ भगयात््‌ की छीछा का 
जोवतस्व॒ बिरास है । भगवानु के 'संकल्प” या इच्छाक्षक्ति का 
ु क्‍ नाम 'सुदक्षम” है, ब्ो अनन्तरूप होने पर भी 
अधानतग्। पाँच प्रकार का होता है-उत्पत्ति, स्थिति एवं विनाक्षकारिणी धक्तियाँ, 
विध्रहद्यक्ति ( माया, अविद्या आदि नामधारिणी तिरोघान-शबित ) उथा भनुग्रह- 
धक्ति* । जोव स्वभावतः सर्वश्षक्तियालो, ध्यापक तथा सर्वज्ञ तो है, परन्तु 
सृष्टिक छ में भगवान्‌ की दिरोधान-शब्ति जीव के विभुरव, सर्वध्यवितमत्त्व और 
सर्वज्ञत्व का तिरोधान फर देती है, बिससे जीव क्रमक्ष: अरखु, किश्विश्तर तथा 
किश्विज्ज्ञ बन जाता है । शन्हीं असुत्वादिकों को 'मछ” कहते हैं | इन्हीं से जीव 
. बद्ध बन जाता है और पूर्व कमों के अनुसार जाति, आयु तथा भोग की प्राप्ति 


करता है । इस विकट भवचक्र में बह निरन्तर घमता रहता है। जीव के बकलेशों को ._ 





९, भगरद्टिवु ध्य संहिता १७।१२।१४ । 
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बेंष्णव तनमन ४५७ 


देखकर भगवान्‌ के हृदय में 'कृपा” का स्वत) अविर्माव होता है, इसी का 
नाम हे--अनुप्रह्मत्मिका शविव!---जिसे आगम में 'शक्तिप्रात” कहते हैं। जीबों 
की दीन द्वीन दशा को देखकर करुणावरुणाऊय भगवान्‌ का हुदय द्रबीभृत हो 
जाता है भ्रौर वह जीवों पर अ्रपनी नैसगिक करुणा को बर्षा करने खगते हैं । 
जब जीव के शुभ-अद्युभ कर्म सम होकर फल्ोस्ादन के प्रति भ्यापारहोन दो 
जाते हैं, तव जीव एस दवा में वेराग्य तथा विवेक को प्राप्त कर मोक्ष की ओर 
स्वत) प्रवृस हो जाता है ।* द 


पाश्वरात्र का साधनमार्गं 


साधवमार्ग का प्रतिपादन करना हो पाश्वरात्र ग्रन्यों का प्रधान रूक्ष्य है | 
यथाशास्त्र मग्दिर की रचनां कर इष्टदेतवता को विधिवत्‌ स्थापना करना चाहिये, 
तदनन्तर उनकी साश्वत-विधि से भ्रचंवा करनी चाहिए। योग का अभ्यास 
भो इसमें सहायक होता है परन्तु भक्ति ही इस दुःखद संसार से जीव को मुक्त 
करने का मुख्य साधन है। भक्त-धत्सल करुगा-निकेतन भगवान्‌ की अनुग्रह क्षक्ति 
ही भवपंक से जीवों का उद्धार कर सकतो है | शरणागति ( पारिभाविकी संज्ञा 
'न्यास' ) ही अनुप्रह-शक्त को प्रोदुबुद्ध करने के लिए प्रधान उपाय है। भगवान्‌ 
से निष्कपट रूप से यह प्रार्थना करना कि "मैं अपराधों का आलय हूँ, भ्किश्न 
तथा निराश्रय हूँ, ऐसी स्थिति में आप द्वी केवल मात्र उपाय बनिये' “शरणागति' 
कहा जाता है* ९ । ् 
यह धारणागति छह प्रकार की द्वोती है--( १.) आनुकुश्यस्य संकल्प), (२) 
प्रातिकुल्यस्थ वर्जनम्‌ ( भगवान्‌ के अनुकुछ रहने का संकल्प भौर प्रतिकुछता को 
छोड़ना ), (३) रक्षिष्यतीति विश्वास: ( भगवाद्‌ रक्षा क रंग! इसमें विश्वास ) 
( ७ ) गोप्तृत्ववरणम्‌ ( भगवान्‌ को रक्षक मानना), (५) आत्मनिकेप: 
( झात्मसमर्पण ) भौर ( ६ ) कार्पण्यम्‌ ( नितान्त दीनता )। वंष्णव भवत को 
'पद्चकालज्ञ" कहते हैं, क्योंकि वह अपने समय को पाँच विभागों में वॉटिकर 
भगवत्यूणा में विरन्‍्तर छगा रहता है । पद्चक्ालों के नाम हैं-- (क) भभियमन--- 
कर्मणा मनता वाचा ( लप-ध्यान-प्र्चन के द्वारा. भगवाधु के प्रति प्भिभ्ुल 
होना ), (ख) उपदान--पुजानिमित्त फलपुष्पादि का सम्रह, (गे) इज्या--दगा, 
( घ ) अध्याय--भागमप्रन्थों का श्रवण, मनन तथा उपदेश; और (४ ) पोग-- 
भ्रष्टांययोग का अनुष्ठान । 


१. वही १७।१४-२० । 


वुललनवनामया 


४५८ वृष्णब तल्न् 


इस उपासना के बस्ध पर साधक को मोक्ष की प्राप्ति होती है। मुक्ति का 
नाम 'ब्रह्मभावापत्ति? है, क्योंकि इस दछ्या में जीव ब्रह्म के साथ एकाकार हो 
जाता है । वह पुनः छौटकर इस संसार में महीं आता । उस 
मोक्ष दशा मैं वह निरतिशय आनन्द का उपभोग करता है। 
जथारुप-संहिता का दहना है कि यह भगवत्‌-सम्पत्ति 
नदियों को समुद्र-प्रान्नि के समात है । जिस प्रकार भिग्त-भिम्न नदियों का जरू 
समुद्र में प्रवेश कर तदरूप बन जाब्ा है तथा जल में भेद दृष्टिगोबर नहों होता, 
उसी प्रकार परमात्मा की प्राप्ति होने पर पोगियों की भो दशा हो जाती है * । 
जिस प्रकार अग्नि में ज्ञितत काष्ठ के टुकड़े दग्ध होने पर लक्षित नहीं होते उसी 
प्रकार भगवस्प्राप्ति में भक्तों की भो दशा होती है। उस काल में जीव भगवान्‌ 
के 'पर” रूप के साथ परमब्योम में ( दाढ-सष्ठि से उत्पस्म वृकुण्ठ में ) आ्लानन्द से 
बिह।र किया करता है। यह 'पर वासुदेव” “यूड़ वासुदेव” से भिन्‍न है । वेकुण्ठ 
में अनन्त, गर्‌ड तथा विष्वक्सेन आदि नित्य जीव भो निवास करते हैं। त्रसरेणा 
के परिमाणवाला मुबत जीव कोटि-कोटि रश्मि से विभूषित होकर यहाँ अपने इृष्ट 
देवता का दर्शन करता है, तथा काल-घक्र से रहित होकर भगवान्‌ की 
निरन्तर सेवा तथा भजन में निरत रहता है। वह कारू-कल्लोल-संकुल-जगत्‌- 
मार्ग में फिर प्वतोर्ण नहीं होता । यही है पांचरात्रों की मुक्ति की बल्पना' । 
पॉचरात्र सिद्धान्त जीव और ब्रह्म के ऐक्य का? प्रतिपादन छावश्य करता है, परन्तु 
वह्‌ विबतंवाद को न मानकर परिणामवाद क | पक्षपातों है । 


बेखानस प्रागम 


बेष्णव आगमों में वेखानस प्लागम का भो महत्त्वपूर्ण स्थान है जो पाचिरात्र 
के समान प्राीन तथा प्राघाणिक होने पर भा उतना प्रस्यात नहीं है । किसी 
समय में इनका बोलबाला था प्रन्जु किसी कारणवश इसकी 
लोकप्रियता का ह्वाप्त हो गया प्लौर आज तो इसका नाम 
भी सुनने को नहीं पिता | मन्दिर और मूर्ति के निर्माण 
विषय को लेकर पांबरात्रों तथा वैखानसों में प्राचीन समय में कभी भतभेद था 
ओर इसी प्रसंग में इनके मत पांचरात्र ग्रन्थों में उल्लिखित हैं। वंखानप्त 
कृष्णयणुवेद को स्व॒तन्त्र पृथक्‌ शाखा थी । चरणव्युह में 


परिचय 


वर्णित कृष्णयज़ुबंद की 


१. भहि० सं ६।२७-३० । 


वैष्णव तठन्त्र्‌ ७५६ 


बार प्रधान ध्ासाभों-आपस्तस्य, बोकयन, सत्याधाढ-हिरण्यकेशों तथा 
भोंदेय--में 'प्रोद्ेय” प्रन्तिम शाला है** | 'वैखानस ओतसूत्र” के भाव्यकार 
बेंकटेश के कथनानुसार वंखानसों का सम्बन्ध इसो ओोलेय' क्ाख्ा के साथ था । 

ग्रोतम-धर्मसूञ् ( ३२ ), बोधायन-बर्मसुत ( २।६।१७ ), वसिष्ठ-घर्मसूंत्र 
( €&।१० ) में वा-प्रस्थ यतियों के छिए 'बंखानस' का प्रयोग किया गया है। 
मनु ने भी बानप्रस्थों को 'वेशानस शास्त्र का भनुयायी” बतलाया है ( वेखानसमते 
स्थिता: ६।४७१ ) । इसका भुरुय कारण यंह है कि 'वंखानसघ्मप्रधन! ( १।६ ७ ) 
में बानप्रस्थों के श्राचार-विधान का सांग्रोपांग बर्णन किया गया है, जिनका 
जअक्षरद: पाक्तन करना तृतोय आश्रम के वतस्थ पुरुषों का प्रधान कर्तव्य था। 

इस शाला के केवक जार ग्रन्य अबतक उपक्ब्ध हुए हैं--( क ) बैलानसीय 
मनन्‍्त्रसंहिता, (स्त) प्रद्मासुत्र (साथ प्रश्नों में या श्रध्यायों में बिभक्त ), 
(ग) धमंसूज (या धर्मप्रश्न, तीन श्रश्नों में विभक्त), (घ) शआओोतसूब; 
मन्त्पाठ ध्राठ अध्यायों में विभक्त है जिसके प्रथम चार भ्रष्यायों में पु 
तथा ध्मसूत्रों में निविष्ट मन्‍त्रों का संग्रह है और अन्तिम चार अध्यायों 
में विशिष्ट विष्णुपृणा का विधान है। अतः इन्हें 'अचंनाकाण्ड! के नाम 
से पुकारते हें । 


वैज्ञानसों की विदिष्टता का परिवय उनके गुद्यसुत्रों के अनुसीलन से ही 
हेमें मिछ जाता है। वेखानस गुह्ातृत्र के ७ प्रश्व के दशम, एकाददा तथा द्वादक्ष 
खण्ड में विष्ण की स्थापना, प्रतिष्ठा शौर अचना का विशेष वणन है। नित्म 
प्रात:काल एवं सायंकाऊ में हवन के अनन्तर विष्ण को पुजा करना गुद्स्थ के 
लिए आवश्यक है। विष्ण की मूर्ति ६ अंगुल से कम परिमाण की नहों होती थी। 
घर में विशेष विधि से उसकी प्रतिष्ठा को जाती थी तथां विष्णसुक्त और 
पुरुषसुक्त से उसकी पूजा की जाती थी। भरष्टाक्षर तथा द्वादक्षाक्षर मन्त्रों के जप 
का विधान था । नारायण-बक्षि का उल्लेख दी नहीं है, प्रत्युत नारायण की सब 
देवताओं में प्रधानतठा स्पष्टाक्षरों में मानी गई है' । पाग्चरान्नों की बंदिकंता सिद्ध 
करने के लिए झनेक उद्योग किये गये हैं, परन्तु वेलानसों की वैदिकता में किसो 
प्रकार की विप्रतिपत्ति नहीं है | 

हाऊ भें ही मरीबिप्रोक्त वैश्ानस आगम! अनन्तदायन. संस्कृत प्रस्थावलि 
( नं० १२१) में प्रकाशित हुआ है। इस बिस्तृत प्रन्व में ७० पटल हैं। इसके 


१. वेखानस घमंप्रश् ३३९११ | 


३६० भारतीय दर्शन 


झनुदोलन करने से वंखानसों के लुप्तप्राय प्राचीन 
घ्िद्धान्त सिद्धान्तों का ज्ञान प्राप्त होता है। किसी माघवाचारय 


के पुत्र वाजपेय-याजी श्रो नरसिंह यज्वा - विरबित _ 


'प्रतिष्ठाविधिदर्पण” में नारायण, विखनस मुनि, कश्यप, मरोचि इस क्रम से वेखानस 
आचार्य-परम्परा का उल्लेख किया गया है। वैखानसागम का विषय क्रिया तथा 
चर्या है। मन्दिर के विभिन्‍न अंगों का निर्माण, विविध पूर्तियों की रचना रामकृष्ण 
आदि पूर्तियों की विशेषता, मूर्तियों की प्रतिष्ठा, अर्चना, बलि आदि का 
हतना सांगोपांग विवेचन एकत्र सिलना कठिन है। आध्यात्मिक बातें बहुत कम 
हैं। परमात्मा से इस जगत को उत्पत्ति ठीक उपनिषत्कम से होती है | परमात्मा 
की चार मूर्तियाँ होती हैं---विष्ण , महाविष्णू, सदाविष्ण तथा सर्वन्यापी | भगवान्‌ 
को इन्हीं चारों मूर्तियों के अंश से चार अन्य मूर्तियों की उत्पत्ति होती है । विष्ण्‌ 
के अंदा से 'पुरुष' जिसमें घ्ं की प्रधानता रहती है, महावि ८ण के अश से ज्ञानात्मक 
सत्य”, सदाविष्णु के अंश से प्रपरिमित-ऐश्वर्यात्मक अच्युत” ( श्रीवति ) तथा 
सर्वव्यापी के अंद से 'झनिरुद्ध/ की उत्पत्ति होती है, जिसमें वैराग्य या संहार की 
अघानता रहती है ( ७० वाँ पटल )। इन चारों मूर्तियों से युक्त होने के कारण 
नारायण पञ्चमूतिरूप माने जाते हैं। भगवान्‌ की माया से ही जीव-बन्धन में पढ़ता 
है भोर उसी की कृपा से वह पुक्त भी होता है । जीव का मुख्य कृतंव्य मगवान विष्णु 
का अर्चन है। विष्णु के समाराघन के चार प्रकार हैं १ ) जप--भगवादु्‌ का 
ध्यान कह हुए अष्टाक्षर या ह्रादशाक्षर मन्त्र का जपना, ( २ ) हुत--प्रग्ति 
होत्रादि हवन, ( ३ ) 'ध्यात!--अष्टांग योगमार्ग से परमात्मा का वितन; (४) 
भ्चना -प्रतिमा-पूजन । इन साधनों में “अर्चना” ही मुख्य मानो जाती है। अर्चना 
विधिपूर्वेक विशृद्ध होनी चाहिए । श्रीदेवी और भूमिदेवी के साथ विष्णु की मूर्ति 
मन्दिर के मध्य में स्थापित की जाती है। उनके दक्षिण ओर (पुरुष! तथा 'सत्य' 
मूर्तियों की श्रौर वाम जोर “भ्रच्युत” एवं “अनिरुद्ध/ मूर्तियों की स्थापना की जाती 
है। पूजा वंदिक मन्त्रों से होती है। पम्यक्‌ आराधना के अनुष्ठान से जीव भ्रामोद 
नामक विष्णुलोक में सालोक्य मुक्ति, प्रभास (महा विष्णु को क) में सामीप्य, सम्मोद 
(सद्गाविष्णु छोक) में सारूप्य भौर अन्ततोगत्वा सर्वश्रेष्ठ वैकुण्ठ (सर्वव्यापी नाराबण 
के लोक ) में सायुज्य मुक्ति प्राप्त करता है । वही जीव दृष्टदेवता से भ्रभिन्‍्नख्पत्वेव 
सम्पन्न हो जाता है। इस प्रकार वेखानसों की दृष्टि में सायुज्य रूपा मुक्ति सर्वश्रेष्ठ है।१ 


१. आलनन्‍्दगिरि के धंकर-विजय में भो इध मत के सिद्धान्तों का प्रतिपादन है 
( प्रकरण ६, १० ५५-६४ ) 


अमान के: परम कक भ कम ममभ भीम मम भी लि कि“ ूझेन कट टआल 43... 


वैष्णव तनन्‍्त्र 9६१ 


शओमद्भागघषत संरक्षतत साहित्य का अतुपभ रत्न है। भक्तिश्यास्त्र का तो वह 
सर्वस्व है | यह निगम-कल्पतरु फा अमृतमय रवयंगस्ित फल है॥ वैष्णव आचा।वों 
ते प्रस्थानत्रयी के समान भागवत को भी कपना उपलीग्य माना है। वल्लभाचा व 
भागवत को महर्षि व्यासदेव की 'समाधिमाषा” कहते हैं, भर्थाव्‌ भगवत शत्त्वों 
फा वर्णन व्यास ने समाधि दक्षा में अनुभव कर के किया था| भागवत का प्रभाष 
वह्लमसम्प्रदाय और चैतन्यसम्प्रदाय पर बहुत अधिक पड़ा है। एन सम्प्रदायों ने 
भागवत के आध्यात्मिक तरवों का निरूपण श्रपनी-अपनी पद्धति से किया है। इन 
ग्रन्यों में जानन्दतीर्थ कृत “भागवततात्पर्यनिर्णयः से जीवगोस्वाभी का 'पट्‌ 
सम्दर्भ” व्यापकता तथा बिदांदता की हृष्टि से अधिक महत्त्वपूर्ण हे। भागवत के 
गुढार्थ को व्यक्त करने के लिए प्रत्येक वेष्णवसम्प्रदाय ने इस पर स्वमतानुकुछ 
व्याश्यायें छिखी हैं, जिनमें कुछ टीकाप्ों के नाम यहाँ दिये ज्ञाते हैं--रामानुज 
मत में सुदर्शनसूरि की 'शकपक्षीय/ तथा वीरराधवाधाय की “भागबतचन्प- 
चन्द्रिका'; माध्यमत में विजयध्वज की 'पद रत्नावछी”; निम्बावंमत में क्षफदेवायाय॑ 
का 'सिद्धान्वप्रदीप'; वल्लभमत में सरवय॑ं प्राचार्य बल्छभ की 'सुदोषिनी” तथा 
ग्रिरिधराधाय॑ फी प्राध्यात्मिक टीका; चैतन्यमत में श्रीसनातन फी “ृह्दुवेद्णव- 
तोषिणी” ( दश्ममस्कन्घ पर ), जीवगोस्वामी का "क्रमसन्दर्भ', विश्वनाथ चक्रवर्ती 
की 'साराध॑दद्षिनी), सबसे अधिक छोकप्रिय श्रीपरस्वामी की “श्रीपरी” है| 
श्रीहरि नामक भक्तवर का 'हरिभक्तिरसायन' पूर्वाध दशम हकन्ध का श्लोकात्मक 
व्यास्पान है। इन सम्प्रदायों की मौलिक आध्यात्मिक कफहपनालों का प्राधार 
यही अष्टादद सहस्न श्छोकात्मक भगद्विग्रहरूप भागवत है। 

साध्यतरत 

श्रीमदूमागवत अदैततरव का ही प्रतिपादन स्पष्ट छाब्दों में करता है। 
ओऔी भगवान्‌ ने भपने तत्व के विषय में ब्रह्मा णी को हस प्रकार उपदेश 
दिया है <+-.. 

“सृष्टि के पूषे मैं ही था--केय्ल में था, कोई क्रिया न थी। उस समय 
सत्‌ भर्थात्‌ कार्यात्मक स्थुछ भाव न न था, असत्‌-फारणात्मक सुक्ष्ममभाष न था। 
यहाँतक कि इनका कारणभुत प्रधान भी अन्तमु त्ष होकर सुझमें लीन था | स॒हि 
का यह प्रपंच में ही हूँ श्रोर प्ररय में सब पदा्दों के सीन हो जाने पर में ही 
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एकमात्र अवधिष्ट रहूँगा ।! इससे स्पष्ट है कि भगवान्‌ निगुण, सगुण; जीव 
जगत्‌ सब वही हैं। प्रद्ययतत्व सत्य है। उसी एक, अद्वितीय, परमार्थ को ज्ञानी 
छोग ब्रहय, योगीजन परमात्मा और भक्तगण भगवान्‌ के नाम ले पुकारते हैं । 
वह जब सत्त्वगुणख्पी उपाधि से अवच्छिन्न न होकर धब्यक्त, निराकार रूप से 
रहते हैं तब निगुण कहलाते हैं । परमार्थश्रृत श्ञान सत्य, विद्ठुद, एक, बाहर- 
मीतर-भेदर हित, परिपूर्ण, अन्त्मुंख तथा निविकार है-- वही भगवान्‌ तथा 
वासुदेव शब्दों के द्वारा बभिहित होता है*० । सत्त्वगुण की उपाधि से प्रवन्छिन्न 
हने पर वही 'निगुण” ब्रह्म प्रधानतया विए्णु, रुद्र, ब्रह्मा तथा पुरुष बार 
श्रकार का सगुण रूप घारण करता है। शद्धसत्त्वावच्छिन्न चैतन्य को “विष्णु! 
: कहते हैं रजोमिश्रित सत्वावच्छिन्न चैतन्य को 'ब्रह्म', तमोमिथित सत्त्वावश्छिन्न 
चैतन्य को 'रुद्र! प्रौर तुल्यवल रज-तम से मिश्चित सत्वावच्छिन्न चैतन्य को 'पुरुष' 
कहते हैं । जगत्‌ की स्थिति, सृष्टि तथा संहार-व्यापार में विष्णु, ब्रह्म और 
रद्र निभित्त कारण होते हैं; 'पुरुष” उपादान कारण होता है। ये चारों ब्रह्म के 
दी हपर हैं। अतः भागवत के मत में ब्रह्म ही अभिन्ननिमित्तोपादान 
कारण है। 


_ "रबह्य ही जगत्‌ के स्थित्या व्यापार के लिए भिन्न-भिन्न ग्रवतार धारण 
४ हैं। परमेश्वर का जो अंध् प्रकृति तथा प्रकृतिजन्य कार्यों का बीक्षण, नियमन, 
हल भादि करता है, मायासम्बन्ध रहित होते हुए भी माया से युक्त रहता 
ला का ओ से समन्वित रहता है--उसे 'परुष! कहते हैं। इस पुरुष से 
ह्‌ भिन्‍न-भिन्‍न श्रवतारों का उदय होत ॥॥ है श्ट। 

४2०3५. विष्णु, रद परत्रह्म के गुणावतार हुैँ। इसी प्रकार कत्पावतार, 

गया है # मल्वन्तरावतार आदि का वर्णन भागवत में विस्तार के साथ किया 
| 

बॉस के परूपी होकर भी रूपवान हैं ( भाग ३॥२४।३१ )। भक्तों की 


नगवान्‌ को छाक्ति का नाम ' र 
मे माया! है जिसका स्वरूप मगवान्‌ ने इस प्रक 
पतलाया हैर२९ _ > 


_ स्तिव वस्तु के बिता भी लिक्षके द्वारा भात्म च 
; में किसी प्रनिरवैंचदीय वस्तु 
हे डा ति होती है ( जैसे आकाश्ष में एक चन्द्रमा के रहने पर भी हृष्टिदोष से 
हि चन्द्र कर पड़ते हैं) और जिसके द्वारा विद्यमान रहने पर भो वस्तु 
प्रतीत नहीं होती ( जैसे विद्यमान र हु भी नक्षत्रमण्डल में नहीं दीख 





पड़ता ) वहौँ “माया! है। भगवान्‌ अचिन्त्यशक्ति से समन्वित हैं। बह एक 
समय में एक होकर भो अनेक हैं। तारदजी ने द्वारिका पुरी में एक समय मेंही 
जीकृष्ण को समस्त रानिमों के महूलों में भिन्न-भिन्न कार्यों में. संखरत देखा 
था। यह उनकी झिन्तनीय महिमा का विरास है। .जोब -भौर. जगत 
मभवभान्‌ के ही रूप हैं।.. आम 
॥.. ५ पजमंशाग 

भगवान्‌ की उपछत्धि का सुगम उपाय वंतकांगा भागवत को , विशेषता 

है। भागवत की रचना का प्रयोजन भत्तितस्‍्व का निरूपण है। वेदाजॉपबू हित 
विपुरकाय महाभारत की रजना करने पर भी अतृत्त होने . बाझा वेदस्योस का 
हृदय मक्तिप्रधान भागवत की रचना 'से वितृत्त हुआ | मागवत श्रवण करने 
से भक्ति के निष्प्राण ज्ञान-वैराग्यपुत्रों में प्राण का ही संचार नहीं हुआ, प्रत्युत मे 
पूर्ण यौवन को प्राप्त हो गये। धतः गगवान्‌ की प्राप्ति का . एकमात्र उपाय 
जअक्ति' ही है४० || * 9.२ जी 
परम भक्त प्रह्मादजी ने भक्ति को उपादेयता का बर्णन बड़े सुन्दर छाब्दों में 
किया है कि भगवान्‌ चरित्र, बहुशञता, दान, तप आदि से प्रसन्‍न नहीं होते; वे तो 
निर्मल भक्ति. से ही प्रसन्‍न होते हैं। भक्ति के बिना मन्‍्य साधन उपहास- 

मात्र ढंग | ० 


भागवत के अनुधार भक्ति ही मुक्तिप्रासि में प्रधान साधन है। शान-कर्म भी 
भक्ति के उदय होने से ही सार्थक होते हैं, भ्तः वे परम्परया साधक है, साक्षाद- 
रूवेण नहीं। कर्म का उपयोग वैराग्य उत्पन्न करने में है। जबतक बेराग्य की उत्पत्ति 
न हो जाय, तब तक वर्णाअ्रम-विदित भाघारों का निष्पादन नितान्त भ्रावश्यक 
हैं । कर्मफलों को भी भगवान्‌ को ही समर्पण कर देना उनके “विषदन्त” को 
तोड़ना है। शेय की मूलओोतरूपिणी मक्ति फो छोड़कर केवल वोध की प्राप्ति के लिए 
उच्चोगक्षीक मानवों का प्रयत्न उसी प्रकार निण्फल तथा ब्लेशोत्पादक होता है जिस 
प्रकार भमा कुटनेवालों का यत्न * | अतः मक्ति की उपादेयता मुक्ति के विषय 
में सर्वभेष्ठ है। भक्ति दो प्रकार की मानी जाती है---साधनरूपा भक्ति और साक्य- 
रूपा भक्ति! | साधनमभक्ति नव प्रकार की होती है--विष्तु का अपण, कीर्तन 
स्मरण, पादसेवन, भ्च॑न, वन्दन, दास्म, सर्य तथा आत्मनिवेदन । मागव में 
सत्संगति को महिमा का वर्णन बड़े सुल्दर दक्दों में किया मया है। साष्यरुपा घा 
ऋलकूपा भक्ति प्रेममयी होती है, जिसके सामने अगन्थ पगवत्पादाजित भक्त बहा 


जब फेक १.० 
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फा पद, इन्द्रपद, चक्रबर्तोपद, लोकाधिपत्य तथा योग फी विविघ विलक्षण सिद्धियों 
को फौन कहे, मोक्ष को भी नहीं चाहता । भगवानु के साथ नित्य वृन्दावन में 
ललित विहार की कामना करनेवाले भगवश्चरणचञ्लरीक भक्त शुष्क नीरस मुक्ति 
को प्रयासमात्र मानकर तिरस्कार करते हुँ४३3 ॥ । 

भक्त का हृदय भगवान्‌ के लिए उसम्री प्रकार छटपटाया करता है जिस प्रकार 
पक्षियों के पंश्वरहित बच्चे माता के लिए, भूख से व्याकुल बछड़े दूध के लिए 
तथा प्रिय के विरह में व्याकुल सुन्दरी अपने प्रियमत के लिए छटपटाती है*४। 

हस प्रेमामक्ति के प्रतिनिधि ब्रज की गोपिकायें थीं जिनके विमल प्रेम का 
रहस्यमय वर्णन व्यास जी ने रातपञ्चाध्यायी में किया है | इस प्रकार भक्तिशास््र 
के सर्वस्व भागवत से भक्ति का रसमय स्रोत भक्तजनों के हृदय को माष्यायित 
करता हुआ प्रवाहित हो रहा है। मागवत के श्छोकों में एक विचित्र अछौकिक 
माघुय है । अत: भाव तथा भाषा उभयहृष्टि से श्रीमद्मागवत का स्थान हिन्दुप्रों 


के घामिक साहित्य में अनुपम है। 'सर्ववेदान्ससारः भागवत का कथन 
यथार्थ है४५ | 





| 
! 
। 
| 
| 


जि वो ल्‍मन्‍न 


पशन्नद॒ढा परिच्छेद 
दौव-शाक्त तल्त्र 
( इतिहास तथा साहित्य ). 


द्षिव या रुद्र की उपासना वेदिक कार से ही इस भारत भूमि में प्रचलित 
है। यजुर्वेद में घतरुद्रीय भ्रष्याय की पर्यात प्रसिद्धि है। तैत्तिरीय आारण्यक 
( १०१६ ) में समस्त जगत्‌ रुद्वरूप बतछाया गया है। श्वेताश्वतर (३॥११) में 
भगवान्‌ शिव सर्वाननशिरोग्रीव, सर्वभृत-गुहाशय, सर्वव्यापी तथा सर्वंगत माने 
गये हैं, परन्तु इन उपनिषदों में तन्त्रशास्र-निद्दिष्ट प्॑यपति का स्वरूप उपलब्ध 
नहीं होता । सर्वप्रथम भ्थर्वध्विरतस उपनिषद्‌ में पथ्‌पतन्नरत, प्‌, पाशण आदि तन्त्र 
के पारिभाषिक छाब्शें की उपलब्धि होती है। इससे पाशपत-मत की प्राचीनता 
सिद्ध होती है । महामारत में क्षबमतों का वर्णन है। वामन पुराण (६।८६-९१) 
में द्षेघों के चार विभिन्‍न सम्प्रदाय बतलाये गये हैं-शंव, पाणपत, कालदमन तथा 
फापाछिक । धद्दुराचाय॑ ने श्रह्मसुन्त ( २२३७ ) के भाध्य में माहेश्वरों का 
तथा उनके प्रसिद्ध पंच पदार्थों का उल्लेख किया है। इस सूत्र की मामती 
और रत्नप्रभा ने पुराणोक्त तृतीय वाम के स्थान पर 'कारुणिक-सिद्धास्ती,, 
भास्कर ने 'फाठक-सिद्धान्तीर, यामुनाचार्य ने 'फारामुख” नाम दिया है 
( झआागम-प्रामाण्य पृ० ७८-७६ ) । इस प्रकार भाद्देश्वर सम्प्रदाय चार 
हैं--पाश्पत, छोव, फालामुख भौर कापालिक। इन्हीं घामिक मतों के मूल 
ग्रन्थों को 'शैव|गम” के नाम से पुकारते हैं। 'शैवतन्त्र” की वेदिफता के विषय 
में प्राचीन ग्रन्थों में बड़ा विवेचन है। महिस्नास्तोत्र तथा प्रह्मसूत्र के त्कपाद 
( २।२।३७ ) में पाशपत मत वेदबाह्य माना गया है, परन्तु श्रीकण्ठाचार्य 
ने वेद तथा दिवागम को समभावेन माननीय तथा प्रामाणिक बतलाया है। 
अप्ययंदीक्षित 'दिवारव॑मणिदीपिका! ( २ ११२८ ) में शिवागम को वैदिक तथा 
अवैदिक दो प्रकार फा मानते हैं। वौदिक तम्त्र वेदाधिकारियों के छिए तथा 
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अवैदिक तन्त्र घेदाघिकारहीन ब्यक्तियों के लिए हैं । अत: दोनों को प्रामाणिकता 
स्यायसंगत है। 
दाष्यनिक दृष्टि की बविभिन्नता के कारण माहेश्वर तन्त्रों के तीन प्रघान 
भेद हैं--द्वैतपरक ( शिवतस्त्र ), ह्ैताहैतपरक ( रुद्रतन्‍्त्र ), बद्ध॑तपरक 
( भेरवतन्त्र ) | पूर्वोक्त माहेश्वर मतों का प्रचार भिन्‍न-भिन्‍न प्रान्तों में था । 
पाशूप्त मत का केन्द्र गुजरात ओर राजपूताना था, शैव सिद्धान्त का प्रचार 
तमिल देश में प्लौर वीरशैव मत का प्रचार कर्णाटक प्राम्त में है। स्पन्द या 
भत्यभिज्ञमत का केन्स्थल काश्मीर देश है। इन्हीं शैवमतों का वर्णन क्रमश: 
भ्रागे किया जायगा | 
( १) पाशुपत मत 
इसे मत के ऐतिहासिक संस्थापकों का नाम नक्ुलीक्ष या लकुडीश है। 
शिवपुराणान्तर्गत 'कारवण माहात्म्य” से इनका ऋम्म भड़ोच के पास “कारबन' 
_मक स्थान में होना प्रतीत होता है । राजपूताना, गुजरात आदि नाना देक्षों 
| नकुछीश की मृतियाँ मिलती हैं, जिनका मस्तक केछों से ढका रहता है, दाहिने 
हाथ में बोजपूर के फल और बायें हाथ में छगुड या दण्ड रहता है। लगुड 
५. *रने के कारण ही इनका नाम 'लगुडेथ! या 'लकुलीश” होना प्रतीत होता 
है । भगवान्‌ शंकर के इन १८ अबतारों में नकुलीश श्राद्य अवतार माने जाते 
“वन कौदिक, 4 कौरुष, ईशान, पारगाय, कपिछाण्ड, 
ट मोर हि ; अन्रि, पिंगलाक्ष, पुष्पक, वृहदार्य, अगस्ति, सन्‍्तान, 
में ६१ गृप्त संवत्‌ ( ३ भर * ४४ भाचाय )। विक्रम द्वितीय के राज्यकाछ 
7 डर दि मा | । ० ) का एक महत्त्वपूर्ण शिलालेख मथुरा से मिला है 
कपिलेशवर नामक हिट १० हा परहिलेस्अर्दिए हैं उप भवेववर, पुर 
भगवान्‌ कुशिक से दशम नल "पा, हैं गत,है.।६ डदिताबार्य ते खरे को 
बताया है, लकुलीश् कुछिक के गुरु थे। इस प्रकार 
सिद्ध होता है और है ४2 का छकुलीश का समय १०५ ई० के झासपास 
लगुडघारी छिव को मंततियाँर समय है जब कुषा प्र रेश हुविष्क के सिक्कों पर 
से नितान्त घर कह पा की हे । पाशपतों का सम्बन्ध न्याय-वै रेषिकों 
'पाशपत? कह | है ! युणरत्त ने नैयायिक्षों को शव? भ्रौर वंशेषिकों को 
5 । न्यायबात्तिक के रचयिता उद्योतकर ने 'पाश्षपताचार्य” की 


उपाधि से अपना परिचय दिया है । कभी इस मत का पश्चिमी भारत में विशेष 
श्रवार तथा समधिक ब्याति थी। 
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पाशुषत-साहित्य 
पाशपतों का साहित्य बहुत ही कम्र उपलब्ध है। माषवायाय ने संववदशन- 
धंग्रह में 'नकुलोश पाणपत' नाम से इसी भत के आध्यात्मिक सिद्धान्तों का वर्णन 
किया है। जैन प्रन्यकारों में राजशेश्वरसूरि ने भपने पढ़्दर्शनसमुच्य में 
'यौगमत' से इसी का उब्लेख किया है। न्‍्यायसार के रथयिता काश्मीर-भासवंज्ञ 
(८०० ) की “गणिकारिका! में णछ्यपतों के सिद्धान्त का संक्षित्त विवरण है । 
इसकी विस्तृत “रत्नटीका” ब्याहुया वास्तव में रत्नरूपा है जिसके भ्रशञतनामा 
लेखक ने 'सत्कार्य-बिचार! नामक ग्रन्थ की रचना कर इस मत की पर्याप्त पुष्टि 
की है। सौभाग्यवदा पाणपतों का मुझ सुत्रग्नन्य महेश्वररचित, 'पाछ्ुपतसूत्र' 
अनन्त-धयन ग्रत्थवाला ( नं० १७३ ) में फौण्डिन्यकृत 'पत्चार्थी भाध्य” के साथ 
, भी प्रकाहित हुआ है। सर्वद्यनसंग्रह में निर्दिष्ट राक्षीकर-विरचित भाध्य यही 
है। इस पद्माघ्यायी (१६६८ सूत्र ) में पाशूपतों के पाँचों पदार्थों की विस्तृत 
तथा नितान्‍्त प्रामाणिक बिवेचना है।._ 
(२) शैव सिद्धान्तमत 
. हैव सिद्धान्त का ५रब्यार दक्षिण देश के तमिल प्रदेश में हे। यह प्रदेश 
शँवधर्म का प्रधान दुर्ग है। यहाँ के शैव भक्तों ने भगवान्‌ भूतभावन शद्भुर को 
जाराधना कर मत्तिरसपूरित अग्म स्तोत्रों तथा सिद्धान्त प्रतिपादक ग्रन्यों की रचना 
झपती मातृभाषा तमिल में को है, जो श्रृति के समान आदरणीय माने जाते हैं। 
इन ८४ धाँब सन्‍्तों में चार प्रमुख आभार्य--सन्त अधप्पार, सन्त ज्ञानसम्बन्ध, 
सन्‍्त सुन्दर तथा सन्त मणिवकवाचक हुए, जो तमिल देश में दोवधर्म के चार प्रमुख 
मार्ग--चर्या ( दासमार्ग ), क्रिया ( संत्युकमा्ग ), योग ( सहमाग ) शोर ज्ञान 
( सन्‍्मार्ग ) के संस्थापक हैं। न सन्‍्तों का जाविर्भावकाझ 'सत्तम तथा अंष्टम 
शताब्दी है। इनसे पहले सन्त नक्कोर ( प्रथम शतक ), सन्त कण्णण ( द्वितीय- 
दतक ) और तिरुमूर ते हौवमत कां विपुरू प्रचार किया था इनकी तमिरू 
. रचनायें 'सिद्धान्त” की मछेभित्ति हैं? । इन भक्तों ने जिन शवतन्तों के तत्वों का 
प्रचार किया वे संस्कृत में धीरे-धीरे प्रकाधित हो रहे हैं। इन प्रागमों को 
'शैवसिद्धान्त” के नाम से पुंकारते हैं। भगवान्‌ शद्धुर ने अपने भक्तों के उद्धार 
के लिए अपने पाँजों मु्ों से २८ तंत्रों का आविर्भाव किया । सथोजात नामक 


१, जीवनचरित के शिए द्रष्टभ्य कश्याण-सन्ताझु, पृ० ४४००-४४ २ । 
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मुख से उत्पन्न आगम हैं--१ कामिक, २ योगज, ३ चिन्त्य, ४ कारण, ५ हा. 2 
बामदेवमुख से--६ दीपे, ७ सूक्ष, ८५ सहस्र, € अंशमानु, १० सु के 
अघोरमुख से--११ विजय, १२ निःश्वास, १३ स्वायम्भुव, १ लक # 
१४ वीर; तत्पुरुष मुख से--१६ रौरव, १७ मुकुट, १८ विमरू, १६ शान, 
२० बिम्ब | ईशान मुख से--२१ प्रोदुगीत, २२ छूलित, २३ सिद्ध, २७ हा 
२४ सर्वोत्तर, २६ परमेश्वर, २७ किरण, २८ वातुल | जयरथ ने (तन्त्रालोक 
की टीका में इन त्त्रों का नाम दिया है। दोनों में कहीं कहीं प्रन्तर है । इनमें 
१० हतमूलक ( दांव ) तन्त्र हैं जिन्हें परमशिव ने प्रणवादि दक्ष छिवों को 
इया तथा १८ हल्ादत प्रधान ( रुद्र ) तन्त्र है जिन्हें परमशिव ने अघोरादि 
१८ रुद्रों को पढ़ाया । यही उपदेश " हं।घक्रम” तथा “प्रतिसंद्विताक्रम” से दो 
भ्रकार के हैं । अनेक उपागमों से युक्त होकर इन आगमों की संहिताओं की 
संल्या २०८ है। सिद्धान्तियों के भनुसार अपर-ज्ञानरूप वेद केवल मुक्ति का 
पाधन है, परन्तु सज्ञानरूप यही छिवद्यास्र मुक्ति का एकमात्र उपाय है। 
कामिक के उपागमों में 'मृगेन्द्र” तन्‍त्र नारायण-कपष्ठ की वृत्ति और 
भधोरक्षिवाचार्य की दोषिका के साथ प्रकाशित हुआ है। 
शवाचार्य 


विद्वान शैवाचारयों ने इन तन्‍्त्रों के सिद्धान्त फो 
ये श्रयत्न किया। इनमें प्राठवों शताब्दी में प्राविभू त 
का नाम विशेष उल्लेखनीय है। इनके गुद का नाम 
उम्रज्योतिः था सद्योज्योति के महत्त्वपूर्ण ग्रन्थ हैं---नरेश्वरपरीक्षा, गौरवागम 
की वृत्ति, स्वायम्भुब भ्रागम पर उद्योत्त तथा तत्त्वसंग्रह, तत्त्वत्रय, मोगका रिका, 
मोक्षकारिका, परमोक्षनिरासकारिका । हरदत शिवाचाय॑ (११ दातक)--एक 
विश्विष्ट आचार्य थे जिनकी “श्रतिसृक्तमाला! या चतुवेदतात्पय -संग्रह/ में 
वेदवेदान्त का त्तात्पय दिवमहिमाके प्रतिपादन में बतकाया गया है | 'शिवलिंग 
ैप (१५४०) ने इसकी रमणीय टीका छिखी है। श्रीकण्ठ तथा 
अप्पयदीक्षित ने इस प्रस्थ को भपत्ता उपजीव्य माना है। बृहस्पति, शंकरनन्दन, 
विद्यापति, देवबछ 5ताचायों की स्थिति भमिनवगुप्त से पहले थी, क्‍योंकि 
तन्‍त्राछक में इनका उल्लेख मिलता है। नारायणकण्ठ के पुत्र रामकण्ठ 
( ११ छा० का आरस्भ ) ने सद्योज्योति के ग्रन्थों पर पाण्डित्यपूर्ण व्यास्यायें 
तथा मौलिक ग्रन्थ छिखा है, जिनमें... ( १ ) प्रकाश ( नरेश्वरपरीक्षाटीका ), 


( २ ) मातज़वृत्ति, ( ३ ) नादकारिका, ( ४७ ) मोक्षकारिकावृत्ति, 


अवान्तर का में अनेक 
प्रतिपादन करने का इलाघनी 
धाचार्य सद्योज्योत्तिः 
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( ५ ) परमोक्षनिरासंकारिकाबृत्ति प्रकाशित हो गई हैं। रामकण्ठ के अन्तेवासी 
श्रोकण्ठसूरि ने रत्नत्रय” लिखा है । उत्तुद्भशिवाचाय॑ के शिष्प भोजराज-रचित 
तत्वप्रकाशिका! माननीय प्रत्थ है जिसका निर्देश 'सुतध्ंहिता! की टोका में 
अमात्य माधव ने किया है। रामकण्ठ के दिष्प अधोरशिवाचाये ( १२ छा० 
का मध्यकालू ) ने तल्वप्रकाशिका तथा नादकारिका पर वृत्तियाँ छिखकर 
इन प्रन्थों फो बोधगम्थ बनाया हैं। सय्योज्योति के भ्रन्तिम पाँच ग्रन्थ, भोज राज 
को तत्त्वप्रकाशिका, रामकष्ठ को नादकारिका, श्रीकण्ठ का रत्नत्य--प्रे श्राठ प्रत्थ 
अष्टप्रकरण? के नाम से विख्यात हैं। दक्षिण का 'शैवागमसंघ' इन 'सिद्धान्त' 
ग्रन्थों को नागराक्षर में प्रकाशित कर हमारा बड़ा उपकार कर रहा है। 


( ३ ) बोर श्ोवसत 
, बीरशेबमत के अनुयायियों का नाम लिग्रायत या जंगम है। इनके विलक्षण 
भाचार हैं। ये वर्णव्यवस्था को नहीं मानते, यद्यपि इसके भाद्य प्रवर्तक ब्राह्मण 
ये। ये लोग द्ंकर की लिगात्मक मूर्ति को गले में हर समय लटकाये हुये रहते 
हैं। कर्णाटक देश में वीरशौव धर्म का बहुत प्रचार है। इस मत के आय प्रचारक 
का नाम 'बसव* ( १२ छ० ) था, जो कलचुरि-तरेश बिल हु के मन्त्री बदलाये 
जाते हैं। वीर थोबों का कथन है फि यह मत वतितान्त प्राचोन है । पाँच 
महापुरुषों ने इस मत का भिन्न-भिन्न समयों में उपदेश किया है। इनके नाम 
रेणुकाबाय॑, दासकाचायं, एको रामाचार्य, पण्डिताराष्य तथा विश्वाराष्य हैं, 
जिन्होंने क्रमश) सोमेश्वर, सिद्धेश्व र, रामताथ, मल्लिकाजुन तथा विश्वनाथ नामक 
प्रसिद शिवर्लियों से आविभभूत होकर छौव धर्म का प्रचार किया । इन्होंने क्रमथः 
'दीर' लिहासन को रम्मापुरी ( मैसूर ) में, 'सद्धम” सिंहासन को उजबिनी में, 
'वैराग्यः विद्दासन को केदारनाथ के पास ऊल्ली मठ में, ' सूर्गः सिद्दासन को 
आोदैलः में तथा ज्ञानः सिंहासन को काशी ( जंगमबाड़ी --विश्वाराध्य- 
महासस्थान ) में स्थापित किया | सिद्धान्त के २८ आगम इन्हें भी मान्य दूँ । 
श्रीपति ( १०६० ई० ) ने अह्यसूत्र पर कर” भाष्य छिखकर इस मत की 
उपनिषन्मुलकता . प्रदर्शित की है। श्रीक्षिययोगी छशिवाचार्य॑ का 'सिद्धान्त- 

शिल्लामणि? वीर छोव का माननीय प्रन्य है। | 


(४ ) भत्यभिज्ञा दशेन 


' क्लाशमीर में पनपनेवाला भ्रद्तवादी दर्शन झनेक नामों से प्रल्पात है। 
यह प्रत्यभिता, स्पन्द, परदर्घशाक्र तथा पद घंक्रम-विज्ञान के नामों से प्रसिद्ध 
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है। ये सब प्भिधान इस दर्शन के मौलिक सिद्धान्तों को दृष्टि में रख़का 
विद्दानों द्वारा प्रदत्त हें। इस दर्शन का शभ्रन्यतम सिद्धान्त है--भत्यभिन्ञा । 
प्रत्यामज्ञा सिद्धान्त यह है कि अज्ञान की निशृत्ति के अनन्तर गुरुवचन से जीब 
को ज्यों ही यह्‌ ज्ञान हो जाता है कि 'मैं शिव हूँ, त्यों ही उसे तुरन्त 
झात्मस्वरूप शिवत्व का साक्षात्कार हो जाता है। भारतीय दर्शन में इसी 
मह्वशाली भ्रत्यभिज्ञा! तथ्य के कारण यह दर्शन इस नाम से प्रश्यात है । 
इसके अनुसार परमेश्वर अपनी स्पन्दरूपा छाक्ति से सर्वदा अविमुक्त रहता है। 
स्पन्दह्वपा भक्ति ही उसका नित्य स्वभाव है। इसोलिए यह 'स्पन्द” नाम्ना 
भभिहित होता है। इसका "'बत्रिक? अभिधघान तन्त्रत्॒य की सर्वाधिक प्रघानता 
के करण है। सिद्धातन्त्र, नामक तन्‍्त्र तथा मालिनीतन्त्र-- ये तीन तन्त्र इस 
दर्शत के आधारभूत शास्त्र हैं। इस मत में पर, भ्पर तथा परापर रूप तीन 
त्रिक माने जाते हैं। दिव » रीक्ति तथा उनका संघट 'परत्रिक'; शिव, छाक्ति तषा 
गेर अपर त्रिक'; तथा परा, परापरा, झ्परा+-य्रे तीन श्रधिष्ठान्नी देवियाँ 


'परापर त्रिक' के नाम से प्रर्यात हैं। इन तीनों त्रिकों के प्राघार पर प्रतिष्ठित 
होना त्रिक संज्ञा का हेतु है । 


'बड्घ॑दासत्र” नामकरण इस मत के मुख्य सिद्धान्त की ओर संकेत करता 
है । इस दर्शन के श्रनुसार लिपि के प्रथम छह स्वर--अ, श्रा, इ, ई, उ, ऊ--- 
उसी उन्मेषक्रम का अ्रतिनिषित्व करते हैं जिस क्रम से अनुत्तर, आनन्द, इच्छा 
ईंदाना, उन्मेष तथा ऊमि शाक्तियों का परम तत्त्व से उल्लासन होता है। इन 
में से भानन्दशक्ति, ईशनाक्षक्ति तथा ऊमिष्चक्ति क्रमद्ः अनुत्तर, इच्छा तथा 
उन्मेष पर आधारित होती हैं और उन्हीं को किश्वित्‌ विकासोन्मुख प्रवस्थायें 
हैं । इस प्रकार श्रषान हैं हस्वत्रय हो--पभरनुत्तर, इच्छा तथा उन्मेष, जो क्रमश: 
वित्‌, इच्छा भौर ज्ञान फहछाती हैं। 'बड्घंधासन' नाम इसी तत्व की ओर 
संकेत करता है। 


हा जाता है कि परमदिव ने भ्रप 


५ ने पञ्चमुखों से उत्पन्न शैवागमों की 
हतपरक व्याल्या देखकर अद्व॑त 


सिद्धान्त के प्रचार क्रे लिए इस मत का 
भ्राधिर्माव किया तथा दुर्वाशा ऋषि को इस छैव शासन के प्रचार करने का 
आदेश दिया। दुर्वाता ने >्यम्बकादित्य/ नामक मानस पुत्र उत्पन्त किया 
भोर उन्हीं के द्व/रा इसका प्रचार कराया। अपने इस प्रबर्तक के नाम से यह 
धंवशासन 'व्यम्बकशा्र! नाम से प्रसिद्ध हुआ । व्यम्बकादित्य की परम्परा में 
१६ वां पुरुष संगमादित्य काश्मोर में प्राकर बस गया। उन्हीं के छिष्य- 
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प्रशिष्यों द्वारा यह मत काश्गोर में विकप्चित हुआ। संगमादित्य को चोबी 
पीढ़ी में सोमानन्द नामक प्रस्यात तास्न्रिक विद्वान हुये जिन्होंने 'शिवहृष्टि' 
नामक महत्त्वपूर्ण प्रन्य का प्रणयन किया। यह परम्परा इस प्रकार है--- 
संगमादित्य -> वर्षादित्य-> प्रदणादित्व-> आनन्‍्द->सोमानन्‍्द' ॥ 


सोमानन्द की शिष्य-परमस्परा की अवगति से उनका ही समय नहीं, 
अपि तु काश्मीर में त्रिक-दर्शनं को स्थापना का समय पूर्णतया ज्ञात हो 
सकता है। राजानफ रामकण्ठ नाभक विद्वानु ने स्पन्दकारिका की विवृति 
तथा भगवद्गीता का विवरण प्रस्तुत किया है। विवरण के अन्त में वे 
भपने को "मुक्ताकण” का भनुज* तथा विश्रृति के उपसंहार में वे अपने को 
उत्पलदेव का दिष्य बतलाते है*। ये तथ्य ऐतिहासिक मूल्य रखते हैं। 
बश्मीर-नरेश भवन्तिवर्मा ( ६५५ ई०- ८८८ ई० ) के साथ 'मुक्ताकण की 
समकालछीनता की सूचना राजतरज़्िणो देतो है। मूलतः रामकण्ठ का भी 
यहो आविर्भावकाल था नवम छाती का मध्यका । उनके ग्रुद उत्पलदेव ८२४ 
ईं० के. भासपास के विद्वानु हैं और उनके गुद सोमानन्‍द का समय उनसे 
लगभग २५ वर्ष पूर्व होना चाहिए (५०० ई० )। इनके २० वे पृ 
>उम्बकादित्य का समय, जिन्होंने काश्मोर में तरिकमत की स्थापना की, पाँच 
सो वर्ष पूर्व होना चाहिए ( एक पोढ़ी के छिए पच्चीस सारू मानकर )। 
फहऊत: तृतीय शती में शेष मत का उदय काशमीर में सम्पन्न हुआ--इस तथ्य 
पर हम भली-मांति पहुंच सकते हैं । 


इस अद्वंतवादी त्रिकरकश्षेत्र का साहित्यथ बड़ा विशाल है भोर भ्रधि७छांध 
काएमोर संस्कृत ग्रन्यमाल। में प्रकाशित हो चुका है। थेवदशन के भाषारगभूत 
उपलब्ध साहित्य को तीन भागों में विभाजित किया- जा सकता है--आगम- 


१. यह विवरण शिवहृष्टि में दिया गयाहै ( )११४७ १२० ) 


. २, यो नारायण इत्यमज्छुतनिधिः शञ्रो कान्येकुब्जे द्विजः 
.: तंदवंशे स्वगुणप्रंकंखचितो ग्रुववाकणाडपोइमत | 
तस्ंपेषा सहकानुंजेन रचिंता रामेण विवज्ञन- आ 
. इलाघ्यत्वाद॒ सफठ्थ्मेण सगवद्गीता-पदार्थंप्रपा ॥ 


३. क्ृतिस्तत्र मबतो . महामदेश्व पंचायंशिरोमणि-राज।नक-पोमदुत्पलदेव- 
“ पादप्झानुजीविनो राजातकश्नो रामकंण्ठत्य । 
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दा छा, स्पन्ददाख तथा प्रस्यभिज्ञाशाल्ध । 'भागमशात्र' से तात्पयं उन ग्रन्यों 
से है जिनके आदि-प्रवर्तक भगवान्‌ शिव बतलाये जाते हैं। ऐसे ग्रन्थों में 
मालिनी-विजयोत्तर तन्‍्त्र, विज्ञानभैरव, स्वच्छन्दतस्त्र, नेत्नतस्त्र, स्वायम्भ्ुत॒तन्त्र 
तथा रुद्रयामल को गणना की जाती है जिनमें 'मालिनी-विजय” दी सर्वक्षेध्ठ 
माना जाता है । इन तन्‍त्र-प्रन्यों में से अनेक की व्याख्या प्रख्यात 
शिवाचार्यों ने की है । 


स्पन्द्शात्र 


स्पन्दशास्त्र इस दर्शन के साधनापक्ष से सम्बन्ध रखता है। 'स्पन्द! इस 
दर्शन का महनोय तत्त्व है । परमेश्वर की स्वातम्त्य दाक्ति ही किश्चित्‌ 
चलनात्मक होने के कारण 'स्पन्द” नाम से अभिदित की जाती है। स्पन्द 
परमश्िव का नित्य स्वभाव है। स्पन्दकारिका इस शास्त्र का मूल ग्रन्य है। 
१९ कारिकाओं में नियद्ध इस रहस्यात्मक ग्रत्थ के तीन निस्‍्थन्द (अध्याय ) 
हें । साधनापक्ष से सम्बन्धित यह प्रन्थ केवल पिद्धान्तनिरूपण करता है; ने 
पेह परमत के खण्डन में भौर न स्वमत के मण्डन में प्रश्नत्त दार्शनिक शैली का 
मनुसरण कत्ता है। वसुगुप्त इस स्पन्दफारिका के नि:संदिग्ध प्ररोता हैं। 
दिवसूत्र के प्रणयन का भी श्रेय उन्हीं को दिया जाता है। यों सम्प्रदायानुसार 
क्ैमराज ( छिवसूुत्रविमक्षिणी के आरस्म में ) फा कथन है कि शिवसृत्र के 
लिए भगवान्‌ श्रोकण्ठ ने स्वप्न में बसुगुप्त को आदेश दिया था कि महा देव- 
गिरि के एक विद्याल शिलाखण्ड पर उट्टंकित शिवसुत्रों का उद्धार कर प्रचार 
करो । लित्त चट्टान पर ये सूत्र उ ईंकित मिले थे, उप्ते आज भी 'शिवपल' 


( घ्ड शिवोपल, शिवशिला ) के नाम से पुकारते हैं । बहुत सम्भव है कि इन 


सूत्रों को ( सख्या में ७७ ) सातिशय पवित्नता से मण्डित करने को हृष्टि से 
काल,न्तर में इस दंवी प्रार्यान का उदय हुआ द्वो । कल्लट के गुरु द्वोने से 
वसुभुप्त का समय निर्धारित किया जाता है। राजतरंगिणी के भनुसार 
झवन्तिवर्मा ( ५५५ ई०---८८० ई० ) के राज्यकाल में कललट-जैसे सिद्धों का 
मैतल पर श्रवतरण सम्पन्न हुआ! । फलत) कल्लट अवन्तिवर्भा के समकालीन 
सिद्ध पुरुष थे और उनके गुरू वसुगुन्त का समय नवम छाती का आरभ्मिक कार 


१५ अदपरह्मयय लोकानां भट्दश्रोकल्लटादयः । 
अवन्तिवमंण; काले पिद्धा भुवभवातरन्‌ ॥ 
“-राजत रंगिणी ५।६६ 








8] 
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भर्थात्‌ ६९० ६ई०-८३५ ६० मानना सर्वया त्य!व्य प्रतोत होता है। वुगुल्त के 
प्रधान शिष्य कल्छट ने स्पन्द सिद्धान्त को अग्रतर फिया + यंसुगुप्त सोमाननन्‍द के 
फे फनि8 समसामय्रिफ हैं। एक स्पन्ददास्र के प्रतिष्ठापक हैं, तो दूसरे 
प्रत्यभिज्ञाबाख के । इन दोनों शाजं का प्रतिष्ठापन तथां व्यवस्यापन एफ ही 
समय में हुआा--नवम छती के आरम्भ में, परन्तु दोनों को अभिश्नमत-प्रतिप दक 
मानना उचित नहीं है।! 


प्रत्यभिज्ञा' माग की प्रभितवता का कारण बसुगुन्त के द्वारा भ्रप्रकटा- 
करण ही है, शेवागम के ऊपर अनाध्रयण नहीं । क्योंकि सोमानन्द ने स्वयं 


- दिवृष्टि! में प्रतिषादित तरवों का वक्‍तृत्व क्षिव के ऊपर ही आरोपित किया 


है। अर्थात्‌ 'दिवहृष्टि! में अभिश्यक्त प्रत्यभिश्ञामार्ग छ्वागम के ऊपर पूर्णतया 
आश्रित है। उनकी स्पष्ट उक्ति है 


प्रतिपादितमेतावतु सवभमेव दिवात्मकस 
' न स्वबुदुष्या शिवो दाता शिवो भोकतेति शाज्तः ॥ 


यह तथ्य भी विस्मरणीय नहीं है कि छिवसुत्र भी शवागम के ऊपर आश्रित 
है। उसके द्वारा श्रतिपादित तीनों मार्ग. छिवागम के द्वारा प्रतिपादित हैं। 
इसीलिए क्षेमराज ने स्वीय “शिवसूत्र-विम्थिती' में दिवसूत्र को रहस्यागम- 
सार-संग्रहद-रकप बतलाया है ( रहस्यावमतारसंग्रहरुपत्वात्‌  क्षिवसूभाणाम्‌ --- 
छि० सु० वि० ५५ )। 


प्रययभिज्ञा तथा स्परद्यासत्र के परस्पर सम्बन्ध के विषय में मतभेद हृष्टि- 
गोबर होता है। साधारणतया स्पन्दशाज प्रत्यभिन्षा का दे प्रतिपांदक माना 
जाता है; परन्तु तथ्य इससे निवान्त भिन्न है। वसुगुप्त के करा महांदेवगिरि 
पर उपलरूब्ध तथा प्रकाक्षित शिवसत्र प्रश्यमिज्ञा के प्रतिपादक नहीं हैं, 
क्योंकि उनमें प्रस्यभिज्ञा नामक उपाय का नाम भो उपछब्ध नहीं होता। 
धाम्मव, हाक्त तथा आणव--नामक ठील हो मार्गों का उसके तीनों प्रष्पायों 
में क्रमदा: व्याख्यान किया गये है। .स्पन्दकारिका शिवसुत्रों का संग्रह 
उपस्थित फरतो है--इत् तथ्य का प्रत्िपादन क्षेपराल ने अपनी व्याक्या 
शिवसुत्र-विमरथिनी” में स्पष्टत। किया है? । श्वरप्रस्यभिन्ना' में इन तीन 


, एतठानि च सम्यगरधीत्य भट्टभीकल्लटायेषु प्रकाध्ितवात्‌ स्पम्द- 
फारिकामिः संगुहीतवाद । 


३७७ भारतौय दर्शन 


उपायों से श्रेष्ठ 'प्रत्यभिज्ञार नामक उपाय का विशद वर्णन किया गया है। 
फलत: स्पन्दक्यास््र को प्रत्यभिज्ञाश।ज्र से भिन्‍न हो मानना उपयुक्त है। फारण, 
स्पन्द का अब्तिम लक्ष्य शाक्तोपाय का प्रकाशन है ओर प्रत्यभिज्ञा का चरम 
उद्देश्य प्रत्यभिज्ञोपाय फा भ्राविष्करण है ( जो अनुपाय” नाम से भी प्ररूपात 
है )। “ईश्वर-प्रत्यभिज्ञाकारिका! के इस कथन फो सुसंगति तभी ठोक 
बंठती है--- 
इति प्रफटितों मया सुघट एबं मार्गों नव:। 
गुरभिरुच्यते। सम छिवहृष्टिश्ास्ते यथा ॥ 
स्पन्दकारिका! के गढ़ भ्रर्थ के प्रकटन के निमित॒ काछान्‍्तर में अनेक 
व्याख्या ग्रन्थों की रचना हुईं जिनमें से भट्टकललट ( ८५० ई० ) की “स्पन्द 
सर्वेस्व-बृत्ति', रामकण्ठ ( ८५५० ई०-८७० ई० ) की '“स्पन्द-विवुति?, उत्पल- 
' पेँष्णव ( दश्ठम छती का आरम्भ ) की 'स्पन्द-प्रदीपिका तथा क्षेमराज 
(१०२५ ६०-१०५० ई० ) का 'स्पन्द-सन्दोह (जो “स्पन्दकारिका! की 
प्रथम कारिका को सुविस्तृत टीका है ) और 'स्पन्दनिर्णयवृत्ति! ( समग्न ग्रन्थ पर 
विंद्त्तावृर्ण ब्याब्या ) घुख्य मानी जातो हैं । 
प्रत्यभिज्ञाज्ञास्त्र 
इस छाछ्र का पूलस्थानीय ग्रन्थ सोमानन्द की शिवदृष्टि! है । सोमानन्द के 
पूर्वजों का वर्णन ऊपर किया गया है। इनको वसुधुप्त का शिष्प मानना कथमपि 
प्रमाणसिद्ध नहीं है। रामकण्ठ के प्र-मुद् होने के फारण इनफा समय नवम 
दाती का आरम्मकाल मानना सर्वथा उपयुक्त है (५०० ई० लगभग) ।* शिवदृष्टि 
दाद्वनिक दौली में निबद्ध तर्कबहुल प्रन्य है। इसमें सात सौ एलोक हैं जो 
विषयानुत्तार सात बाह्विकों में विभक्त हैं। इसमें शब्दाद्रौंत का स्वरूप-कथन 
तथा उसका निराकरण कर घाक्तों, हँतवादो छावों तथा पातझ्लों के सिद्धान्तों 
का खण्डन क्रमशः द्वितीय तथा तृतीय आह्रिक में हैं। चतुर्थ में अन्य दार्शनिकों 
की शंका का समाघान कर छिवाद्व॑त का तकपूर्ण विवेचन है । अन्य आह्िकों 
में हस प्रकार परमत-खण्डन तथा स्वमत-भण्डन है। सोमानन्द अपने व्याख्यात 


सिद्धान्तों को भगवान्‌ शिव को प्रेरणा का फल मानते हैं। 'शिवदृष्टि! पर 
उत्पलक्ृत बृत्ति ७॥७४ तक ही उपलब्ध है । 


१. ब्रष्टनल्य डॉ० भवरलाल जोएंने : काएमोर छौवदर्शन और कामायनी, 
बोलम्भा प्रकाधन, काशो १६६८ पृ० २७-२६ । 
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उत्पलदेव--इृ शास्त्र को प्रौढि प्रदान करने का श्रेय सोमानन्द के शिष्य 
उत्पछदेव को है। इनके पिता का नाम उदयाकर झौर पुत्र का नाम 
विज्रमाकर था । रामकण्ठ के गुरु होने से इनका समय ८२४ ई०-८५० ई० 
तक माना सर्वथा समुचित है। इनकी प्रतिभा का प्रकाक्षक प्रस्थरत्व है-- 
ईश्व रप्रत्यभिज्ञाकारिका चार भ्रष्यायों में विभक्त छन्‍्दोमयी रचना, छिस्के 
पद्य सूत्र! कहे गये हैं। उत्पऊ ने इस पर दो टीकायें लिखों जिनमें से जरत्ति 
नासनी एक ही टोका प्रपूर्णता। उपलब्ध है। इस पर अभिनवगुत्त ने विमक्षिनी 
नामक महत्वपूर्णयुत्ति छिद्लो जो लरुष्वी वृत्ति कहलाती है। उस्पलदेव प्रोढ 
ताकिफ होने के अतिरिक्त सरस भक्त कवि थे जिनको पुष्टि उनके स्तोन्- 
संग्रह से की जा सकती है जो शिवस्तोत्रावली के नाम से प्रकाछित है । 
ईश्वरप्रत्यभिज्ञा त्रिक सम्प्रदाय का मनन छास्र है--परपक्ष का खण्डनात्मक 
प्रन्थ, जिसके नाम पर ही यह दर्शन '्रत्यमिज्ञ' के प्रमिधान से प्रस्यात हुप्ता । 


इंश्वरप्रत्यभिज्ञा फी दो बृत्तियो की रचना कर अभिनवगुत्त ने प्रत्यभिज्ञा- 
दक्शन के सिद्धाम्तों की मार्मिक छ्याख्या प्रस्तुत की । प्रथम उत्पणवयुत्ति की 
व्याल्या होने से लघ्वी और दूसरी उत्पछरचित बिवृति को व्याक्ष्या होने से 
बृहती के नाम से प्रस्यात है। दोनों विमश्चिती कही जातो हैं । ये दी पाँचों प्रन्थ 
इस दर्शन के मुझ शास्त्र हैं-- क्‍ 


. सूत्र वृत्तिविवृतिलंध्वी बृहतीत्युभे विमशिन्‍्यों । द 
प्रकरणविव रणपत्चकमिति शास्त्र प्रत्यभिज्ञाया: ॥ 
( सर्वदर्धनसंग्रह ) 


सुत्र” से तात्पर्य ईश्वरप्रत्यमिशाकारिका से है। घथृत्ति तथा विवृति 
उत्पलदेव की ही क्ृतियां हैं जिनमें प्रथम भरधुरी प्राप्त है तथा द्वितोय अप्राप्त है । 
प्रम्य दोनों अ्भिववगुप्त की रचनायें है। शिवदुष्टि इन सब का आधषारस्थानीय 
प्रकरण-प्रन्य है। 'सिद्धिन्रयी” में अज॒डप्रमात्‌ सिद्धि, ईश्वर-सिद्धि तथा सम्बन्ध- 
सिद्धि की गणना है। 'छ्षिवस्तोत्रावली” भक्ति-रस से पूरित बड़ा ही सुर्दर 
स्तोत्र-संग्रह है । ह 

अभिनवगुप्त--( ६१५०--१००० ई० )--उत्पक्त के प्रश्षिष्य तथा 
लक्ष्मणगुप्त के शिष्य अभिनव का नाम दर्शन तथा साहित्य संसार में सदसे 
अधिक प्रसिद्ध है। जिस प्रकार 'प्रभिनवभारती” तथा 'छोचन! ने. इनका नाम 
सादित्य-जयत्‌ में प्रमर कर दिया है, उसी प्रकार ईश्वरप्रत्यभिज्ञाविमधिनी, 


४७६ भारतीय दर्शन 


तन्‍त्रा लोक, तन्‍्त्रसार, मालिनी विजयवातिक, परमार्थसार, परात्रिन्षिका-विवृति ने 
तरिकदर्क्षत के इतिहास में इन्हें अमर बना दिया है । इनके विपुलकाय 'तन्त्रालोक' 
को तन्त्रशासत्र का विश्वकोष कहना चाहिए। साहित्य तथा दर्शन का सुन्दर 
सामझस्‍्प फरने का श्रेय मह्दामहेश्व राचायं अमिनवगुप्ताचार्य को है। सर्वतस्तव- 
स्वतन्त्र होने के अतिरिक्त ये अलोकिक सिद्ध पुरुष थे । ये अर्घत्यम्बकमत के 
प्रधान आचार्य दाम्भुनाथ के दिष्य और मत्स्येन्द्रनाथ-सम्प्रदाय के सिद्ध 
कोल थे । 

क्षेवरराज ( ६७५-१०२५ )--अभिनव-जेसे गुरु के सुयोग्य शिष्य 
थे। व्यापकता की दृष्टि से इनके प्रन्थ श्रभिनव से कुछ ही न्यून हैं। इनके 
सुप्रतिद्ध प्रन्थ हैं--( १ ) शिवघूत्र-विम शिनी, ( २-४ ) स्वच्छन्द-तन्त्र, विज्ञान- 
भैरव तथा नेत्र-तन्त्र पर उद्योत टीका, ( ५ ) प्रत्यभिज्ञाहदय, (६ ) स्पनद- 
सन्‍्दोह, ( ७ ) शिब॑स्तोत्र।वल्ली की टीका आदि । 

इनके अतिरिक्त इस मत के माच्य ग्रन्य हैं-योगराज ( १०६० ई० ) 
कृत परमार्थ सार-टीकां, जयरथ ( ११८० ई० ) लिखित तन्‍त्रालोक-टीका, 
भास्करकण्ठ ( १७८० ई० )-रचित ईश्वरप्रत्य मिज्ञा-टीका ( जो पग्रग्थकार 


के नाम पर 'भास्करो” कहलाती है » गोरक्ष ( महेश्वरानन्‍्द ) रचित 'परिमल'- 
सहित “मद्वार्थमञ्जरी” | 


( ५ ) शाक्त तन्‍त्र 


शाक्ततन्त्रों की संख्या बहुत हो अधिक है। थाक्त पुजा-पद्धति के नितास्त 
गोपनोय तथा गुरुमुखैकगस्य होने के कारणा जाक्तों की यह धारणा अभनेकांक्ष में 
सत्य है कि शाक्त तन्‍्त्रों के प्रकाशित होने पर श्रनर्थ होने की ही प्रधिक 
सम्भावना है। इसलिए ज्षाक्ततन्त्रों का प्रकाशन बहुत ही कम हुमा है; 
तथापि इन प्रकाशित तन्‍्त्रों के हो प्रनुशीलन से छाक्तों की विपुल साहित्यिक 
सम्पत्ति तथा उदात्त सिद्धान्तों का भलीभाँति परिचय मिलता है। आगमों 


के ग्रृग, देश, काल, आम्नाय भ्रादि की भिन्नता से अनेक भेद प्रदक्षित किये 
जातें हैं। सात्तिवक आगमों को 'तन्त्र', 


राजस को 'यामरू!ः तथा तामस को 
'डामर” फहते हैं । 


भगवान्‌ दांकर के मुखपशञ्चकों से उत्पन्न होने के कारण प्ागमोंके प्रघानतया 
पाँच आस्नाय! होते हैं --पूर्वास्ताय, दक्षिणाम्नाय, पश्चिमास्नाय, उत्तरास्नाय 


१. परद्राम कल्पसूत्र १॥२ | 


धैव-शाक तन्त्र ५७७ 


तथा ऊर्म्वास्नीय । निम्नतर तथा गुप्तमुख से उत्पन्य भ्रप:आम्नाय छठा आम्नाय 
माना जाता है। कुलाणंवतस्त्र के तृतीय उल्लास में इन झाम्नायों का वर्णन है । 
पूर्वास्नाय सृष्टि रूप तथा मस्त्रयोग है, दक्षिणास्नाय स्थिति-रूप और भक्तियोग है, 
पश्चिमास्नाय संहाररूप तथा कर्मयोग है, उत्तराम्नाय भनुग्रहंह्प भौर शानयोग 
है। ऊर्ध्वास्नाय की कुलार्णव में बड़ी प्रदंसा की गई है? । यह ऊर्वम्नाय कौलों 
के झनुसार कौछाचार में ग़हीत है, पर सामयिकों के मस में यह आम्नाय समय- 
मत से सम्बद्ध है। भौगोलिक हृष्टि से समस्त भारत तथा एक्षिया महाद्वीप तीन 
भागों में धाँटा जाता है--भारत का उत्तर-पूवी प्रदेश, विन्ष्य से लेकर चित्तल 
( चट्टश्राम ) तक 'विश्शुक्रान्ता! कहछाता है; उत्तरपश्विभीय भाग “रथक्रान्ता 
के नाम से प्रसिद्ध है, जिसमें विष्य से लेकर महादीन ( तिब्बत) तक के देश 
झन्तमृंक्त माने जाते हैं; तृतीय माग “अश्नक्रान्ता! के विषय में कुछ मतभेद 
है। 'शाक्तमंगल तन्त्र के भनुसार विन्ध्य से लेकर दक्षिण समुद्रप्यनन्‍्त के समस्त 
प्रदेश की तथा 'महासिद्धिसार” के अनुसार करतोया नदी से लेकर जावा तक के 
समग्र देक्षों की गणना “अंश्वक्रान्ता' में की जाती हैं। इन तीनों क्रान्ताओं में 
६४ प्रकार के तन्त्र प्रचलित बतलाये जाते हैं । 


शाक्त पुजा के केन्द्र 


शाक्त पूजा के तीन प्रधान केन्द्र हैं--काश्मीर, काशी झोर कामालया। 
इनमें प्रथम दोनों स्थान “आओविदयया” के केन्द्र ये। फामाख्या तो आज भी 
कौलमत का मुख्य स्थान है। फामाख्या में अनाय तिब्बती तन्‍्त्रों का विशेष प्रभाव 


पड़ने के कारण पश्चतत्त्वों फा प्रचार उग्र रूप में हृष्टिगोचर होता है। इस तविकोण._ 


का मध्यबिन्दु काशी है छिसमें इन तीनों सिद्धान्तों फा सुन्दर समन्वम उपलब्ध 
होगा है। इन घाक्त तन्‍्म्रों का सम्बन्ध अयर्ववेद के 'सौभाग्यकाण्ड! के साथ 
माना जाता है, परन्तु यु) तथा ऋग्वेद से सम्बद्ध तान्त्रिक उपनिषंद्‌ भी 
उपछब्य हैं। इन तन्त्रमत-प्रतिपादक उपनिषदों में ये निताग्त प्रसिद्ध हैं--कोल 
तिपुरामहोपनिषत, मावना, बह्छच, अरुणोपनिषंत, भ्रद्नेतभावनां, कालिका 
और तारा उपनिषद्‌ । एनमें से प्रथम तीन उपंनिषदों का भाष्य भास्करराय ने 
लिखा है तथा त्रिपुरा झौर भावना का अपय दीक्षित ने । ये सब उपभिषद्‌ 
 कछकते की तान्त्रिक टेक्स्ट ग्रन्यमाछा ( नं> ११ ) में प्रकाशित हुए हैं । 


१. कुछार्णव तन्‍्त्र ३१६-९७ ।: 


जी भारतीय दछ्शन 


शात्त तनन्‍्त्र के शआचाये 


श्रीविद्या के प्रधान आचार्यो' में तीन श्राचार्यों की रचनायें उपलब्ध हैं। 
श्री दत्तात्रेय ने त्रिपुरातरव के उवुघाटन के छिए अष्टाददासाहल्नी 'दत्तसंहिता! 
की रखना की थी, परन्तु दुर्बोध होने के कारण परशराम ने इसका संक्षेप ५० 
खण्डों और ६ हजार सूत्रों में किया । इसका भी संक्षेप हारितायन सुमेघा ने 
ददालण्डास्मक परघुराम फल्पसूत्र” में किया है। यह श्रपुर्व ग्रन्थ गायकवाड़ 
संस्कृत ग्रन्थम/ला मैं प्रकाशित हुभा है । कविराजजी को अगस्त्य के 'शक्तिसूत्र' 
मिले हैं। उन्होंने इम्हें सरस्वती मवन स्टडीज (१०म भाग ) में प्रकाशित किया 
दे। “अथात: दक्तिजिज्ञासा? प्रथम सुत्र है। इन निगढ ११३ सूत्रों की एक 
भल्पक्षरा वृत्ति भी प्रकाशित हुई है, परन्तु विस्तृत व्याख्या के अभाव में इन 
सूत्रों का रहस्य प्रकट नहीं होता । दुर्वासा के सूत्र नहीं मिलते । 'शक्तिमहिम्तः 
स्तोत्र” ही उनकी एकमात्र उपलब्ध रचना है। इघर के आचार्यो' में गौडपाद 
श्ीविद्या! के बड़े भारी उपासक थे, जिनका सुभगोदय? ( 'स्तोत्र ) तथा 
शीविद्यारत्नसुत्र” ( दांकरारण्य की विस तृत व्याल्या संवल्तित ) एतद्विषयक प्रसिद्ध 
ग्रन्थ है। गौडपाद के प्रशिष्य शंकराचाये॑ श्रीविद्या के एक विशेष श्राचाय 
थै, जिनकी 'सीन्दर्यलहरी” तथा “छल्त्तानिद्वतीमाष्य र्हस्पपूर्ण रचनाये है । 
'सोन्दर्यंलहरी'में कविता तथा तान्जिकत्व का अनुपम सस्मिलन है। 
इसकी ४५७ हीकायें उपलरब्ध हैं, जिनमें कैवल्याश्रम, नरसिंह, अच्युतानन्द, 
क।भेश्वर॒सूरि की महत्त्वदालिनी टीकाप्षों में से कतिपय मद्रास से प्रकाक्षित हैं । 
लक्ष्मीघर ( १ २६८-१३७६ ई० ) की प्रकाहित प्रसद्ध टीका समयमार्ग के 
रहस्यों को जानने के लिए नितान्‍्त उपयोगी है। पुण्यानन्दनाथ का 
कामकलाविछास? नटनानन्‍्द की “चिद्दल्लो” व्यारुया के साथ जाक्तत्तत्व का 


प्रकाशक है। इन्हों के दिष्य झमृतानन्दनाथ की योगिनीहदयदी पिका! वामकेश्वर- 
तन्‍्त्र के एक भाग की बड़ी सुन्दर 


आग्यालया है। ब्ाक्तदारनिक श्री भास्करराय 
( १८ वें शतक का पूर्वार्ध ) का नाम हाावत-सम्प्रदाय के इतिहास में 
सुबर्णक्षरों में छिखने योग्य है। इनके ग्रन्थ शक्तिविद्या के ध्राध्यात्मिक रहस्यों के 
उद्घाटन के लिए कुछ्जी हैं | इनकी रचनाप्रों में वीरवस्यारहस्य, सौभाग्य भास्कर 
५ ललितासहस्तननाम का भाष्य )| सेतु ( निश्याषोडशिकार्णब की टीका ), गुप्तवत्ती 
( दुर्गासप्तशतो की व्यास्या ) तथा कौल, तिपुरा, भावना उपनिषदों की टीकायें 
विशेष प्रसिद्ध हैं। इनके दिष्य उमानन्दनाथ ने 'नित्योत्सत्र” नामक पद्धति- 
ग्रन्य की रचना १७१५ ई० मैं तथा प्रक्षिष्य रामेश्व रसूरि ने 'परछुराम कल्पसूच! 


धीव-घाक्त तम्त्र ४७६ 


को टीका 'सौभाग्यसुधोदय” का निर्माण १८३१ ई७ में किया। ये ग्रन्थ 
बड़ोदा से प्रकाशित हैं। लक्ष्मणा रानडे की परछ्षराम-कल्पसूत्र की टोका 
( सुत्रतत्वविमक्षिनी ) झ्र॒मी तक अप्रकाशित ही है। भास्करराय का सम्प्रदाय 
महाराष्ट्र तथा सुदूर दक्षिण में आज भी जागरूफ है। कौलमत के भ्ायायाँ में 
पूर्णाननद ( जगदानन्द, १४४७८-१५२६ ई० ) का नाम प्रसिद्ध है। विश्यात 
'बट्चक्रनिरूपण” इनके विस्तृत “श्रीतत्व-चिन्तामणि! का एक प्रकरणमात्र है । 
ये ब्रह्मानन्द के शिष्य थे और बंगाल के रहनेवाले थे। इनके भ्रग्य ग्रन्थों में श्यामा- 
रहरय, दाक्ति-क्रम, तत्त्वानन्दतरज़िणी प्रसिद्ध हैं। कौलाचार्य सदाननन्‍्द का 
ईद्षावास्य-उपनिषद्‌ फा भाष्य और सर्वनिन्‍द का 'सर्वोल्छास” तन्त्र प्रसिद्ध हैं। 
दोवतन्त्र-सिद्धान्त 
(१ ) पाशुषत सत 

पशपतों, के मतानुसार पाँच पदार्थ हैं*.-फार्य, कारण, योग, विधि और 
दुःखान्त । ( १ ) काय उसे कहते हैं जिसमें स्वातन्श्य-शक्ति न हो । यह तीमे 
प्रकार का होता है-विद्या, कछा और पथ्‌ ) जीव और णजटठ दोनों का अस्तर्माव 
कार्य में होता है, क्योंकि दोनों परतन्त्र होने से परमेश्वर के अधीन हैं । जीवों 
को गुणरूपा विद्या दो अकार की होती है--बोध और अवोध । बोधध्वभावा 
विद्या का ही नाम घित्त है; पदर्व की प्राप्ति फरनेवाले धर्माघर्भ से युक्त विद्या 
झ्वोध-रूप हे । चेतन के भघीन, स्वयं अचेतन पदार्थ “कला” कहरूाता है 
( चेतनपरतम्व॒स्वे सति अचेतना कछा ) | कार्यरूपा कछा में परथियी आदि 
पाँचों भूत तथा उनके गुणों का और कारणरूपा कछ में त्रयोदद्य दन्द्रियों का 
धन्तर्माव होता है। पद का अर्थ है--जीव रे । फायकारणरूपी कछा से बढ 
होकर दाण्दादि विषयों में सदा परवश होने से जीव “पद्षु! संज्ञा से प्रभिहित 
फिया जाता है। दारीरेन्द्रिय से सम्बद्ध जीव 'ताझ्षन” तथा छरीरेन्द्रिय-विरहित 
जीव 'निरज्ञन! कद्दलाता है । 

( २) का रण -महेश्वर ही जगत्‌ की सृष्टि, संहार तथा अनुग्रह करने के 
हेतु “कारण! पद वाच्य हैं । इनकी झास्त्रोय संज्ञा 'पत्ति! है ( भासि पाति व 
तान्‌ पश्मुनित्यतः पतिर्भवति--कोण्डिन्य भाष्य) | महेश्व र भ्रपरिमित शानदाषित से 
जीवों का प्रत्यक्ष करते हैं भौर अपरिमित प्रभुशवित से जीवों का पालन करते हैं। 
प्रत: ज्ञानधशक्ति तथा पशष्क्ति के भ्राजय होने से सर्व-दक्तिमान्‌ महेश्वर 'पत्ति' 
पदवाज्य है। यह स्वतन्त्र, ऐश्वर्ययुक्त, भ्राद्य, एक तथा कर्ता है। बह भनुप्रह- 
. दाक्ति का भी आशय है । इसकी इच्छा से थीवों की दृष्ट अनिष्ट स्थान-दरीर- 


छद० मारतीय दह्यन 


विययेगद्रियों की प्ररंप्ति होती है। 'ह्वतन्त्रः कर्ता“! | छिव में ज्ञानर्कक्ति के 
निवास होने से वह परमेश्वर कहलाता है। समस्त जगत्‌ का उत्पादक होने के 
कारण वह 'कारण” पदवाच्य है। वह क्रीडा के लिए जगत्‌ का भ्राविर्भाव तथा 
तिरोभाष करता है। इसी कारण 'देव” और निरपेक्ष होने से 'सार्वकामिक' 
कहा जाता हे | 


( ३ ) योग--चित्त के द्वारा आत्मा तथा ईएवर के सम्बन्ध को योग कहते 
हैं ( पाशुपतसूत्र )२ )। यह दो प्रकार का होता है--क्रियात्मक, जिनमें जप, 
ध्पानादि की गणना है तथा क्रियोपरम--क्रिया की निवृत्ति अर्थात्‌ भगवान में 
ऐकान्तिकी भक्ति, ज्ञान तथा शरणागति। पातजझ्लकू योग का फछ फैवल्य की 
प्राप्ति होता है, परन्तु पाद्यपतयोग का फल दुःख की निवृत्ति के साथ साथ 
परमैश्वय का छाम है। ; 

(४ ) विधि--महेश्वर की प्राप्ति करानेबाक्ा साधक-व्यापार विधि 
अहलाता है। मुल्य विधि की संज्ञा “चर्चा! है, जो बन्नत ओर द्वार भेद से दो 
भ्रकार की होती है। हसित, गीत, नृत्य, हुड्डकार, नमस्कार तथा जप्य भेद से 
उपहार ( नियम ) ६ प्रकार का है. साधक को महेश्वर को पूजा के समय 
हंसने, गाने, नाचने, जीम और तालु के संयोग से बेल की श्ावाज के समान 
हुडहुड़ शाब्द करने तथा नमस्कार शादि क  भ्रम्पयास करना चाहिए । इसी उपहार 
के साथ उस्मस्तान, भस्मणयन, जप तथा प्रदक्षिणा को पंचविध ब्रत कहते हैं 
( पाशूपत सूत्र १८ ) | भगवान्‌ की प्रसन्नता प्राप्त करने के लिए इनका 
आाहून आवश्यक है। द्वार के प्रकार ये हैं:--( १ ) 'क्राथन!--प्रसुप्त पुरुष का 
उस्त उरुष के समान बिक्त घारण करना, ( २ ) 'स्पन्दन!--वातव्याधि से ग्र त 
पुरुष के समान दरीर के श्रगों का कर्पन, (३ ) 'मन्दन! छंगड़ाते हुए के 
मान चलना, (४७) "श्ज्ञा रण?-...रूपयोवनसम्पन्न सुन्दरी का निरीक्षण कर 
कामीजन के सदृश् चेष्टा करना, ( ५ ) 'अवितत्करण?”-. अविवेकी के समान 
निन्दित कर्मों का कस्ना, (६ ) 'भवितद्भाषण-- ऊटपर्टांग बोलना (पाशपतसूत्र 
२।१२--१७ )। अनुस्तान, निर्माल्य घारण आदि को 'गौण” विधि कहते हैं । 
(१) दुः्खान्त-.. अन्तिम पदार्थ का नाम दु:खान्‍्त--दु:खों की आव्यन्तिकी 
निवृत्ति या मोक्ष--है। पद पाँच प्रकार के दोषों से बच्चन में पड़ा हुआ 
है। ये दोष मल! कहे जाते हैं, जिनके नाम--. मिथ्या ज्ञान, अधर्म, सतक्तिहेतु 
$ विधयासबित के कारणभूत विषयसम्पर्क ), ज्यूति ( रुदततत्व से चित्त का तनिक 
भी च्युत होना ) ठथा पश्चत्व ( अल्पक्षत्वादि पद्म॒ुत्वोत्पादक ) धर्म हैंड । ऊपर 
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वर्णित योग तथा विधि के अनुष्ठान से मलों का सर्वया नाथ हो जाता है। गण- 
फारिका में वणित मोक्ष छाम करने के लिए पग्मन॒विधष उपायों में 'प्रपत्ति! अन्तिम 
उपाय है। भगवान्‌ पद्मयपति के शरणागत होने पर जब उनके नैसगिक प्रसाद 
का उदय होता है तब जीव इस फ्लेशचरहुल संसार से सर्वदा के लिए मुक्ति छाभ 
फरता है | 


दु।खान्त दो प्रकार का होता है--अंनात्मक तथा. सात्मक । अनात्मक 
दुःखान्त दुःसों की केवल आत्यन्तिफी निशुत्ति है, परन्तु सात्मक में पारमंत्वय 
का छाम होता है| और हक्‌-शक्ति तथा क्रिया-शक्ति का उदय होता है। 
मुक्तात्मा सुक्ष्म, व्यवहित तथा विप्रकुष्ट पदार्थों का ज्ञान प्राप्त करता है ( दक्यंन ), 
उसे अशेष शब्दों का ज्ञान होता है ( श्रवण ), चिन्तित विषयों को सिद्धि हो 
जाती है ( मनन ), समस्त छाज्ों का प्रन्यथतः तथा भर्भत! परिज्ञान हो खाता 
है ( विज्ञान ), सर्वशता फी स्वत) सिद्धि द्वोती है ( सर्वज्ञत्त )। इस प्रकार 
हृकशाक्ति पद्मविषा है । 


क्रियाशक्ति--वीन प्रकार की है:--( १) मनोजवित्व--किसी कार्य को 
अध्यन्त चीज करने का सागर्थ्य; ( २) कामहूपित्व--कर्मादि के बिना ईप्सित 
रूप का धारण करमा, ( रे ) पिकरणघर्मित्व--इन्द्रिय की सहायता के बिना सब 
पदार्थों का जानना भौर करना, भ्र्थात्‌ निरतिशय ऐश्वर्य का राम | इन पाँयों 
पदार्थों की विशिष्टता पर ध्यान देना झ्रावश्यक है। अन्य दर्दानों में कार्य उत्पत्ति- 
पिनाद्द्ील तथा कारण प्रन्यसापैक्ष रहता है, परन्तु पाशपत मत में पश्वादि कार्य 
नित्य हैं, फारण-निरपैक्ष केवल भगवान्‌ ही है। पातझ्जल योग का फल कैवल्य का 
झाम है, पाशपतयोग का फरू पारमंश्र्य तथा दु/खान्त का छाभ है। भ्न्यत्र 
विधि का फर पुनरायुत्ति-सहित स्व है, परन्तु पाशपतरविधि.का फल पुनराशुत्ति 
रहित सामीप्यादि है। दसी प्रकार अन्यत्र मोक्ष दुःखात्यस्तिक-निवुत्ति रूप है, 
परन्तु पाशपत मोक्ष परमैश्चर्यप्रात्तिब्प है। _ 


फापालिक श्र फालांसुख 


इन सम्प्रदायों का इस समय निधाल्त उच्द्ेद प्रतीत होता है, परन्तु कभी 
भारत में हन सम्प्रदागों फा बोलबालझा था। यरामनावचार्य ने आगमभप्रामाण्य' 
(पृ० ४८) में इनका संक्षिप्त वर्णन किया है। कापालिकों के मत में निम्नलिखित 
छह मुद्राओं के धारण करने से ही श्रपवर्ग फी उपछण्धि होती है-कणिका, दचफ, 
फूण्डछ, शिखामणि, भरम और यज्ञोपवीत । इसके साथ - अनेक गुप्त क्रियान्नों का 
भा० द७००९१ 
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विधान किया लाता था। कालामुख सम्प्रदाव में कपाल-पात्र-मोज न, धव-महत्म- 
न, तत्प्रादन, लगुडघारण, सुराकुस्भस्थापन--आदि अनेक विधियों का अनुष्ठान 
इृष्ट और श्रदृष्ट सिद्धियों का कारण माना जाता था । गुल्त रखने के कारण ५ 
घोरे इन सम्प्रदायों की लोकप्रियता जाती रही और श्रब तो इनके अनुष्ठानों का 
रहस्य समझना कठिन कार्य है । 
; ( २९ ) रसेशवर दहांन 
एव दार्निकों का एक सम्प्रदाय रस्ेश्वर दर्शन का छनुयायी है ॥ इस 
सम्प्रदाय का मुख्य सिद्धान्त यह है कि जीबन्मुक्ति की प्रांप्त का उपाय 
दिव्य शारीर का पाना है। जिस छारीर को नाना व्याधियाँ उत्पन्न होकर 
सायारण काम करने के छिए असमर्थ बना देती हैं, भछा उस छारीर से 
अह्य का साक्षास्कार कमी हो सकता है ? जिस शरीर को ज्वर कभी कष्ट 
दे रहा है और श्वास-कास का प्रपञ्व जिसे दुःख में डाले हुए है, उस देह से 
कभी भी दु।ख की निवृत्ति नहीं हो सकती । इसीलिए इस छारीर को दुढ बनाने 
की नितान्त श्रावश्थकता है । इसका नाम है-पिण्डस्थैयं ( ७४ छरीर की स्थिरता) । 
जगत्‌ के समग्र पदार्थ--घन, दारा, सुत, भोग आदि-- भ्रनित्य हैं । अत: मुक्ति 
के लिए यत्न करना आवश्यक है। यह मुक्ति ज्ञान से ही प्राप्य है। यह ज्ञान 
>म्पास्त से होता है और यह तभी सम्भव है, जब स्थिर देह प्राप्त हो" । 
धरीर को स्थिर बनाने के लिए लौकिक उपाय विद्यमान है। पारद (पारा) 
“>म कै सेवन से यह शरीर स्वाभाविक क्लेशों को दूर हटा कर स्थिर, नित्य 


तथा द्व्पि ननाया जा सकता है। पारे का नाम दी है--पा रद । इस नाम 
की _यकंता इस बात में है कि बह संसार के दु:खों से म्कक्त फर उस पार 
पहुंबा देता 


हे है | पारद की धाक्ति बड़ी भ्लोकिक है । यह भगवान्‌ छांंकर का 
है मात्रा जाता है और गन्घक पार्वती का रण समझा जाता है। इन 
दोनों के मिलने से जो भस्म तैयार होता है वह प्राणियों के शरीर को दिव्य 
बनाते में सर्वया समर्थ है। वंद्यक शास्त्र में रस-भस्म फी इसी उपयोगिता 
के कारण ही इसका इतना महत्त्व है । 

शरीर के भीतर प्राण गाठ तथा बाहर पारद-इन दोनों के उचित प्रयोग 
से नीरोग तथा दिव्य धारीर बनाया जा सकता है | प्राण का नियमन प्राणायाम 
ते होता है और पारद का उपयोग उसका भस्म बना कर करने से है। प्रत्येक 
साधक को इन दोनों उपायों े उपयोग अपने छारीर को दिव्य बनाने के छिए 
अजरब करता चाहिए। पारद की तीन अवस्थायें होती हैं-- ( १ ) मूच्छित, (२) 
पंत भीर (२) बड़ । जिस पारद में घनता श्र चँचलता नहीं होती, वह मूच्छित 


धशेव-शाक्त तन्‍्त्र छदरे 


कहछाता है। जिसमें आद्रता ६ तेज, चमकीऊकापन ), गौरव ( भारीपन ) और 
घपलता विद्यमान नहीं रहती, उसे 'मृत” पारद कहते हैं। इसी प्रकार पारद की 
_ एक बद्ध दद्दा होती है। इन तोनों दक्षा्रों में प्रद का उपयोग मानव के 
परम कल्याण का प्ताषन माना जाता है? । 

' पारद का ही नाम 'रस” है और यही “रस” ईश्वर है। इस रस फो सिद्ध 
फ्रना होता है स्वेदन, मर्दन आदि अठारह संस्कारों के द्वारा रससिद्ध कवीश्वरों 
का धरीर जरा और मरण दोनों विकृतियों से रहित होकर दिव्य बन जाता है। 
इस अनुभव का समर्थन सर्वत्र शास्त्र में तवा लोक में भो होता है ।* 


पारद का वही सच्चा भस्म होता है जिसे रगड़ने से लोहा भी सुवर्ण बन 
जाता है। यद्द बाहरी परीक्षा है। ऐसे ही भर्म से छरोर के भीतरी 
अनित्य परमाणुओं फो बदल कर नित्य बनाया जाता है। भसछी बात 
यह है कि बिना योगाम्यास के भात्म-साक्षारकार नहीं जनमता और मह भरम्पास 
साधारण द्ारीर से साध्य नहीं है। इसीलिए पारद-भस्म के प्रयोग करने से दिव्य 
दरीर बनाना, योगाम्यास करना तथा झात्मा का दर्घन करना--साधना फा 
क्रमिक मार्ग है । 

इस उपयोगिता के फारण “रस” को ईश्वर कहा जाता है। 'रसेश्वर' दर्शन 
का यही सिद्धान्त है। इस मत में जीवन्मुक्ति ही वास्तव मुक्ति है। तैसिरीय 
उपनिषद्‌ इसी रस को ब्रह्म का प्रतीक वतझाता है छजिसे पा लेने पर साधक 
वस्तुतः झानन्द का भ्रधिकारों बनता है? | 

मरतवर्ष में रसेश्वर दर्शन के अनेक ग्रन्थ विद्यमान हैं । प्रसिद्ध बौद्ध चार्य 
नागाऊुन ने 'रसरत्वाकर! लिखकर विमल कीर्ति अर्न॑न की | उन्हें रस सिद्ध था। 
इसलिए वे 'सिद्ध नागार्जुन के नाम से विख्यात हैं। गोविन्द भगवत॒पाद ने 
'रसहृदय! में इस शाऊत्र फा हृदय खोछ फर रख दिया है। विष्णु स्वामी की 
साकार सिद्धि तो उपलब्ध नहीं है, पर जान पड़ता है हि वे निःसन्देह नरथिंह 
की दिव्य देह माननेवाले थे। सायण माधव ने इस ग्रन्थ फो 'रसेश्वर दर्शन! के 
वर्णन के प्रसंग में उद्घृत किया है। इस दर्शान का विष्िष्ट साहित्य है, जो 
धीरे-धीरे प्रकाश में आ रहा है । क्‍ 

( ३ ) ध्याफरण-दरदांन 

पाणिनि का ज्याफरण छैव जागभ के ही अन्तर्गत माना जाता है। यह 
साधन मार्ग है जिसका अनुसरण करने से साधक इस प्रपश्च से विधुक्त दोकर परम 
तत्व को प्राप्त फर लेता है। व्याकरण के दा्दानिक रूप का परिचय हमें पतश्नलि 


७६७ भारतीय दर्यंन 


के महाभाष्य से चलता है, परन्तु इसका विकसित रूप भरत हरि ( षष्ठशतक ) के 
वाक्यपदीय? में उपलब्ध होता है । नाग्रेश भट्ट ( १८शतक ) ने “लघुमंजुषा” में 
अन्य मतों का खण्डन कर पाणिनि के छिद्धान्तों का वर्णन कुछ विस्तार के साथ 
किया है, परन्तु इस विषय में 'वाक्यपदीय ही सर्वश्रेष्ठ प्रच्थ है । 


भतृ हरि के अनुसार दाब्दाहैत का तात्पर्य यह है कि स्फोटरूप छाब्द ही 


एकमात्र सत्यमूत पदार्थ है। यह समस्त जगत्‌ इसी स्फोट का एक विवतंमात्र * 


है। वाक्‌ चार प्रकार की होती है--परा, पश्यन्ती, मध्यमा श्रौर वेखरी | इनमें 
'पश्यन्ती? वाक्‌ ही परक्रह्मस्वरूपिणी है। अक्षर, शब्द-ब्रह्म, परावाक इसी के 
नामानन्‍्तर हैँ । वैयाकरणों की हृष्टि में शब्द जहा और परक्रह्म में विशेष अन्तर 
नहीं है। पश्यन्ती वाक्‌ चैतन्यरूपा है। वह अखण्ड, अभिमन तथा प्रद्यतत्त्व 
है। इसमें ग्राह्म तथा ग्राहक का परस्पर भेद प्रतीत नहीं होता । इसमें इसीसे 
देशगत तथा कारूगत क्रम का झाभास भी उपलब्ध नहीं होता । इस लिए इसे 
कहीं पर “झक्रमा? और कहीं पर ' प्रतिस॒हतक्रमा? छाब्दों से श्रभिद्ठित किया गया 
है। यही पश्यन्ती शराब्दतर्व को विवक्षा से श्रर्थात ध्र्थ के प्रतिधादन करने की 
पञ्ठा से मनोविज्ञान का रूप धारण करती है। इसी का नाम मध्यमा वाक़ है। 
जिस समय हइन्द्ियों के भमिषात के कारण प्राण में स्थुछ वृत्ति फा उदय होता है 
उसी समय वैख्री ताक का प्रावुर्भाव होता है। बस्तुत) पश्यन्ती ही म्रुख में 
३४ 75, तालू आदि स्थानों के विभाग से वैखरी नाम से प्रसिद्ध होती है। 
अंथ की वासना से प्रेरित होकर, श्रविद्या के प्रभाव से यही घट, पट 
धर न्‍ 5 अथ के रूप ५ में वि व दोकर चक्षु आदि इन्द्रियों के गोचर होती है। इश्च 
थर्थ के उद्नह्म ही अनादि अविद्यारूपी वासना के फारणभेद को प्राप्त होकर 
पा 20 +रिवतित्त होता है, परन्तु वास्तव में वाचक से पृथक वाच्य की 
४ जी कुछ विद्यमान है वह केवल बाचक ( भ्रर्थात्‌ शब्द ) ही 
_क्‌ स्वरूप है और यही वाक्य परम तरब है!” । इस प्रकार 


गकरणसिद्धान्त के प्रधान आचार्य भ बंदर, अधकमादी मी 
तनिक भी सन्देह नहीं | ९ अद्ठतवादी ही माने जाते थे, इसमें 


ताक्‌ के निविघध प्रकार के वर्णन में मत हरि ने भौतिक की अपेक्षा बौद्धिक 
स्तर को ही क्रमश) ऊपर उठ 


 हुँधा दिखलाया है। वेखरी सभी तरह की 
दस ध्वनियों का प्रतीक है। व्यक्त वर्ण भौर अव्यक्त वर्ण, साधु शब्द (संस्कृत) 
तथा भ्रसाधु शब्द (मप्र श) त्या इसी प्रकार अन्य छब्दों का द्योतन वैखरी 
करती है। मध्यमा अतःसंनिवेशवालरी होती है तथा वैश्वरी की अपेक्षा वह सूक्ष्म 


दैव शाक्त तन्‍न .... एच 


होती है और उसका व्यापार भोतरी होता है। वह सुक्ष्म प्राणशक्ति के द्वारा 
परिचालित होती है । वक्ता फी बुद्धि में छाब्द ऋ्रडप से अतिभासित होते हुए 
प्रतोत होते हूँ । संक्षेप. में चिन्तन” का कार्य मध्यमा वाक्‌ करतो है। मतू हरि के 
अनुसार शब्द की निविध वुत्तियाँ होतो हूँ---दत, मध्यम और विलूम्बित । पुन। इन 
तोनों में शब्द के पाँच औदषाधिक भेद होते हैं--उव, मंद, उपांधु, परमोपांश 
तथा संहृतक्रम । इन पाँचों में उच्च तथा मंद का सम्बन्ध वेखरो से है ओऔर उपांक्षु 
फा सम्बन्ध मध्यमा से है। “उपांथ! का अर्थ है--मौच भाषण, धर्थाद्‌ बोलते 
की वह दक्षा जिप्तें शब्द मोतर ही भोतर होते हैं, उन्हे फोई सुन नहीं सकता ॥ 
'परमोपांश? इससे सुक्ष्मदर उप्त दशा का संकेत हैं जब धाव्द बुद्धिश्य दोते हैं और 
उनका उच्चारण कथमपि नहीं होता ॥ उपांधु में प्राणवुत्ति का चार दोता है, 
परमोपांध्ु में बुद्धि बुत्ति का, मध्यमा में शब्द फी विवक्षाबन्य मानसिक क्रिया 
होती है, अर्थात्‌ वक्ता बोल़वा चाहता है और बोलने के लिए वह छान्दों को 
दूँ ढ़ुकर प्रकट फरना चाहता है.। पही 'मब्यमा! वाक्‌ का क्षेत्र है । वेक्धरी का 
सम्बन्ध व्यक्त ध्वनि के साथ है । हक 


पदयन्ती मध्यमा से भी सूक्ष्मतर होतो है। मतृ हरि ने वाक्मपदीम की 
स्ववुत्ति में इसके रूप को प्रकट किया है । पदयन्ती का प्रघान छक्षण है कि बह 
'प्रतिसंहृतक्रमा? द्वोती है. अर्थात्‌ उस सप्य वर्णों में किसो प्रकार के क्र की 
कहफता नहीं की जा सकती । वह चला और प्रबका दोनों हैं ।॥ वह पला 
इसलिए कहछातो है कि घब्द की अभिव्यक्ति में गति होती है । झपने विश्षुद्ध रूप 
में घह अचछा अर्थात्‌ निःस्पंद रहती है। इंस प्रकार पश्यन्ती के भनेक भेद 
होते है, परन्तु भ्रपने मुलरूप में वह क्रमरहित, स्वप्रकाश्न तथा संवित्‌-रूप है ॥ 
इस विवेचन से स्पष्ट है कि तागेश प्रादि नव्य वेयाकरण परा वाक्‌ में जो लक्षय 
उपस्थित मानते हैं वे सब भर हरि को दृष्टि में पश्यन्ती में हो विश्वमान रहते 
हैं। दथ्य यद्‌ है कि मर्तृ'हरि परा वाक्‌ को मानते दी नहीं, वे पश्यन्ती को द्दी 
शब्द-भ्रह्म के रूप में स्वोकृत करते हैं ।* * 

व्याकरण की पदार्थमीमांसा न्याय-वैशेषिक के समान ही है। ह्रेंग्य, ग्रुभ, 
कर्म, सामान्य आदि की फल्पना दोनों दर्दानों में एक समान द्वी दे ।  बपाकरण 
लोग दक्ति को एक विशिष्ट पृथक्‌ पदार्थ स्वोकार करते हैं॥ इस विषय में ये 
पपोमांसा' से सहमत हैं । इस प्रकार दार्शनिक जगत्‌ में व्याकरण का अपना 
विशिष्ट स्थान है। इसोलिए भतृ हरि ते इसे सब विद्याओं में पवित्र तथा 
अपवर्ग का द्वार बतलाथा है । ९ द 


पढे भारतीय दक्षन 


.. (४ ) वोरशैवसिद्धान्त 

जिस प्रकार चेदान्त सश्थ्रदाय में भद्दैत, विशिष्टाह्व त, देत तथा अखित्य भेदा- 
भेद आदि सम्प्रदाय प्रसिद्ध हैं, उसी प्रकार से वीर दैव अथवा दाक्ति-विश्विष्टाह्व॑त 
सम्प्रदाय भी छोव भें अपना विशेष ध्यान रखता है। यह भी वेदान्त का एक 
भधान सस्भ्रदाय है, जिसके माननेवालों की संख्या कुछ कम नहीं है । द्स 
सम्प्रदाय को शिवादवत, हँताहैत, बोरशेव, विशेषाहंत तथा श्वक्तिविशि्ाहँद 
गादि अनेक नामों से पुकारते हैं, परन्तु इस सम्प्रदाय का प्रात ताम वोरशेव 
या ध्क्तिविधिष्टाइंत हो है। श्रो पछ्ुराचार्य का अद्वैत मार्ग त्याग्र-प्रधान है । 
पेह कम से उपरत बताकर ब्रह्मवाद की स्थापना करता है, परन्तु यह शक्ति- 
विशिष्टा द्ैव-घिद्धान्च कर्म-प्रघान है। यह निष्काम कर्म का मार्ग प्रदर्शित करता 
है, इसोलिए इसे वीरघर्म या बीरमार्ग भी कहते हैं । इस सम्प्रदाय के अधान 
देवता शिव होने के कारण इस मत का बोरशेव नाम पड़ । वाक्तिविशिष्टादत 
पठंद का अथं है दाक्तिविश्विट्ट जीव प्ोर शरक्तिविशिष्ट शिव, इन दानों का 
जामरस्य भ्र्यात्‌ परस्पर एकाकार दोना? ३ | स्थूछ चिदविदात्मक शाक्तिविशिष्ट 
जीव भौर सुक्षम चिद।चदात्मक क्षिंव इन दोनों का अद्वंत ( सामरस्य ) ही 
धक्तिविशिष्टाहच कहा जाता है । शत) इस नामकरण का कारण स्पष्ट है । 


शक्ति 


..._ शक्ति का अर्च दीता है--परम दिव, ब्रह्म में हमपृथक सिद्ध द्वोरूर रहनेवाक्ा 
विशेषण । शक्तिविशिष्टा हत्त* मत में जो “वाक्तिः है, उसके 'सुक्ष्म चिदचिद्विष्निष्ट 
शक्ति! और 'स्थुछ चिदचिद्धिक्षिष्ट ध्क्तिः नामक ये दो भेद हैं। इनमें पहली 
शक्ति से 'बर शिव 'भ भ्रहण होता है तथा दूसरी से 'जोब” का। 'शक्ति- 


विधिष्टादवैच? पद के विग्रंह से क्षक्तिबिशिष् परमात्मा श्लौर जीवात्माओं के ऐक्य 


का ही बोध होता है। परमात्मा से भिन्‍न दाक्ति और घक्ति से भिन्‍न परमात्मा 


नहीं हैं । यह चराचरात्मक _गद परमात्मा का वाक्तिहप ही है । इस दाक्ति पल 
अतान्‍न ही परमात्मा है। प्ररिति ओर तदगत दाहजनक दाक्ति को भाँति 
परमात्मा ओर शक्ति का सर्वेधा अभेद है । 

प्मझप शक्ति धर्मोहप थ्िव से मिन्‍न नहीं है। श्षक्तितत्व से लेकर पृथिवी- 
ते यह सारा संसार दिवतत्त्व से ही उत्पन्न हुआ है। इस प्रकार शिव 
' और शक्ति में अभिन्‍न पर्पन्ध है। शक्ति परशिव प्रह्म में भत्यन्त गृुत्त रीति से 


रहती है । इस विषय का बोध करते हुए धक्ति के नित्यत्व को उद्धोषित किया 
गया है" | 





दंव-शाक्त तन्त्र छ्द७ 


वोरशंवसिद्धान्त में क्षित भोर दाक्ति में अविनामाव सम्बन्ध ( समवाय 
सम्बन्ध ) कहा गया है । थो सम्बन्ध पृथक्‌ नहीं किया जा सकता, उसे समवाय- 
सम्बन्ध कहते हैं, ज॑से सूर्थ में प्रभा का और चन्द्र में चर्रिका का। इसीलिए 
इस मत में ब्रह्म का शक्ति से नित्य सम्बन्ध माना गया है। परकत्रह्मस्थित 
विमर्थक्षक्ति ही सुक्षम चिदचिदात्मिका दाक्ति फही जाती है। जो परब्रह्मनिष्ठ 
चिच्छतक्ति है, वह सर्वृत्वाहूप है और थो सुक्ष्म भ्विच्ठक्ति है, यह सर्वेकत्‌ त्व- 
रूप है। इन दोनों शक्तियों की श्राश्यरूपा दच्छाश्षक्ति ही विमदंक्षक्तिज्प 
कही जाती है । यह चराचरास्मक विमदंशक्ति सर्व, रच भौर तमोगुण से युक्त 
रहती है । तमोगुण शक्ति हो जढ माया कहलतो है। सूर्य की किरण जैसे सूर्य- 
कान्तमणि का सम्पर्क होते ही अग्विकण का रूप घारण कर रूई में लगकर भ्ररित 
हो जाती है, वैसे ही शिव को विमर्थश्क्ति जड मायाद्षक्ति में प्रतिस्फुरण गति से 
प्रयेश करके सुख, दुःख तथा मोह को पैदा करनेवाली त्रिगुणात्मिका “अरकृति/ 
फही जाती है । इस प्रकृति को वीरशंवाचार्यों ने (चित्त! कहा है। यह चितक्षक्ति- 
विधिष्ट शिवप्रकाद्मलप शिवांध ही 'जोव” फहलाता है। संक्षेप में वोरशंव मत 
के अनुसार शक्ति का यही स्वरूप है । ' 


जगत्‌ 
वोरकैवमत के अनुसार यह जग्रतु सत्य है। इन लोगों का कहना है कि 
शक्तिविषिष्ट परक्िव ( ब्रह्म ) से समुत्पन्न हुआ यह चराचरात्मक सकल जगत 
मिथ्या नहों, किन्तु सत्य है। “तैत्तिरीय शूति मो इसो विषय का स्पष्ट रूप से 
प्रतिपादन करतो है । भीरेरुकाचार्य ने भी अगस्त्य महर्षि को उपदेश देते 
हुए जगत्‌ की नित्यता का स्पष्ट रूप से प्रतिपादन किया है१९ । उनके कथन का 
सारांश यह है--जिस प्रकार पुष्प और फल बुक्ष से भिन्‍न नहीं है, वैसे दी 
छिव से उत्पन्न यह जयत्‌ मी शिव से भिन्‍न नहों हे, आर्थाव्‌ नित्य है। इध 
प्रकार हम देखते हैं कि जहाँ छकर का भद्देतमत “ब्रह्म सत्यं जगन्मिथ्या का 
उपदेद देता है, वहाँ वीरथवमत ब्रह्म ( धिव ) के साथ ही साथ जगत को 
मो सत्य बतलूता है। क्‍ 
सूष्टि 


संसार की उत्पत्ति के सम्बन्ध में वेदान्त सम्प्रदायों में भिन्‍न-भिन्‍त संत 
प्रचलित हैं, जिनको अ्रधानतया दो भागों में विभक्त कर सकते हैं--पहला 
परिणामवाद और दूसरा विवर्तताद है। जब भगवान्‌ अपने स्वरूप को जगत 
के रूप में निर्माण करता है, उसे विवत्तंवाद कहते हैं। इस सिद्धास्त के भनुसार 


पंच भारतीय दर्शन 


जगत्‌ को सत्ता मिथ्या है, क्योंकि वह ब्रह्म से पृथक अपनी स्थिति नहीं रखता । 
परन्तु परिणामवाद इससे पृथक है। ज॑से दूध में विकार पैदा हो जाने से उस 
विकार के परिणामस्वरूप दषि नामक ऐसा अन्य पदार्थ पैदा हो जाता है जिसकी 
सत्ता दूघ से पूर्णतः पृथक झोौर स्वतम्त्र होती है, वैसे ही परन्र॒ह्म ( शिव ) की 
पाक्तियों के हरा जिस जगत की सृष्टि होती है वह सत्य है । तथा परिणामजन्य 
होने के कारण इसे परिणामवाद कहते हैं। वोरघैबमतवाले थोड़े श्रन्तर के साथ 
इसी मत फो मानते हैं । उनका मत है,कि जैसे कछुआ एक समय में अपने परों 
को बाहर निकाल कर पानी में चलता रहता है तथा दूसरे समय में उन पैरों 
को अपने में छिया कर हुपचाप बैठा रहता है, वैसे ही परछिष अपने में नित्य 
सस्वन्ध से रहनेवाले जगत्‌ का एक समय में बिकास करता है और दूसरे समय 
में संकोच फरता है। कछुप्ता जब अपने पैरों को बा हर निकारूता है, तब उन 
पैरों की उत्पत्ति कहना, फिर जब मीतर छिपाता है, तब उन पैरों का नाश 
कहना जेसे अत्यन्त हास्यास्पद है, वेसे ही सत्य और नित्य इस प्रपश्च की 
उत्पत्ति भर नाष्य कहना जत्यन्त हास्पास्पद है। अतएव उत्पत्ति और नाझा छाब्दों 
को जगह “शक्ति-विकास” और थक्ति-पंकोव' कहना अधिक उपयुक्त होगा१९ । 


जी4 

वीरएाव मत जीव को छ्िवांश रूप ही मानता है१० | इस मत में शिव 
और जोवों का पारमाधिक भेदाभेद बतलाया गया है, अर्थात्‌ एक दृष्टि से भेद 
है तथा दूसरी दृष्टि से प्रभेद । जेंसे प्ररित झौर उससे उत्पन्न कणों में न अत्यन्त 
भेद ही है धोर न झभेद ही, वैसे ही छिवसे भा विभू व छिवांश-रूप जीवों में तथा 
हल पे ४ तो प्रात्यन्तिक भेद है और न पभभेद ही । इसोलिए इस मत को 
दाभेद' मत कहते हैं। यदि मंद्व बोर आंशी में भेद माने गे, तो अग्नि की 
भाँति अग्निकणों से भो पाकादि क्रियो की सिद्धि होनी चाहिए, परन्तु ऐसा नहीं 


द्वोवा । यदि आत्यन्तिक भेद मानेंगे, तो वक्ति से भिन्न जलादिकों फी तरह वत्नि- 
कणों में थीतता होने छगेगो । इसो त रह यदि छिब तथा शिवांश रूप जीबों 
में प्रभेद म नेंगे, तो शिव को तरह इन जोबों में भी सर्वज्ञत्व, सर्वकतृ त्व आदि 
गुण मानने पड़ेंगे । यदि दोनों में भेद कहते है, तो शिव से भिन्‍न घटपटादि 
अचेतन बस्तुओं की त रह जीवों में मो सकल वस्तु-ज्ञान का अभाव आ जाता 
है, परन्तु जीवों का घटादि- विषयक ज्ञान प्रसिद्ध है। इसी लिए वीर जवाचार्यों 
ने शिव तथा जीव में पार 


माथिक भेदाभेद को स्वीकार किया है। अतएव इसे 
इंवाद्वत! मत भी कहते हैं । 


आना“ ु अछि आया 2 -->-- या 
जा 3-८ 5 -७-#॥७७ऋ७छऋऋफकफ.- 
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शिवतत्त्व 
सच्चिदानन्द-स्वहूप, सध्य, नित्य भ्राथन्तरहित और सर्वक्षक्ति-समन्वित उस्त 
परदिव ब्रह्म में अविनाभाव सम्बन्ध से विद्यमान बिमर्थ शक्ति का स्फुरण ही 
ठत््वरूप से परिणत होता है। ये तत्त्व छत्तीप्त प्रकार के होते हैं, बिनमें से मुख्य 


तत्वों के नाम शिव शक्ति, सदाशिव4, ईश्व र, माया, विद्या, पुरुष, प्रकृति, भन 


और अह॒ष्टार आदि हैं। वीरशब मत के ये छत्तीस तत्व सांल्यों के छब्बोस 
तत्वों के प्राय: सपाान हो हैं। जब परशिव श्ञानश्क्ति से. एकाकार होकर 'में 
सर्वज्ञ हूँ इस प्रकार के अभिमान को प्राप्त कर लेता है, तब उंसे 'शिवतश्व' 
कहते हैं । परशिव जब क्रिया धक्ति में छोन होकर 'में स्वेकर्ता हूँ" ऐसे अभिमान 
से युक्त दो जाता है, तब वह 'द्क्ति' कहलाता है। इसी प्रकार परक्षिव में 
भिन्न-भिन्न छक्तियों के योग से भिन्न-भिन्न तत्वों की उत्पत्ति समझनो चाहिए । 
वीरशैब पिद्धान्त में परद्चिव ब्रह्म 'स्थल” नाम से निर्देश किया गया 
है*< । यह चराचर जगद जिसमें उत्पत्ति और छय को प्राप्त होता है, वही ब्रह्म 
'एथल' नाम से पुकारा जाता है। स्थरूछपो यह परक्षिव भ्रपनी छोछा से 
अजुल्यल! और 'लिजुस्थल” दो नामों से पुकारा जाता है। इसो तरह लिज्न 
और अंग के भो तोन-तीन भेद होते हैं। यथपि इन विभिन्न क्षंग और लिमों 
की सत्ता भिन्‍न दिखायी देती है, परन्तु अन्त में शुद्धात्मा अंग नामक जीव का 
लिए नामक शक्षिव में सामरस्ष्य प्रात्त कर लेना ही 'लिगांग-सामरस्य' कहलाता 
है। यही हैं 'शिव तथा जीव का ऐक्य”ः और यहो शरक्ति-विश्िष्टादत मत का. 
साररै है । | ः ह 
सारांश-- इस मत की दार्यनिक दृष्टि 'भेदाभेदन्विश्विष्टादेंश” था 'झक्ति- 
विशिष्टाहँत के नाम से पुकारी जाती है। इस घब्द का अर्थ है स्थूछ चिदचित्‌ क्षक्ति- 
विद्षिप्ट जीव और सूक्ष्म-चिदचित्‌-क्षक्ति विधिष्ट छिव का अद्वत--एकाकारता 
या सामरस्य | परम तरव एकमात्र परमक्षिव है, थो पूर्णाहन्तारूप तथा पूर्ण 
स्थातन्त्यछूप हैं। उनकी पारिभाषिको संज्ञा 'स्थल! है*' । जब इन्हें उपास्य 
ओर उपासकरूप से क्रीडां करने हो इच्छा उत्पन्न होती है, तब परमक्षिव में . 
छान्‍्त समुद्र के वक्ष:स्थल पर विपुलाकर तरंगों के उठंने से पहले श्ुद्र कम्पन 
के समाम छोलार्थ कम्पन उत्पन्न होता है जिससे सामरस्प का विभेद होकर 


१. एस मत के विस्तृत विवरण के लिए देखिए--फाशीनायकाजी-कृत 
शक्तिविश्विष्टाद त-सिद्धान्त”! ( काशी ) । 


जोव छिवसत्व प्राप्त करता है ।९२ 


. और बिंदु--ये तीन रश्न माने ज 


3६० मारतीय दर्द्धन 


'रुपल” के द्विविध रूप हो जाते हैं:--चंतन्यात्मक रूप का नाम है छिव भौर 
तदितर अंश का नाम है जीव । द्वक्ति परम-छ्िव में अपृथक सिद्ध होकर रहने 
वाला विशेषण है। नतो शक्ति से क्षिव भिन्‍न है शलौर न छिव से दाक्ति पृथक 
है; दोनों को नितान्त एकता बनी रहतो है । शक्ति दो प्रकार की होती है-+- 
सूक्ष्म तथा स्थल । शक्ति के क्षोममात्र से स्थल ( परम शिव ) के हो दो रूप 
उत्पन्न होते हैँ--उपास्यरूप लिनका नाम है--'कछिंग” ( शिव ) तथा उपासक, 
रूप, जिसका नाम है-- अंग” ( जीव )। परमशिव फी द्विर्पता के समान थरक्ति 
में भी दो रूप उत्पन्न होते हैं । "लिंग? को शक्ति का नाम कह” है, जो प्रबुत्ति 
उश्पन्न करती है तथा अंग की शाक्ति है “भक्ति! » जो निजृत्ति फो पंदा करती है। 
कला शक्ति से जगत्‌ परमश्चितर मूर्त होता है", तथा भक्ति के रा यह जगत्‌ 
परमश्चिव के साथ एकीमूत हो जाता है । छिग ( दिव ) तीन प्रकार का होता 
द--भावलिं, प्राणलिंग तथा इष्टलिंग । इसी प्रकार श्ंग (जीव) भो तीन.प्रकार 
का होता है--योगांग (का रणरूप-प्राज्ञ), मोगांग ( सुक्ष्महप-तंजध ), स्यागांग 


( स्थुछ द्यरी रररूप-विश्व ) | जीव को अपनों स्वाभाविक भक्तिशक्ति से परमष्िव 
के साथ जो एकभावापत्ति 


है वहो मुक्ति कहछातो है" २ | यहू संसार तथा जोव 
शिवरूप ही हैं, प्रतः नितान्त सत्य हैं। धाक्ति से इस जगत का परक्षिव से 
परिणाम” होता है। अंग के सद्यापनयन के लिए श्रावश्यक साघन भक्ति! ही है। 
परमश्िव के भनुग्रह से अंग मक्ति प्राप्त कर सकता है। गुद को क्ृपारूपिणी 
दोक्षा की भक्ति में बड़ी झ्रावश्यकता रहती है । वेधात्मिका, मन्त्रात्मिका तथा 
क्रियात्मिका रूप से दीक्षा तोन भकार को होती है। दीक्षा प्राप्त कर लेने पर हो 


( ५ ) दोव 'सिद्धान्त' सत 
देव सिद्धान्त को दार्शनिक दृष्टि भेद-प्रधान है। इसके अनुप्तार शिव, क्षक्ति 
ते हूँ । ये हो समस्त तत्त्वों के प्र घिष्ठाता शोर 
उपादानहूप से प्रकाशमान होते हैं | शुद्धतत्व्मय शूद्ध जगत के कर्ता थिव, करण 
दक्ति तथा बिन्दु है । पाञ्वरात्र आगम में विषाद्ध-सत्वः शब्द से जो समझा 

आता है वही “बिन्दु है। इसो का नाम '्रहामाया! 

रत्नत्रय है। यही बिन्दु छब्दब्रह्म कुण्डलिनी, विद्याक्षक्ति तथा 
व्योम, इन विचित्र भुबन तथा भोग्यरूप में परिणत 

होकर छाद्ध जगत्‌ की सृष्टि करता है। क्षुब्ध होने पर इस बिन्दु से एक शोर 
कूद्ध देह, इन्क्रियमोग भ्रोर भुुबन की उत्पत्ति है ( धूद्ध अष्वा ), दूधरी ओर 
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धन्द का भी उदय होता है*१ | सुक्षषनाद, अक्षर बिन्दु और वर्ण भेद से क्लब 
तीन प्रकार का होठा है। इनका फारणभूते बिन्दु जड होने पर भी शठ् है। 
लिव के साथ इस महामाया का सम्बन्ध विचारणीय विषय है । 


शिव की दो दाक्तियाँ होतो हैं --समवाधितों भोर परिग्रदरूपा । ( के) सम- 
वायिनी छाक्ति चिद्रपा, निविकारा भोर परिणाभिनी है, जिसे क्रक्तितरव कहते 
हैं। यह परमछ्षिव में नित्य समवेतमाव से रहती है। छिव-शक्ति का सम्बन्ध 
वादात्म्य सम्बन्ध है। ध्यक्ति शिव को स्वरूपदक्ति है। (ख) परियग्रद्कक्ति 
जवेतन तथा परिणामक्षालिनी है। यही बिन्दु कहछातो है जिसके छद्ध तथा 
भधूद्ध भेद से दो रूप होते हैं। घुद्ध बिन्दु का नाम महामाया झौर भणुद 
का नाम माया है। दोनों में अन्तर यही है कि महामाया सार्विक जगत 
( धद्ध अध्वा ) का उपरादान कारण है भोर माया प्राकृत जबत्‌ ( बणद्ध 
ह्ष्वा ) का उपादान है। जड तथा परियामद्याछो बिन्दु का चिदात्मक छिंव से 
समवाय सम्बन्ध स्वोकार नहों किया जा सकता, अन्यथा शिव को भो अचेतन 
- मानने का प्रसज्भ उपस्थित हो जायगार४ | जब परमेश्वर अपनी समपवामिनी 
धक्ति से बिन्दु का भाषात करते हैं, तब उसमें क्षोम उत्पन्न होता है और धुदध 
जगत्‌ की सृष्टि होतो है। माया क क्षोम होने से भ्रशुद्ध, प्राकृत जगत (मायाण्या) 
फो उत्पत्ति होती है । दिव की पारिमाषिकी संज्ञा 'पति” है । 


( क ) पति 


शेवसिद्धान्त' के अनुसार तोन पदार्थ होते हैं--पति (छिव ), पश्ु 
( जीव ), पाश ( मछ कर्म भादि अर्थपश्चक )। पति से अभिप्राय परमेश्वर 
परशियव से है । परमंश्वर्य, स्वातन्थ्य तथा सर्वज्ञत्व पति के असाधारण धुण हैं। 
मुक्त जीवों तथा विश्येश्वरादिकों में शिवत्व का निवास रहता है, तथापि ये 
परमेश्वर के परतन्त्र रहते हैं। पश्चझों को अपेक्षा उनमें अधिक स्थतश्तता रहती 
अवश्य है, परन्तु परमेश्वर के प्रसाद से द्वी वे मुक्ति छाम्र करने में समर्थ होते हैं। 
मत ने धिव के परतन्त्र हैं। धिव नित्यमुक्त हैं अर्थात्‌ स्वभाव-सिद्ध, नित्य, 
निमंस, निरतिशय, भ्र्यज्ञान-क्रियाक्षक्तिगसमन्वित हैं। द्िव पद्ममन्त्रतनु हैं! 
ईद्ानमन्त्र उवका मस्तक है, तत्युशव उनका सुख है, घोर उनका हृदय है, 
वामदेव उनक्य गुहाय भज्जू है, सच्योजात उनका पाद है। इस प्रकार पश्चुओं के 
पादक्षेपण के लिए तथा ध्यांन योग के हेतु क्षिव शरोर धारण करते हैं। 
 ईदशानादि दाक्ति-निमित यह ध्ारोर ्ाक्त' कहलाता है** | 


४९२ भारतीय दद्यंन 


खृष्टि, स्थिति, संहार, विरोभाव तथा अनुग्रहकरण-- इन कत्यपञ्जक के कर्ता 
साक्षात्‌ दिव हैं? । शुूद्धाध्व-विषयक इन पञ्चकृत्यों के सम्पादक परमश्षिब हैं, 
परन्तु कच्छाष्व (या अशद्भाष्व ) विषयक इन छुत्यों का विधान पधनन्तादि 
विद्येश्वरों के द्वारा होता है। थिव की दो अबस्थायें होती हैं--लयावस्था 
झोर 'भोगावस्था” ॥ जिस समय दाक्ति समस्त व्यापारों को समाप्त कर लूपमात्र 
भें प्रवस्थान फरती है, तब शिव शक्तिमानु फहा जाता है भौर यही छयावस्पा 
है। दाक्ति जिस समय उन्मेष को प्राप्त कर बिल्दु को कार्योत्पादन के लिए 
अभिमुख करती है और कार्योत्पादन कर शिव के ज्ञान और क्रिया में समृद्धि 
करती हैः! वह शिव की भोगाबप्था है। 
( ख) पशु 
अणु, परिच्छिन्नक्प तथा सोमित शक्ति से समन्वित क्षेत्रज्ञ जोव पश्च कह- 
लाता है। वह न तो चार्बाक के समान देह रूप है, न नैयायिकों के समान 
प्रकाश्य है, न जेनियों के समान अव्यापक है, अपितु व्यापक, प्रफाशरूप और 
अनेक है। वह सांख्य पुंदष के समान श्रकर्ता नहीं है, क्योंकि पाश्षों के दूरी- 
करण के अनन्तर शिवत्व प्राप्ति होने पर उसमें निरतिश्यय ज्ञानद्वक्ति तथा क्रिया- 
शक्ति का उदय होता है। अतः जीव सिद्धान्त” मत में कर्ता माना जाता है। 
' पाथों के तारतम्य के कारण पद्त्‌ तोब प्रकार का होता है--( १ ) विज्ञानाकलछ, 
( रे ) भकूयाकछ और (३ ) सकल । मछ तोन प्रकार के होते है--माणव मल, 
कार्मण मछ तथा सायीय मछ । ज्षिन पशओों में विज्ञ न, योग तथा संन्‍्याप्त से 
या भोगमात्र से कर्म क्षीण हो जाते हैं . तथा जिनमें कर्मक्षय के कारण दारीरबन्ध 
का उदय नहीं होता थ उन्हें “विज्ञानाकल! कहते हे ॥ इनमें केवछ मल (आणव) 
अवशिष्ट रहता है । दूसरे प्रकार के जोव में प्रलय दशा में दारीरपात होने से 
मायोय मल तो नहीं रहता, परन्तु भ्राणव तथा फार्मण मर की सत्ता बनी 
रहती है, परन्तु 'सकल? पद्ाओं में पूर्वोक्त तोनों मल विद्यमान रहते हैं । 
विज्ञानाकल पद मो सपास-कलुष तथा असमाप्त-कलुष भेद से दो प्रक्कार 
का होता हैं । जब इन जोवों का मल पक्त हो जाता है, वह परमशिव अपने 
भनुप्रह से उन्हें 'तिद्येश्व र! पद प्रदान करते हैँ। तन्त्रभा्न में विद्येश्व रों को संख्या 
आठ मानी जाती है--अनन्त, सूक्ष्म, शिवोत्तम, एकनेन्न, एकरुद्र, तििमूर्ति, 
श्रोकण्ठ तथा शिखण्डी । ये भो पञ्चकत्य के अधिकारी हैं, दद्धाध्व के अधिष्ठाता 


१, भोजराज--तत्व अकाछ्िका, कारिका ७ | 
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दाव-घाक्त तन्‍व ४६३ 


तथा ईश्वर-तत्त्व के निवासी हैं। अपक्त मऊबाले विज्ञानाकंल जीबों को दि 
दया से “मन्त्र” फा स्वरूप प्रदान करते हैं, घो संख्या में सात कोटि हैं और 
विद्यातत्वथ के निवासी हैं । ह 

ध्रलयाकल जीव भी पक्कपछ तथा अ्रपक्तमल भेद से दो प्रकार होते हैं । 
ये जीव प्ररुयकाल में साया के गर्भ में पड़े रहते हैं। सृष्टि के आरम्मकाल में 
मायीय तंथा फार्मण मरों के नित्ान्त पक्त होनेवाले जीवों को ठो शिव मुक्ति 
प्रदान करते हैं परन्तु अपक्त मछवाले जीव पुर्यष्टक से युक्त होकर इस संसार की 
नाना योनियों में कर्मानुसार भ्रमण किया फरते हैं. 'पुर्यष्टक' प्रतिपुरुष में नियत 
सूक्ष्म देह को कहते हैं, जो पृथिवी से आरम्म फर कला पयंन्‍्त तीस तत्त्वों का 
दोता है और सृष्टि से लेकर कल्प या मोक्ष तक बना रहता है। 'सकल' पशुओं 
के भी ये ही दो भेद होते हैं। पक्त मलवाले इन पशुओं को मगवान्‌ णक्कुर अपने 
'दाक्तिपात” से मन्त्रेश्वर-पद प्रदान करते हैं, जो संब्या में एक सौ श्रठारह.होते 
है। अपक्तमलूवाले पश्चु अपने कर्मानुसार इस संसार में अ्मण करते हुए नागा - 
प्रकार के विषयों का उपभोग किया करते हैं । 


(ग्र) पाश 5 


पा का भर्थ है बन्धन जिसके द्वारा स्वयं शिवरूप होने पर भी जीवों को 
पशथुत्व-प्राप्ति होती है। ये जार प्रकार के हैं;--( १) मर, (२ ) कर्म, (३ ) 
माया और (७ ) रोधशक्ति । जिस बन्धन के कारण जीव की नैसगिक झान- 
क्रिया-शक्ति फा तिरोमाव हो जाने से घह परिच्छिन्त बन जाता है उसका नाम 
है--मल (या भाणव मर » भणुता या परिच्छिन्नता)। मर की उपभा तण्डस 
के तुष ( छिलके ) भोर ताम्रल्यित कालिमा से दी जाती है। तुष घान के 
अंकुरित होने के फारण होता है, उम्ती प्रकार यह मछ देहादि की उत्पत्ति का 
हेतु है। जिस प्रकार ताम्र फी काछषिमा रस्शक्ति से नियुत्त होती है, उसी प्रकार 
यह मरू शिवदक्ति से नियुत्त होता है* ९ । द 
फछार्थों जीवों से किये गये, धर्माधर्मरूप, जीजांकुर न्याय से अनांदि कार्य- 
कलाप फो “कर्म” कहते हैं। प्रछयकाऊ में जीव जिसमें छीन हो जाते हैं. तथा 
सष्टिफाल में जिससे जीव उत्पन्न होते हैं उसकी संशा है 'साया'। माया छह़र 
जा! झौर 'या! दो दाब्दों से बना है--मा' का अर्थ है प्रलछमकार में जगत का 
भषिष्ठान तथा 'या! का भर्थ है सृष्टि में व्यक्त होने वाला पदार्थ । अतः जगत 
की मूछ प्रकृति का नाम है । उन्त्र में माया वस्तुरुपा है, बेदाम्त के समान 
क्षनिर्वचनीयरूपा नहीं . माया एक धौर नित्य है। जिस प्रकार बिन्दु 


9६७ भारतीय दर्च्यन 


( महामाया ) छुद्ध सष्टि ( छद्घधाष्वा ) का उपादान कारण है, उसी प्रकार 
यह माधथा पभ्रष्द्ध सृष्टि का मूल कारण है। यही दोनों में प्रन्तर हैरै” । चतुर्थ 
पाष्ठ का नाम रोध दाक्ति है। परमेश्दर की यह वह छाक्ति है जिससे वे जीवों के 


स्वरूप का तिरोघान करते हैं। यह पाक्षों में अधिष्ठित रहती है । इसलिए इसमें 
पाषवत्व औपचारिक हैं । 
साधन सार 
मुक्ति तथा मुक्ति-लाघन की कल्पना तान्त्रिक मत में भन्य मतों से बिलक्षण 
है। यह तो निश्चित है कि अनादि काल से प्रवृत्त मल्लावरणों से संयुक्त होने के 
कारण जोव नाना योनियों में म्रमण करता हुआ अनन्त क्लेशों का माजन है। 
इस मछ के ध्रावरण को दूर करने का क्‍या उपाय है ? तन्‍्त्रों का यह परिनिष्टित 
मत है कि यह न तो ज्ञान के द्वारा, न कर्म के द्वारा, अपितु “क्रिया” के द्वारा 
ही सवंदा के लिए हटाया जा सकता है। मरू का पाक घीरे-घीरे होता है और 
तक भक्त पूरे रूप से पक्त नहीं हो जाता, त्रवतक उसका. अपसा रण नहीं हो 
पकता है ; ले एक सत्तात्मक ह्रव्य है। जिस प्रकार नेत्र में जाली पड़े जाने पर 
उसे धल्य-फ्रिया के द्वारा औपरेशन कर हटाया जाता है, ठीक बही दष्या मल 
की भी है। परिपक्षता दोनों में अपेक्षित है। जीव में स्वत। को ई भी सामथ्यं 
नहीं है जिससे यह मल हटाया जाय । ज्ञान, तप प्रादि सीक्षतर उपाय भी असमर्थ 
हैं, ३3508 सुतीक्षम प्रसिघारा भी अपने श्राप को नहीं काट सकती रै5 | 
+नयन का एक ही साधन है--परमछ्िव की अनुग्रह-धक्ति। इसे तान्त्रिक 
आधा में “'शक्तिपात” कहते है । भगवान्‌ के अनुग्रह से ही जीव भवबन्धन से 
युक्त होकर छिवत्व छाभ करता है। इसी अनुग्रह-शक्ति का नाम दीक्षा! 
है । आधाय पति भगवान्‌ ही इस दीक्षा के द्वारा शिष्य का उद्धार करते हैं 
शोर उसे मवबमण्धन से उन्मुक्त कर स्वरूपापत्ति करा देते हैं९ ० | “दीक्षा” का तत्व 
तथा प्रकार, बड़े बिस्तार 


स्तार के साथ श्रागम-प्रन्‍्थों में दिया गया है। दीक्षातस्व 
तम्न का एक नितानन्‍्स 


के लिए दीक्षा की आवश्यकता बनी रहती है3* | 

तान्निकी सुक्ति की कल्पना के भ्सज्ञ में याद रखता चाहिए कि तन्‍्त्रों के 
अदुपार शानशक्ति और क्रियाशक्ति प्रभिन्न रूप हैं । क्रिया के साथ हो श्ञान, 
चैतन्य का उदय करता है। अत; जीव में केवल्य-श्ान के उदय होने से ही मुक्ति 
नहीं होती, जबतक क्रियाशक्ति का 


उदय न हो जाता। प्रमिन्‍्न रूप होने से 
बिश्ूद्ध ज्ञान के होते ही क़रियाध्चक्ति स्वत: प्राविभू त हो जाती है। तान्त्रिकों की 


निगूढ रहस्य है। ज्रिक दर्शन में मी इसीलिए 'प्रत्यभिज्ञा' 


जा 
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दीव-दक्त तस्त्र ु ४६५ 


दृष्टि में कैवल्यज्ञान मोक्षप्नद नहीं है; क्‍योंकि न तो इससे मुक्त पुरुष में ऐश्वयं का 
संचार होता है, न क्रियाधक्ति का। बद्ध जीव दीक्षा के द्वारा क्षिवत्व लाम कर 
- लेता है, अर्थात्‌ उसमें सवेविषया दृवद्यक्ति तथा क्रिया्क्ति की न॑स्गरिकी उत्पत्ति 
दो जाती हैएर ॥ | द 

देहादिकों में श्ात्माभिमान-क्ृक्षण मोह ही पूर्ण स्वरूप में संकोच उत्पन्न कर, 
देने से 'प्रम्थ! रूप है। इस ग्रन्थि के विदारण करने से जीव की झपनी स्वामाविक 
धक्तियों का आविर्भाव होना ही मोक्ष है। अज्ञानवन्धन के प्रक्षीण होने पर 
भी यद्यपि जीव दारीर घारण करता है तथापि वह (जीवन) मुक्त हो है* रे । छव 
सिद्धान्त की दार्शनिक दृष्टि द्वेतवाद की ही है। अतः साधना का थो प्रकार 
वर्णित है यह भी द्वतवाद को ही दुष्टि में रखकर फिया गया है। 


( ६ ) प्रत्यभिज्ञावरशन 

त्रिक दर्शन तथा शाक्त दर्शन की आध्यात्मिक दुष्टि मह तवाद की है । दोनों 
के मत में एक ही भ्रद्व॑त परमेश्वर परम .तत्व है जो शिव तथा शक्ति का, 
ह कामेश्वर भौर कामेश्वरी का, साम रस्प-रूप है। यहू आत्मा 
परमतत्तव चैतन्यरूप है तथा स्वयं निविकार रूप से जगत्‌ के समस्त 
पदार्थों में प्रनुस्युत है। इसी का नाम चैतन्य परा 
संवित्‌, भनुतर, परमेश्वर तथा परमक्षिव है। परमेश्वर के दो भाव हैं-- - 
“विश्वात्मक” तथा 'विश्वोत्ती ण॑?। विश्वात्मक-रूप से परमद्षिव प्रश्येक वस्तुर्मे व्यापक 
रहता है, परन्तु व्यापक होते हुए भी वह भपने विश्वोत्तीणं उप से सब पदार्थों 
को धतिक्रमण करता है । यह्‌ नानाविचित्रता-संवर्छित जगत्‌ १रमदिव से नितान्त 
झभिन्‍न है तथा उसका स्फुरणमात्र है* ४ परम शिव ही स्वय॑ इस विश्व का उन्‍्मीकन 
करते हैं। इसमें न तो किसी उपादान की आवश्यकता है ने किसी आधार 
की । परम स्वातस्व्य-धक्तिसम्पन्न परमेश्वर स्वेज्छया स्वभित्ति में भपने ही आधार 
में, जगत्‌ का उन्‍्मीकून करते हैं? ५ । जगत्‌ पहले भी विद्यमान था, केवक उसका 
प्रकटीकरण सष्टिकारू में दिव-शक्ति से सम्पन्त होता है। भावषाय वसुगुत्त का 

अगयान्‌ छख>्बुर को विकक्षण ककाकार कढना नितान्त यथार्थ है। 
चिजकार जब कोई जबित्र बनाता है तब उसे दो वस्तुभों की भावश्यकता 
बनी रहती है। भाधार तथा सामप्री उसे हमेशा आवश्यक होती है। किसी 
पदार्थ के ऊपर ही चित्र बनाया जाता है ( भाघार ) तथा उसे बनाने में रंग 
भादि चीजों की सहायता होती है ( सामप्री ), परन्तु अगत-रूपी चित्र बनानेवाले 
कलाकार शरद्भुर की छीला पवित्रित्र होती है। लगदु-चित्र के लिए न तो कोई 


हद भारतोयवर्दांन 


धाघार है और न कोई सामग्री । बिना इनकी सहायता से वे स्वबं अपनी इच्छा- 
शक्ति से अपने आप में ही इस जगत्‌ का आविर्भाव करते हैं। इसीलिए वे कं 
भोतिक कछाफकारों से नितान्त विलक्षण होने के हेतु 'कला[नाथ” या 'कलाएलाघ्य 
विशेषण से संकेतित किये जाते हैं*६ | 

परमेश्वर के अनन्त शक्ति-सम्पन्न होने पर भी उसकी पांच शक्ति यहाँ विशेष 
रूप से विज्यात हैं--चित्‌, ध्ानन्द, इच्छा, ज्ञान तथा क्रिपा । बित-थक्ति प्रकाश- 
रूपा है, जिपके द्वारा परमशिव प्रकाश्य वस्तु के प्रभाव में भी स्वत: प्रकाशित 
होते हैं। वह शक्ति जिसके द्वारा परमेश्वर निरतिशय आनन्द का, बाह्य वस्तु की 
बिना अपेक्षा किये, स्वयं अनुभव करता है. स््रातब्श्यरूपा 'आनन्दशक्ति! है *। 
अपने को स्वतन्त्र बोध करना तथा भ्रविधात इच्छा-सम्पन्न समक्षना इच्छा शक्ति 
है । ज्ञान-शक्ति आमर्षरूपा है। श्रामर्ष का अर्थ है---वेडय पदार्थ का साधारण 
ज्ञान35 | सर्वे आकार घारण करने की योग्यता का नाम 'क्रिया-द्यक्ति! है* * ॥ 


"अर्थोक्तिप्रों के हरा परम छिव्र अपने को, स्वभित्ति पर जगत्‌ रूप से परिणत 
करते हैं । 


यह चित्‌ शक्ति मनुष्य को देह में अत्यन्त आन्तरिक शक्ति के रूप में 
विराजमान है 


| आनन्द चित का ही अपने अभिमुख विश्वान्ति है । चिद्‌ शक्ति 
जैसे स्वातम्थ्य से भ्रानन्द रूप में परिणत होती है, उसी प्रकार आनन्द शक्ति 
बहिम्ुंख होने पर $55ा, ज्ञान तथा क्रिया के रूप में परिणत होती है । भ्रन्य- 
निरपेक्षता हो परमक्षिव की 

दोनों मिककर परमश्िव के स्वरूपाघायफ होते हैं। इसीलिए वह 'घिदानन्द! 
हलवा है। बनन्‍्य तीनों उसकी छाक्तियाँ हैं । हमारी वर्णमातृका इन शक्तियों 
की शाब्दिक अभिश्यज्ञना मात्र है। “अः अनुत्तर या चित्‌-शक्ति का नाम, आ! 
आनन्द धक्षि का, 'ह? इच्छा दाकित का, “3! उन्मेष शाकित या ज्ञान-छक्ति 
' द्योतक है। ए, ऐ, भो, तथा भौ--ये चार वर्ण ल्रस्फुट तथा स्फुट छप में 


विभकत अवस्थापन्न क्रियाधवित के वाचक हूँ। वर्णों में आदिम वर्ण “अकार' 
परमक्षिव के प्रकाश का च्योतक है शोर धन्तिम वर्ण 'हकार” विमर्श का 
प्रतीक है... 


अकार: सर्ववर्णाग्रध। धकाश: परम) दिव;। 
हका रोध्त्यकलारूपो विभष्षों: कथितः प्रिये ॥ 


श्लोक का तात्पय यंह है कि "झा ( प्रकाशात्मक ) तथा “ह” (विमर्शात्मक) 
धपने मध्यवर्ती सम्रग्न 


बर्णों के द्योतक हैं। यह सब वर्णमाणा भगवान्‌ की 


आनन्द शक्ति है। एक अर्थ में बितु तथा आनन्द .. 





|| 
|| 
। 
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रधिम या शक्तियों के प्रतीक हैं। हकार प्राण-शक्ति का वाचक है। चित्॒शक्ति 
प्राणशक्ति के रूपमें परिणत होकर फिर विलोम-क्रमसे मुल स्थान में छौट जाती 
है। इसमें फिर क्रिया फा आविर्भाव होने पर यह “भर” ( या अनुत्तर ) के साथ 
युक्त हो जाती है। इसी का नाम है--श्रहू जो परमात्मा के स्वभावसिद्ध 
प्रकाश-विमर्धास्मक स्वरूप का परिचायक है? ।” परम छिव फी पश्मशक्तियों 
का यद्दी शाज्वीय परिचय है । 


ईश्वराह्यवाद 
त्रिकृदर्शन पूर्णरूपेण श्रद्वैतवादी है । इसका नाम 'ईश्वराह्यवाद” है। एफ 


परमेश्वर ही केवछ तरव है । भ्रशान, माया या जगत्‌ धात्मा का स्वातख्य- 


भूलक अर्थात्‌ स्वेज्छापरिशुहीत रूप है । नट के समान परमेश्वर अपनी 
एइच्छामात्र से नाता प्रकार फी भूमिका ग्रहण करता हैं । वह स्वतम्त्र है, भपने रूप 


को ढकते में भी समर्थ है और प्रकट करने में भी समर्थ है प्रशान उसकी स्वातन्त्य- 


दक्ति का विजम्मणमात्र है। अद्वतवादी होने पर भी ब्रह्मगाद और ईश्वराद्षय- 
वाद में भ्रन्तर है। जहां ब्रह्मवाद में विश्वोत्तीणं, सत्य, निर्मल, निविकार ब्रह्म में 
क॒ठुंत्व नहीं है, वहाँ ईः्धराद्ययव द में परमेश्वर में स्वातन्श्यक्षक्ति-सम्पन्नता, अत- 
एवं कतूंता है। आत्मा ही सृष्टि, स्थिति, संहार, भनुग्रह और विकूयन---हन 
पञ्च करपों फा सम्पादक है, परन्तु छास्कुर मत में ब्रह्म इस प्रकार का स्वभाव- 
बुरा नहीं है । इस प्रकार दोनों दर्शनों में पर्याप्त सिद्धास्तगत पार्थक्य है। 


परमेश्वर तथा जगत्‌ का परस्पर सम्बन्ध किस प्रकार फा है ? झभिनवगुत्त का 


कहना है--दर्पणबिम्वबत्‌ । जिस प्रकार मिर्मल दर्पण में प्रांम, नगर, बुक्षादि 
पदार्थ प्रतिबिम्बित होने पर उससे भ्रभिन्‍न होने पर भी दर्पण में तथा परस्पर 


: भी भिन्न प्रतीत होते हैं; इसो प्रकार पूर्ण-संवित-रूप परमेश्वर में प्रतिधिम्चित 


यह विश्व अभिन्न होने पर भी घटपटादि रूप से भिन्‍न प्रवमासित होता है । 
एक बात ध्यान देने योग्य है। छोफ में प्रतिब्िम्बित की सत्ता बिम्थ पर 
अवलम्यित है, परन्सु तरिर्कदर्शन में परमेश्वर की स्वातन्थ्य शक्ति के फारण 
बिना बिम्ब के हो, जगदुरूप का श्रतियिम्ब स्वत) उत्पन्न होता है। भ्रतः 
अद्वतभावना बास्तजिक है। इस आलास या प्रतिबिम्थ के सिद्धा्त को मानने 


९, म० स० यरोपीनाथ कविराज-- भारतीय संरकृति झौर साधना. 


प्रथम भाग, पृ० ३१७ ( पटना, १६६३ ) 
मा[० ६७०२२ 
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के कारण त्रिकदर्शन की दा्घईनिक दृष्ठि क्राभासवाद' के माम से पुकारी 
जाती है“ । 
धआमास' का दिवष्ास््र में तात्वय भ्रद्वत वेदान्त में ग़ृहीत अर्थ से भिन्‍न 
ही समझना चाहिए। वेदान्त मिथ्या प्रतीति के अथ में आभास” छाब्श का 
संकेत मानता है। 'जगत्‌ श्राभासमात्र है'-- भ्रभिप्राय यही है कि जगत्‌ प्रतीतिमात्र 
है, वास्तव सत्य नहीं । परन्तु त्रिकदर्शन की दृष्टि में जगत मिथ्या न होकर 
यथाथ है। परमहद्िव दपण के समान श्रपने में समस्त विश्व को भ्रवभासित 
करता है। परमष्तिव प्रपने स्वातम्त्यन्माहातय से श्रपने श्रन्तर्गत अभिन्‍न भाव 
से प्रवस्थित विचित्र विश्व को भिन्‍नवत्‌ प्रवभासिप्त करता है* । यह छिव के 
प्रकाश-विमर्णा त्मा होने से स्बतः सिद्ध होता है। इस अवभासन के लिए उसे 
किसी अन्य की प्रावश्यकता नहीं होती । वह अपनी स्वांतन्त्य छाक्ति से ही 
यह अवभासन करता है। 


आमास का हेतु क्‍या है? परिपूर्णकाम परमष्चिव जगत का आभास 
फरता ही किस लिए है ? किस अमिलछाषा की पूति के लिए वह विचित्र विश्व 
का प्रकाशन कारता है ? इस प्रश्न का एक ही उत्तर है कि यह उसका स्वभाव 
है । भ्ग्नि के प्रज्वलित होने के लिए जैसे कोई कारण खोजना ब्यर्थ है, उम्ती 
प्रकार की दद्या यहाँ मो है। जलना भ्रग्नि का स्वभाव है। उसी प्रकार विश्व 
का प्राभासन परमक्षिव का स्वमाव है। 'छिवदृष्टि? में सोमानन्द ने इस विषय 
में एक बड़ी हृदयंगम कल्पना उपस्थित की है किसी सार्वभौम नरेध्य के पैदल 
चलने की । सार्वमौस राजा के पास वाहनों की कमी न होने पर भी वह 
स्वतन्त्रेष्छावश्ञात्‌ छीछा के लिए पैदछ चलता है। ठीक यही दशा परमशिव 
की भी है। वहू ठहरा स्वतन्त्र इष्छा का स्वामी; इच्छा नटी के समान उसके 
सामने सर्वदा नाचा करतो है। प्मत। इस इच्छा या लोला के बष्षी भूत होकर 


१. निर्मले मुकुटे यदृवत्‌ भान्ति भूमिबछादय।। 
अभिन्‍नास्तदुवदेकस्मितु चिन्नाथे विश्ववुत्तय) ॥ 
-पन्‍तराछोक भाव २, भ्रा० ३।७ 
२. सना नूप॥ सावेभोस: अप्रभावामोदभावितः । 
क्रीडत्‌ करोति पादात्षर्मान्‌ तद्घर्मघर्मत: ॥ 
तथा श्रभु) श्रमोदात्मा क्रीडत्येत॑ हथा तथा । 
“-छिवदृष्टि, आ० १।३७-३५ 
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यह विश्व-वैचित्रय का भामासन करता है*, -विश्व की सूष्टि करता है और 
उसका तिरोघान भी करता है। फलछत) परमक्षिव की सीक्ा का बिलास ही 
है विश्व की सृष्टि ौर विश्व का संहार। प्रकादामय शिव की विभद॑द्यक्ति का 
ही यह रफुरण है। छौवायाय इस तथ्य को 'स्पातम्थ्यवाद! नाम से 
पुकारते हैं । 

यह विश्व चिन्मयी धाक्ति का स्फुरण है, भठ) कथमपि असत्य नहों हो 
सकता । परिणामवाद में वस्तु का स्वरूप तिरोहित होकर प्रन्य आकार ग्रहण 
करता है। प्रकादतनु द्विव के प्रकाश के तिरोघान होने पर तो यह जगत्‌ ही 
घनन्‍धा हो जायगा। धझतः न तो विवर्तवाद द्ृदयंगम प्रतीत होता है, न परिणाम- 
वाद, प्रत्युत स्वातःत्यवाद या आभासवाद द्वी बुद्धिगम्य होने से 
, प्रामाणिक है ४१ हर द 

छत्तीस तत्त्व 

सनन्‍्त्रणाख््र के अनुसार तस्‍्वों की संख्या ३६ है। स्वकौय कार्य में धर्मे- 
समुदाय में या स्वसमान गरुणवाल्ली वस्तु में, सामान्य रूप से व्यापक पदार्थ को 
'तत्व” कहते हैं"? । दाक्त तथा ध्यीव उमय आगमों में तस्वों की संख्या समान 
ही है। इन्हें तीन भागों में विभक्त करते हैं--छिवत्वत्व, विद्यातत््व झौर 
आत्मतस्व। छशिवतरव ७८ १) छिवतत्व और (२) भ्षक्ति तत्व। विद्या 
तसव में तीन तस्व शुह्दोत हैं--( ३ ) संदाक्षिव, ( ४ ) ईश्वर भौर (५ ) छुद 
विद्या । आत्मतत्व में ३१ तस्‍्व प्रन्तमृत्त हैं--६ माया, ७ कछा, ८ विद्या, 
९ राग, १० काऊछ, ११ नियति, १२ पुरुष, १३ प्रकृति, १७ झढि, 2९ रह 
महसयार, १६ मत, १७-२१ जोन, त्वरू, चकु,, जिल्ला, भाण ( पद्म शानेखिय ) 
२२-२६ वाफ्‌, पाणि, पाद, पायु, उपस्थ ( पद्म कमेन्द्रिय ), है अत हक, 
स्पर्श, रूप, रस, गरन्‍्थ ( पश् विषय ), १२-३६ आकाणा, गाय, ब्ि सलिल, 
भूमि (पश्च भूत )। 

परमेश्वर के हुदय में विश्व-सष्टि की इच्छा उत्पस्न 
दो जाते हैं--क्षिव-रुप तथा दाक्ति-रूप । शिव प्रकाश रुप 


हैं. और शक्ति विम्च॑- 





१. एष की देव्या हक बह! 


से आरतीय दर्घान 


रूपिणी है। 'विमर्” का गर्थ है--पूर्ण ध्क्ृत्रिम अह की स्फूरति । यह हा 
काछ में विश्वाकार स्थिति में विश्व-प्रकाश तथा संद्दारकाल में विश्वसंहर ही 
होती है४९ | इसी की चित्‌, चैतन्य, स्वातम्त्य, कर्तृत्व, स्फुरता, सार, - 
स्पन्द आदि झनेक संज्ञायें हैं । प्रमा के दो डप होते दैं--अहमंश तथा इृदमंझ टे 
अहमंषा ग्राहक छिव है तथा इदमंश ग्राह्मय शक्ति है । * विमदा न के द्वार  प्रका 
का पनुभव होता है ओर प्रकाष्य की स्थिति में विमर्श की फ्ल्पना न्याय्य है। 
जिस प्रकार दर्पण के बिना मुख के रूप का प्रत्यक्ष नहीं होता, उसी प्रकार विमष्ष 
के बिना प्रकाश फा स्वरूप सम्पन्त नहीं होता | शिव चिद्रप हैं, परन्तु अचेतन 
हैं। मधु भें भिठास है, परस्तु वह स्वयं अपने मिठास का स्वाद नहीं ले सकता । 
दराब में मादणता है, परन्तु उसे उसका ज्ञान नहीं होता | इसी प्रकार बिना 
क्ति के हिव को अपने प्रकाष्रूप का ज्ञान नहीं होता । छिव में चेतनतां का 
ज्ञान शक्ति के कारण होता है, शक्ति के विना छ्िव शब ( मृतक ) है * | 


अ'यानन्द ने 'कामकलकाविरासः में श्राद्या धक्ति को 'छशिव-रूप-विभर्ष- 
निर्मछादर्श” कह कर उसके स्वरूप का सुन्दर परिचय दिया है । जिस प्रकार कोई 


राजा निर्मल दर्पण में श्रपने प्रति बिम्ब को देखकर श्रपने सुन्दर मुख का ज्ञान 
“रक्त करता है, उसी प्रकार छिव भी स्वाधीनभूता स्वात्मशक्ति को देखकर अपने 
परिपूर्ण प्रहन्तामय और प्रकाद्मय स्वरूप को जानता है। अत: प्रकाद विमश्ञत्मिक 
है, प्रथ च विमर्दा शकाध्ात्मक है । एक की सत्ता दूसरे पर अवछम्बित रहती है। 
भ्रतः शिव न तो वाक्ति से विरहित रह सकते हैं और म शक्ति छशिव से । शिव- 
शक्ति के सामण्जस्य के विषय में आगम का यही स्पष्ट कथन हैं। 


शिव तथा दाक्ति की भेद कल्पना यह माध्य है। इन दोनों का भभेद 
उसी भाँति बनता है जिस भाँति बन्द्रमा तथा चन्द्रिका का नित्य योग । चन्द्रमा 
न तो कषपनी चाँदनी को छोड़कर एक क्षण टिक सकता है भौर न चाँदनी 


अ्रमा के बिना रह सकती है। दोनों प्रद्ेत रूप में सदा एक संग रहते हैँ । 
छिब तथा छाक्ति का्‌ 


भी यही नियम है। तस्‍्त्रों का यह सिद्धान्त सोमानन्द को 
अक्षरद् पूर्णतया मान्य है। भाधयाय॑ सोमानन्द का कथन है कि शक्ति से सम्पन्न 
छिव ही भपनी इच्छा से पदार्थों का 


निर्माण करता है। दक्ति तथा छिव में भेद 
की कल्पना कथमपि नहीं की जा सकती ४५ | विम्लं के ही दूसरे नाम स्फुरता, 
“परद, महासत्ता, परा बाक्‌ आदि हैँ । 


शैव-शाक्त तल्त्र ५०१ 


परस तत्व का स्वरूप 
खवित्‌ अयवा परासंवित्‌ नाम से परम तत्व व्यवहृत होता है। “चित! 
की कल्पना बड़ी विलक्षण है। यह निरपेश्न सता है जो किसी प्रमेष के ज्ञान 
पर फमी आश्षित्र नहों रहतो। यह परिवर्तनथीर झनुमृति फा अपरिंवतंतशीछ 
' तत्व है। धाोपषागम इस परमतरत्त्व को प्रकाश-विमर्यात्मक बतराता है| 'प्रकांश' 
का अर्य आलोक है| जैसे धाकोक प्रत्येक बस्तु को प्रकरेदशित कर दृष्टिपोचर 
बनाता है, वंसे ही उत्त तत्व फी स्पिति रहने पर ही अन्य समस्त बस्तुयें 
प्रकाशित दोती हैं। कठोपनिषद्‌ के दावों में--तमेव भाग्तमनुभाति सर्व । 
तस्य भासा सर्वेरसिदं बिमाति--उश् परमतर्व के प्रकाशित होने के बाद सब 
प्रकाद्िित होता है और उप्री के प्रकाद्य से यह सब प्रकाशित होता है ॥ इतना 
तो वेदान्त फो भी अभीष्ट है, परन्तु दवागम प्रकाश के साथ विमां फो भी 
उसका स्वभाव मानता है । 'विमश! तनन्‍्त्र का .पारिसमाषिक्त छाब्द है। इसका 
ग्र्थ है--पूर्ण महं को प्रतीति। “मैं सवय॑ं पूर्ण हूँ?” “स्वतन्त्र हूँ” “कुंम- 
क॒छुंम्‌ अन्यथाकतुं" समर्थ है इसको प्रतोति हो विमर्शपद बाष्य है। प्रकाष्य 
तथा विमश्ञें के ध्ामरस्य होने पर ही . परभश्चिव का स्परूप उल्लृसित होता है । 
मधु में माघुर्य का निवास है, परन्तु उसे इसका ज्ञान होता नहीं । होगा किसी 
झास्वादक की श्रन्त॥ स्थित शक्ति के ढार। ही। इसी प्रकार विमर्शात्मिका छाक्ति 


के ढारा ही शिव को झपने छिवतसर्व का, भपने प्रकाश का, अपने पूर्ण महू. 


भाव फा, परिचय मिलता है । क्षेमरोज ने भ्रपनी “परा प्रवेश्षका! (9०२) 
में इसे “पकृत्रिमाह॒त््‌र इति विस्फुरमघ!” बताया है। यह है स्वाभाविक 
झहंभाव की विस्फूति। यदि परमछ्िव केवल श्रफाश द्वोता, तो बह ऐश्वयंद्वीन 
और जड़ ही होता ( यदि निविमषयं। स्पात्‌ अनीशए्वरो जडशव प्रसंज्येत--परा- 
जिका )। छौैवागस में क्षिव ईश्वर है तथा चेतन है, फलत: वह फ्ेवल 
प्रकादात्मा न होकर प्रकाश-विमर्धात्मक है । विपर्य का दी भपर नाम स्वातस्ूप 
धक्ति है. दिव फी निरपेक्ष पूर्णतम धाक्ति, जिसके द्वारा बह बिश्व के सर्जन, 
पोषण तथा संहार का फार्य सम्पन्न करता है। चिति प्रत्यवमर्श स्वरूप है; 
वही परा वाक्‌ है। परमेष्ठो का स्वातन्थ्य ही उतधफा मुख्य ऐश्वर्य-माव है 4' 


१५... जितिः प्रत्यवसर्धात्मा परा वाकू स्वरसोदिता । 
स्वातसूयमेतस्सुस्यं तत्‌ .. ऐश्वर्यम/ परमेष्ठित: ॥ 
--भ्रश्यमिशाविमशिणी १२०४ 


भ्०२ भारतीय दर्शन ._ 


प्रत्यवमर्थ रूप हो स्वातन्त्पर्थाक्ति है परपशिव फी १। इस विमश्य की भिन्‍न-मभिलत 
्ः ॥ ! 

संज्ञायें हैँ---पराष्यक्ति, परावाक्‌, स्वातन्त्र, ऐशवर्य, कतृ त्व, स्फुरता, सार, द्वदय, 

स्पन्द ( पराप्रवेशिका )। 


इसो दशिवशक्ति के आन्तर निमेष को (३) सदाशिव तथा बाह्य उन्मेष 
को (४) ईश्वर कहते हैं" । सदाधिव अचलूरूप परमेश्वर में किब्विद चलता- 
प्मकलप स्फुरण होता है। प्रमा का अहमंश इृदमश को श्ाच्छादित कर 
विद्यमान रहता है । गत: जगत्‌ का अग्यक्त रूप से भान होता है*5। 

विफासोन्मुख ज्ञान की तीसरी धवस्था को (७) ईश्वर तत्त्व कहते हैं, जो 
सदाक्षिव का बाह्यहप है। यहां अहं” इदं ( जगत्‌ ) का स्पष्ट, किश्तु एक 
आत्मा कै अंग्हप में, आत्मा के झ्रभिसन रूप में, अनुभव करता है। पिछले 
विमष्ठ में 'भहं' को प्रघानता थी। इस विम्ां में “हृद” को प्रघानता रहती है । 
+अमतत्त्त को (५ ) विद्या, सद्विद्या या शाद्धविद्या कहते हैं । ज्ञान की इस 
दा में “अहं! तथा 'इद? का पूर्ण सामानाधिकरण्य रहता है, भर्थाव्‌ दोनों की 
समानरूपेग स्थिति रहती है*५ | इतप्त दक्षा में द्िव समस्त जगत्‌ को अपना 
विमव समझने लगता है । सारां 
सर्गात्मक होता है। थ्वियतत्त्व में अहं! विमर्श होता है, सदाष्षिवतत्व में 'अह- 
मद! विमर्थ और ईश्वरतत्त्व में 'दृदभिद? विभक्ष होता है। इनमें से प्रध्येक स्थल 
में प्रथम पद को प्रधानता रहती है। 'सद्विद्यए में 'अहं, और 'इृढं दोनों की 
सममावेन प्रधानता रहती है । 

अब ( ६ ) माया-शक्ति फा कार्य आरस्म होता है, जो “अह! भर “हद 
को एयक्‌ पृथक्‌ कर देती है?" | अहमंश हो जाता है पुदष और हृदमंश प्रकृति, 
परन्तु शिव को पुरुषरूप में आने के लिए ताय। पाँच उपाधियों--कछा, विद्या, 
पग, काछ, नियति--की सृष्टि करती है, जिनका पारिमाषिक नाम 'कठ्चुक? 
( शक्ति को परिच्छिन्न बनानेवाला पभ्ावरण ) है । छीव की सर्वकतृत्वश्चक्ति 
को संकुचित करनेवारा तत्व कला" है जिसके कारण जीव किशित्‌-क॒तृ त्व- 
धक्तियुक्त बन जाता हे। 'सर्वज्षता” का संकोच करनेवाला तत्व "विद्या! 
*हछाता है, जिपके कारण जीव किश्चिज्जञ होता है । नित्यतृप्तित्व गुण के संकोच 
का कर्ता राग? तत्व फहछाता है जिससे जीव विषय से अनुराग करने छगता 


बा ला जप दे 28, 57 कस 
१. पस्तुतस्तु अनरप्पहं प्रत्यवमरक्नात्मा 


स्वातन्ञ्यक्षक्तिरेवास्पास्तीति | 
तन्‍्नालोक टीका १॥१०८ 


ध यह है कि परा संवित्‌ का छ्षिव शाक्त्यात्मकरूप ॥ 





दोव-शाक्त तन्‍्त्रे ५०३ 


है। नित्यत्व को संकुचित करनेवाला तत्व “काल” है, जिसके कारण देहादिकों 
से सम्बद्ध द्वोकर लीव अपने को अनित्य मानने छूगता है। जीव को स्वातन्थ्य- 
शक्ति का तिरस्कार करनेवाला तत्त्व “नियति! (नियमन-हेतु ) कहलाता है, 
जिसके कारण बह नियमित कायों के करने में प्रवृत होता हैं । इन्हीं पाँचों फछा, 
विद्या, राग, काल तथा नियति फो जोवल्यरूप के आवरण करने के कारण 
'कजञ्चुक! कहते हैं। इस मायाजनित कद्म कों के द्वारा भावुतश्क्ति जोव पुरुष! 
पदवाच्य है। तिगुणमय महत्‌-ठत्व से लेकर पृथ्वीपयंन्स तत्वों का मछ कारण 


प्रकृति! है । प्रकृति से मह॒दादि पृथ्दोपर्यत तरव सांस्परोति से उत्पस्न होते हैं। 


पट्त्रिदात्‌ तत्वों का यही सामान्य परिचय है । 


साधनमार्गं 


तरिकदर्शन का साधनमार्ग अपनी विशिष्टता धारण किये हुए है। यह न 
तो शष्क ज्ञान का ही पक्षपातों है, भोर न ध्ूष्क भक्ति का। इसमें ज्ञान और 


भक्ति दोनों का सामझस्य है। कंकराचार्य के प्रद्व॑तववाद में बरमावस्था में मक्ति का 


स्थान नहीं है ।* भक्ति दंतवाद पर प्रतिष्ठित है, परन्तु यहुूं साधनरूप अज्ञान- 


मलक भक्ति है। भद्गत ज्ञान के उदय होने पर लिस साध्यख्पा भक्तिका : 
झाविर्भाव द्वोता है वह वस्तुतः नित्य है। साधारणतया जिसे मोक्ष कहते हैं 


वह वस्तुत: इस. नित्यसिद्ध ज्ञान भक्ति फा द्वी भावरणभंगजनित समुन्मेषमात्र 
है। निकदर्शन में इसो को “चिंदानन्दकाम? कहते हैं॥ इस प्रस्ध में अंत्यभिन्ना 
की कल्पना को भली-भाँति समक्ष लेना चाहिये, जिसके कारण यह दर्धन 
'प्रत्यभिज्ञा दर्शन” के नाम से प्रसिद्ध है। 'प्रत्यभिज्ञा छब्द का अर्थ दे -शातर 


पस्तु को फिर से जानना या पहचानना । प्रत्यभिज्ञा की उपयोगिता दिखाते . 
समय उत्पराचार्य ने कामिनी का बड़ा सुन्दर उदाहरण दिखछाया है। जिस 


प्रकार कोई सुन्दरी मदनलेख या दूतीप्रेरणा आदि अनेक उपायों के द्वारा आये 
हुए भोौर समीप में खड़े होनेवाले मनोवाच्छित प्रियतम को पाकर भी भानन्दित 
नहीं दोती, परन्तु दूती के वचन से या उसके लक्षणों के अभिज्ञान से प्रियतम 


फो पहचान कर पुर्णता प्राप्त करती है और अनिवंचनीय आनन्द से उल्छसित 


हो उठती है, उसी प्रकार भ्राणव, द्याक्त, द्याम्मवादि उपायों के द्वारा आंत्म- 
चैतन्य के स्फुरण होने पर भी साधक “अहं महेश्वरः” यह ज्ञान तभी प्रान्न करता 
है, जब गुरु के उपदेश से छिव के गुणों के ज्ञान से बह उन्हें पहचान लेता है । 
छत; 'प्रस्यभिनज्ञा' बास्तव मोक्ष--वदिवत्वका म--में प्रधान साधन*" है। 


बा भारतीय दर्शन 


ब्रह्मव।द श्र ईइ्वराह्पबाद में भेद 


आचाय॑े छांकर के द्वारा प्रचारित अहंतवबाद तथा अभिनवगुप्त आदिके 
द्वारा व्याब्यात ईश्वराद्ययवाद ठोक एक ही प्रकार के नहीं हैं। प्रद्व॑त पेदान्त में 
माया की जो मीपांता की गई है, उससे प्रत्यभिनज्ञा को सनन्‍्तोश नहीं होता। 
अज्ञान को प्रजुत्ति कहाँ से श्लोर क्‍यों होती है ? इसका कोई उत्तर नहीं | इस 
अज्ञान का भ्रश्चम॒ अविर्भाव ही क्‍यों कर होता है, जिसके वद्ञ में होकर ब्रह्म जीव 


हप में आविभू त होता है, अयवा प्रधीश्वर होकर ईश्वर बनता है ? इस प्रण | 


का ठोक उत्तर बेदान्त नहीं देता, पर प्रत्यभिज्ञा दर्शन देता है | ईश्वराद्ययवाद में 
भी बज्ञान है और माया है, किन्तु इसकी प्रवृत्ति प्राकस्मिक नहीं है। वह आत्मा 
 स्वातस्त्यमूलक, अपनी इच्छा से परिशुहीत, रूप है । जिस प्रकार नट जात- 
दैवकर नाना प्रकार का प्रभिनय करता है, ठीक उसी तरह परमेश्वर भी भपनी 
ईज्छा से नानः प्रकार की भूमिका ग्रहण करता है। वह स्वतस्त्र है-अपने स्वरूप 
को ढकने में भी समर्थ है और प्रकट फरने में भी समर्थ है, परन्तु जब बह प्रपने 
रूप फो ढक लेता है, तब भी उसका आव रणदीन रूप उठी प्रकार प्रच्युत रूप से 
विद्यमान रहता है--ठोक सूर्य के समान । सुर्य॑ अपने ही द्वारा उत्पादित मेबों 
कै द्वारा अपने को ढक्‌ लेता है, और ढकने के समय भी वह अनाच्छादित हो 
“हा है, अन्यथा भेघों को प्रकाशित कोन करता ? ठीक यही दशा परसभेश्वर की 
| अज्ञान या साया उनको स्वातरू१-शक्ति का विजस्मणमात्र है। संसार की 
सृष्टि करने में छोक्ापरायण भगवान्‌ की छीछा ही मुश्य कारण है। ईश्वरवादी 
कहते हैं कि वह स्वातन्यरूप तथा कतृ त्वरूप है; ब्रह्मबादी कहते हैं--वह णुद्ध 
साक्षी ; पर्षात्‌ भचिष्ठान चैतन्यात्मक है। यही दोनों का अन्तर है। शांकर- 
वेद।न्त में आत्मा विश्वोत्तीणं, सब्चिदानस्द, एक, सत्य, अनन्त, सष्टिस्थिति-छय 
गा कारण, भाव-अभाव-विहीन है, उस्प्रे फतृ त्व नहीं है; परच्तु आगमानुसारी 
_>पवाद में यह कमी नहीं है; ज्ञान और क्रिया उतध्के छिये एक-समान है, 
उसकी क्रिया ही ज्ञान है, कत त्वभाव होने के कारण उसका ज्ञान ही क्रिया है। 
“प प्रकार इच्छा आदि शक्तिवय से युक्त परमेश्वर स्वातन्त्रभय है! रे । 
आत्मा--प्रागम-सम्मत 
नाम हैं- सृष्टि, स्थिति, 
आत्मा का यहो स्वभाव 
उतना नहों है, चितना 


जाता सदा पशञ्चक्ृत्यकारी है। इन पश्चक्ृध्यों के 
संहार, प्रनुपह और विलय । परन्तु शंकर मत में 
नहीं है। इस तरह ब्रह्मवाद में भारमा का स्वस्फ््‌रण 
आगमों में ।॥ अतः) वहू सत्य होते हुए असत्कल्प है। 
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अहतवाद मानने पर कुछ द्वतामास सा बना हुआ. है; प्रायम की भोमांसा पर 
विचार करने से यहो प्रतोत होता है । 


इप भ्रद्ययवाद की यह महतो विशेषता है कि यह न तो शुद्ध ज्ञानमां्ग है, 

न ज्ञानविहीन भक्तिमार्य है; श्रत्युत यहां ज्ञान और भक्ति का मंज़ुछे सामझंस्य 

है। शांकर अद्वेंत की चरमावस्था में भक्ति का स्थान 

ज्ञान ओर भक्ति का नहीं है | शंकर के मत में भक्ति द्वैतमुछक होती है। 

सामझ्नस्य प्रत: ज्ञान के उदय होने पर उसकी स्थिति नहीं 

होती है। यह मत ठोक है, क्योंकि यह भक्ति साधन 

रूपा अज्ञानमुलक होती है, परन्तु जो भ्रहत मफ्तिव्प पदार्थ है, वह नित्य सिद्ध 

दे । उसकी सत्ता का पता क्ाज्ञ के वचन तथा महात्माओं के अनुभव से चछता 

है। जिसे हम मोक्ष कहते हैं बह वस्तुतः नित्य सिद्ध ज्ञानमक्ति का ही आवरण- 

भंग से उत्पन्न, उल्मेष-मात्र है। विकदर्शन में हसी को 'चिंदानन्द-छाम! कहते 

हैं । भ्रद्देत ज्ञान होने पर जो भक्ति उदित होती है वह निर्क्पाव अहैतुफी भक्ति 
वास्तविक भक्ति है"३२ 


ज्ञान होने के पहले द्वत मोह उत्पन्न फरता है, परत्तु ज्ञाव होने पर भी उस 
द्वत को करना भक्ति के लिए अतनी बुद्धि के द्वरा को जाती है। यह कल्पित 
दुत भ्रद्वत से भी सुन्दर है। सामझस्य हो जाने पर वह &त अमृत के समान 
भ्रानन्ददायक होता है। जीवात्मा शौर परमात्मा का यह मधुर मिरूत दम्पती 
मिछने के समान होता है। छोकिक जगत्‌ में तो पुरुष फा संयोग उस अछोकिक 
दक्षा का यत्‌किश्वित परिचायक होता है। यही 'सामरंस्य” तन्‍्त्र का संर्वेस्त्र है। 
प्रद॑त वेदान्त में केवल ज्ञान को ही म्रुक्ति का साघन बतलाया गया है। आत्मा 
के स्वरूपभेद होने के कारण हो यह साधन-मेद हृष्टियोचर होता है। इस प्रकार 
दार्शनिक जगत्‌ में भ्िक-दर्शन की विधिष्टता नितान्त स्पष्ट है । 


बन्धन ओर सोक्ष 


निक दर्धान के भनुसार बन्धेन का कारण अज्ञाव है। भज्ञान से महाँ 
तात्पय ज्ञान के अभाव से न होकेर उस परिमित ज्ञान से है जो जगत के जीवों 


में पाया जाता है। इस अज्ञान की ही यहां पारिमाषिकी संज्ञा मल है | 


मछ तीन प्रफार का होता है--आणव मर, मायीय मछ तथा कार्मण मर । 
आणव मर से तार्पय अखुत्न से है भर्थाद जिसके द्वारा व्थु छ्षिव अपनी 
स्वातन्त्रधकक्ति से संकुचित होकर धपने को “अशु” समक्षने लगता है वही द्ोता 
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है आणवमल । यह द्षिवकी- स्वात्मप्रच्छादन की इच्छाछलूप क्रिया है। वस्तुता। 
शिव स्वतन्त्र, चिद्रप, स्वभाव से प्रकाशात्मा तथा एक होता है, परल्तु वही 
सस्‍्वरूपके प्रच्छादन-छपी अपनो क्रिया के योग से अणु होता है भोर बनेक 
रूप घारण फरता है | अमिनवगुत्त का यह्‌ कथन इस तथ्य का प्रमाण है-- 


देव: स्वतत्त्रश्रिद्रप: प्रकाश[त्मा स्वभावतः । 
रूप-प्रच्छादन-क्रो डा-पोगा द सु रनेककः. ॥। 
( तन्त्राक्षोक मांग ८, १३।१०३ ) 


भायीय मल का अर्थ है |मन्न-वेद्यप्रथा प्रथवा भेदबुद्धि । साधक जब 
अपने को संकुचित प्रमाता समझता हुआ चिन्मय वेद्यों को अपने से सर्वथा भिन्न 
अर्थात्‌ अचिन्मय वेद्य समझ्षने लगता है, तब यह भेद-बुद्धि मायीय महक के 
नाम से प्रख्यात होतो है। शाज्ञ्र में 'शुमाणम वासना? को कार्मण मस्त की संज्ञा 
दी जातो है। मायोय मल के द्वारा पुरुष-संशक मितात्मा जब किन्‍हीं 
वैद्यों को शुम समक्ष कर उनके सम्पादन की ओर अग्न।र होता है भौर किन्‍्हीं 
वैद्यों को अद्यभ मान कर उनसे बह हट जाता है, तब इस दयमाशुभ-विकल्प 
को काममल के नाम से भमिदित करते हैं। फरूत: इन मछों का प्रकाशन 
भो शिव को स्वातन्त्र शक्ति से होता हे। भ्रज्ञानरूपी मछू तो एक ही प्रकार 


के है--अपने चित्‌ स्वरूप को न जानता, परन्तु तारतम्य से वही त्रिविध 
रूपों में विकसित होता है । 





यह धो हुआ बन्धन का रूप। इस बन्धघन का अपहरण करनेवालों 
रा 5क्ति कहदी जाती है जिसका स्वभाव ही है सम्पक ज्ञान, शिवेत्व का 
गे ज्ञान भ्रथवा छिव की स्वातन्थ्थ शक्ति का पूर्ण : परिज्ञान । इसलिए 
अभिनवगुप्त का कथन है-.- 
मोक्षो हि नाम नेवान्य: स्वरूपप्रथंनं हि सः। 
अर्थात्‌ स्वहप-प्रथन हो मोक्ष ऊअहलाता है। '“स्ररूप-प्रथन” का अथ है 
के शिव के यथार्थ रूप, स्वातन्त्र श॒ क्ति से सम्पन्न रूप की प्रतीति। सम्यक 
शान को प्रकादिका विद्या ही साक्षात्‌ विभोचिका होती है ( 'सम्यग्‌ ज्ञान- 
प्वभावा हि विद्या साक्षाद विमोचिका?-.. तन्त्रालोक ) । इस स्वरूप-प्रथन 
की दया में प्रमाता अपने को धरोर, मन, बुद्धि, प्राण से उत्तीर्ण छाद्ध प्रकाद- 
विम्॑रूप संवित्‌ प्रनुभव करता है। उसे शुद्ध 'पहं” को पूर्ण भनुभूति द्वोती 
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है जिसमें 'इृदन्ता” का लेश भो नहीं रहता । इसोछिए 'परम।र्थत्तारः का यह 
मामिक कथन है कि मोक्ष का न कोई धाम है और न कहीं अन्यत्त गमन 


होता है, प्रत्युत अज्ञान-प्रन्यि फा भेदन तथा स्वशक्ति का प्रकाध्षन हो मोक्ष 


कहलाता है--- 
. मोक्षस्थ नेव किब्विद्‌ घामास्ति ने चापि गमनमन्यत्र। 
अ्रज्ञान - ग्रन्यि - भिदास्वशक्त्यभिव्यक्तता मोक्षः ॥ 
( कारिका ६० ) 


शिव के दिवत्व फी साघना के लिए कोई उपाय नहीं होता, क्योंकि द 


उपाय तो माया-जगतु से सम्बद्ध होने के कारण उसके श्रकाश्च-द्वाराह्या तो 
प्रकाशित होते हैं । फलत); ये छिव के प्रकाश को प्रकाशित ही क्‍यों कर सकते 
हैं ? सुयय का प्रकाश क्या घंट के द्वारा कमी सम्भव होता है ? सुर्योक से 
प्रकाशित होनेवाला घट क्या कभी सूर्य को प्रकाद्षित कर सकता है ? नहों, 
कभी नहीं । तब मोक्ष के उपाय हैं ही क्‍या ? ये हैं मक्त-प्रक्षाऊन फे वस्तुतः 
उपाय, जो व्यवद्वार में मुक्ति के उपाय माने जाते हैं। इस प्रसंग में विकद्नास्त्र 


समावेश तत्व का प्रकाध्नन करता है। 'समावेश” से तात्पर्य है परिमित फा 


परमोच्च में, लूघु का परम महाम्‌ में, डवो देता । 'समावेशक्रम' आभास-कऋरम 
से सर्वया विपरोत होता है.। यह सवंधा उचित हा है। “आभास” का भर्थ 
है अन्त रहनेवाली वस्तु का बहिःस्फुरण | भाभास फा क्रम है--भानन्द, इच्छा 
शान तथा क्रिया-शक्ति का इसो क्रम से उन्मीकृत । समावेश का क्रम ठोक 
इससे विपरोत होता है-- 


( १ ) क्रियोपाय ८ भाणबोपाय; (२) क्ञानोपाय ८ थ्ाक्तोपाय; ( ३ ) 
इच्छोपाय » धास्मवोपाय तथा ( ४) आनन्दोपाय > अनुपाय । 


झाणवोपाय"* में साधक प्राण, व्यापार, रूप आदि बाह्य वस्तुओं के ऊपर 
झपने आपकी भावना करता है। इस भावना के हंढ होने पर यह समस्त 
विश्व में शक्ति के प्रतार तथा व्यापन का पूर्ण ज्ञान कर लेता है। इस उपाय में 
१. उज्चार-करण-पण्यान-वर्ण-स्थान-प्रकल्पनेः | 
यो भवेत्‌ स समावेद्) सस्पग्‌ आणव उच्यते ॥ क्‍ 
““मालिनौ-विजयोत्तर तन्त्र २।११ 





+ 9 
जे मै >> %८:." ४ ५ आक धर पिज देकर ५ अप वन ब की 4 क रन + मर कक अककेई, 


र्क मारतोय दछ्युन 


मन्त्र के जप द्वारा मोक्ष की सिद्धि की जाती है। ये उपाय ध्यानादि मानप्त 
क्रिया के द्वारा साध्य होते हैं। अत एवं इन्हें 'क्रिपोव्राय” के नाम से घुकारते 
हैं। इससे ऊंचा 'श्ाक्तोपाय” होता है । इसमें साधक बाह्य वस्तु के घ्यान से 
पराड मुख होकर अपने आप में शिवत्व की भावना करता है। 'मैं ही सब कुछ 
है'-लिवत्व-मावना फी यही परिनिष्टा इस उपाय में होती है । फछतः द्वेतज्ञान 
का तिरस्कार कर पूर्ण अद्तज्ञान पर पहुँच जाना, इस प्रकार के ध्यान की 
प्रधानता से यह्‌ उप्राय मण्डित रहता है। मद्गैत ज्ञान की पूर्णता के कारण ही 
यह ज्ञानोपाय के नाम से विल्‍्यात है? । इस उपाय से ऊर्ष्च उपाय इच्छोपाय 
( छशास्मबोषाय ) कहलाता है । इस समावेष् में अविकल्प स्वरूप का परिकशीलत 
ही प्रधान होता है | इसमें इच्छाशक्ति के द्वारा ही स्राधक् छिवत्व की 
उपलब्धि करता है । फलूत; यहाँ इच्छा ही उपाय है। जैसे सणि का पारखी 
जौहरी मणि या सुवर्ण को देखकर उसे तुरन्त पहिचान लेता है, उसी प्रकार 
पाथक श्रपनी इच्छा से शिवत्व को पहिंचान कर तद्गप बन जाता है। 
यास्मव उपाय ही अन्तिम उपाय है। “अनुपाय! तो वस्तुतः शाम्भवोपाय की ही 
पराकाछ्ठा है'। इसमें भावना की श्रावश्यकता नहीं होती, प्रत्युत ग्ुद का एक 
धब्द ही प्रत्यभिज्ञा के लिए वंसे हो पर्याप्त होता है जैसे “'तत्वमसि” महावावय के 
अवणमात्र से अपरोक्षानुभूति हो जाती है, उसके लिए किसी अन्य साधन क्की 
जावश्यकता नहीं होती । अनुपाय को भी ठोक यही दया है । 


( ६ ) क्म्दर्शान । 
प्रत्यभिज्ञा तथा कुछ दरन से टैपक्‌ काश्मीर में यह श्रद् तवादी सम्प्रधय 
उपलब्ध होता है। इसकी पृथक्‌ स्थिति का प्रमाण स्वयं अभिनबगुप्ताचार्य ने 
प्रपने प्रन्‍्थों में दिया है। ४ यह एक बड़े महत्व का विषय है कि इन्होंने इन 
तीनों अद्वंतवादी सम्प्रदायों पर स्वतस्त्र प्रन्यों की रचना की भौर विशेष 


१. सर्बाहभावभावनाश्मकशुद्ध विकल्पावमर्धरूप; 


शाक्तः-- विज्ञान « भैरव- 
चिवृत्ति पृष्ठ १६ । 


« अविकल्पस्वरूपप रिशोलनाश्मा शा|स्मवावेश; । बही 


साक्षादुपायेत हृति शज्याम्भवेव | तदेव हि. अव्यवहित॑ परज्ञान।वात्ौ 


निमित्तम । स॒ एवं परां काष्ठां प्रापश्चानुपाय इति कथ्यते--तत्त्रालोक- 
टीका भाग१, १८२ पू७ | | 


शैव-पाक्त तत्त्र १०६९ 


फर 'म्त्रालोक' में एम्होंने इन तीनों के सिद्धास्तों का समावेध्त तथा विवरण 


स्यान-स्थान पर विभिन्‍न आह्िकों में विस्तार से दिया । 
इस दद्धन के प्रनेक प्रसिधान उपलब्ध होते हैं जिनमें मुख्य हैं-- 


(१) क्रम, (२) कालीनय, (३) देवीनय, (४) भोत्तरास्नाम। इन. _ 


अभिषानों के हेतु का संकेत ध्ास्त्रों में उपलब्ध है। ( १) इस दर््षन के 
अनुसार निविकल्प रूप परतस्व के ज्ञानरूपी मुक्ति का उपाय “बिकल्प संस्कार 
है और बह क्रमश ही उत्पन्त होता है, सहसा नहीं । इसीलिए इसकी क्रम! 
संज्ञा निताल्त सार्थक है। ( २) कालीनय--क्रमदर्ान के अनुधार परमतत्त्व 
फी संज्ञा “काली” है जिसकी उपासना पर यहाँ विशेष बल दिया गया है। 
काछी क्षेप, झ्ञान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद नामक पद्म कृरत्यों का सम्पादन 
फ्रती है। यह काछी भगवान्‌ छिव की देवी मानी जाती है। इसलिए इस 
दर्शन का ( ३ ) देवीनय नाम भी सार्थक बनता है। पद्मवक्‍त्र क्षिव के उत्तर 
गुख से उस्पन्न होने के हेतु यह (४७ ) ओऔत्तराम्नाय कहरुता है। दक्षिण से 
विरोधी होने से उत्तर मुख वामम्रुख होता है। इसलिए क्रम-प्रदर्शित मार्ग 
. वामसार्ग नास्ना अभिहित होता है। जयरथ की मीमांसा के अनुसार काश्मीर 
“उत्तरपीठ” के नाम से तन्त्रों में भमिहित किया गया है । अत) वहाँ प्रचलित 
. होने के कारण भी इसकी “झौत्तरास्नाय संज्ञा सर्वया सार्थक है। 


साहित्य 


क्रमदर्शन का साहित्य विस्तृत था, परन्तु यह अधिकांद्यत३ विस्मृत हो गया. 


है। उद्धरणों से ही इसका यत्‌ किश्वित्‌ परिचय प्राप्त होता है। भ्रभिनवगुप्त 
ने अपने तन्त्रालोक में, विशेषतः चतुर्थ आह्लिक में, कुछ तथा तिक वर्शन के 
समकक्ष सम्प्रदाय के रूपमें क्रमदशंन का विद्वद विवरण दिया है जिसकी टीका 
में जयरय ने भी अतीव उपयोगी सामग्री प्रह्तुत की है। इसके अतिरिक्त 
उन्होंने ्रमस्तोनश्न नाम से एक स्वतल्त्र प्रमेगबहुल स्तोन्न का निर्माण किया 


और क्रमकेलि नाम से किसी अज्ञातनामा प्राचीन आ्ाचार्य-रचित क्रमस्तोत्र की 
टीका भी लिखी। क्रमस्सोत्र में अ्रभिनव ने अनारुम क्र में उपास्य द्ादश 


देषियों का वर्णन दिया है। 'महार्थमझरी” में उपलब्ध निर्देश से पता चछता 
है कि अभिनव के पद्ुशिष्य क्षेमर॒ज ने इस , प्रर टीफा भी छिखी थी। फलत 
वे भी झपने आदरणीय गुरु के समान ही क्रमदर्शंन के भी मर्मज्ञ आचार्य प्रतीत 
दोते हैं । वोलदेक्षीय तान्शिकु विह्ान्‌ गोरक्ष ( अपर नाम महेश्वरानन्द ) 


५१० मारतीय दर्दान 


को “महा मख़री? ( 'परिमल” व्याल्या से समन्वित ) क्रमदशन का बहुमूल्य 
ग्रन्थ है । ये भभिनवगुप्त के. झनुयायी थे ( समय १२वों छाती ) | क्रमदष्य॑न के 
सिद्धान्तों के ज्ञान के छिए महार्थमश्लरी महुस्वह्ीलू निरमिति है । 


इन उपलब्ध प्रस्थों में प्राचीन क्रममार्गीय ग्रन्थों के नाम बहुश: उपलब्ध 
होते हैं।* इनके नाम हैं--क्रमसद्भाव, क्रमसिद्धि, ब्रह्मययामल । प्रावीन 
प्ाचार्यों जेसे शिवानन्श्नाथ, एरक, हस्वनाथ, सोमराज के मर्तों का उल्लेख 
मो मिलता है। फ्रमसूज, पञ्ुष तिक, महानयप्रकाण भादि भी इस दर्शन के 
बहुचचित ग्रन्य हैं। फलतः यह दर्शन की ग्रन्य-सम्पत्ति फमी विद्याल रही, 


+रन्तु आज इसका स्वल्प ही भाग अवष्िष्ट है भौर प्राचीन ग्रन्थ तो उदरण से 
ही जाने जाते हैं । 


सिद्धान्त 


न कर्मदर्शन के सिद्धान्त पञ्चक्त के रूप में उपलब्ध हे--पाँच प्रकार से 
"भक्त । फलत्त: मुख्य पञ्चक तो वही है जित पाँच रूपों में परमेश्वर अपने 
पा स्कुरित फरता है। स्फुण के ये आधार “पशञ्चवाह नाम्ता प्रख्यात है 
व्योगवाभेश्वरी , खेच री, दिकचरी, गोचरी तथा भूचरी सम्मिलित 

हि, का की कार्य-शक्तियाँ भी पाँच प्रकार की मानी गई हैं-- सृष्टि, 


भेत हरि ने केवल तीन, त्रिक मतानुयायी सोमानन्द ने चार 
यनन्‍्ती कार को जोड़ कर पाँच माना है--परा, सूक्ष्मा, 
दान हे अल था बेखरी। हसी प्रकार ध्यान के लिए निदिष्ट पशञ्चक के 
स्वीय दाक्तियाँ हि है, नेंत्रत्नय, वृन्दचक्र तथा गुरु-पंक्ति | परमेश्वर की 
इन विभिन्न प्॑षकों थे के दी हैं--चित, आनन्द, इच्छा / शान प्रोर क्रिया । 
तस्‍्व, जो कालो बे 8 रे का ० हेतु यह है कि क्रमदर्शन के अनुसार मूल 
करता है जिनके नाम अभिहित किया जाता है, पंच क्ृत्यों का सम्पादन 
पंचकों का गान सिद दं--क्षेप, ज्ञान, प्रसंख्यान, गति तथा नाद | ऊपर जिन 
घारण फरते हैं। हक कक है वे इन्हीं पंच कृत्यों के साथ मूलतः सम्बन्ध 
_ 0) पंचकों की कल्पना सहेतुक है, निर्ेतुक नहीं । 
१. सा ० क्षान्तिषर्द्र पाण्डेय-- अभिनवगुप्त ( द्वितीय सं० चौखम्भा, 
0५20९ ६६४ ) पृष्ठ ३६७-४८ है | 


शेव-बाक्त तंत्र २११ 
परतत्त्व 


पर सत्त्व को क्रमदर्शन “काली” नाम से अभिहित करता है, जैसे कौल 
दर्दान उसे 'कुल” संज्ञा से पुकारता है। क्रमदर्धन शक्ति के परमेश्वय॑ का घोतकं 
शाक्त दर्शन है। फलतः इसे 'कालीमत” या “'काछीदरंन” के नाम से पुकारना 
अनुचित नहों है। फौर दर्शन से शक्ति की परसत्ता मानने के कारण यह .साम्य 
रखता है, जहाँ परतर्तव "त्रिपुरा! नास्‍्ना प्रश्यात है। फलत। कौलदर्शन का 
झ्पर नाम त्रिपुरा दर्शन है । क्रम तथा कुछ--दोनों ही विचारधारा अहत 
धाक्त मतानुयायिनी हैं। परन्तु दोनों के सिद्धान्तों में प्रनेक हृष्टि से भेद तथा 
पाथक्य है । कक 


क्रम-दर्दान परतर्व को “काली? संज्ञा द्वारा अभिहित करता है। काली! 
दाठद की व्युत्पत्ति से उसके स्वरूप का परिचय प्राप्त होता है। काली दब्द 
कल धातु से “अकतरि च॒ कारके संज्ञायाम! ( ६३॥१६ ) पाणिनीये सुत्रानुसार 
घत्र्‌ प्रत्यय करने पर स्लीत्व की विवक्षा में डीपू प्रत्यय से सिद्ध होता है। 
व्याकरण के अनुसार बह्धर्यक कामधेनु के समान सकलार्थ-प्रवोधक कर धातु के 
( कलूयति: कामघेनु: ) चार अर्थ मुख्य हैं। (१) कल विक्षेपे; (२) कछ गतौ 
( गति:ः ज्ञान प्राप्तिश्न ); (३) कल संख्याने तथा (७) कछ धाब्दे । यहाँ गति के 
दचर्यंक दोने से अर्थपंचक का सकेत उपलब्ध होता है। ओर इसोलिए काली 
के पंचात्मक स्वरुप की व्याख्या व्युत्पत्ति-सम्मत होने से साधार है । 


(क) काली वह तत्त्व है जो अपने भीतर विद्यमान समग्र पदायां को भपने 
से बाहर उल्लसित करता है ( स्वात्मनो भेदन॑ क्षेप: ) । 


(ख) काली यद तत्व है जो बाहर उल्लसित पदार्थों फो श्रपने से भ्रभेद 
रूप में ग्रहण करता है ( भेदितस्याविकल्पनम्‌ । झाने विकल्प) ) । 

(ग) काली वह तत्व है जो भमिव्यक्त पदार्थों की परस्पर एक दूसरे से पृथक 
करता हे--“यह्‌ पदार्थ यह है और अन्यथा ' नहीं है” ( संश्यानम्‌ अम्यतो 
अ्यतिरभेदनात्‌ ) । 

(घ) काली यह तत्व है जो पदार्थों को अपने से सम्बद रूप से प्रकट 
करता है प्रतिबिम्ध के-समान । जैसे कोई प्रतिथिम्व भपने बिम्ब ( मुकुर आदि ) 
के साथ सम्बन्ध रखता है, वैसे ही काछी अभिव्यक्त पदार्थों को जपने साथ 
सम्बद रखती है ( गति? स्वरूपा रोहिस्व॑ प्रतिविम्बवदेव यद्‌ ) । 


७१२ मारतीय दहन 


(ड) काली वह तत्त्व है जो झ्भिव्यक्त पदार्थों को अपने में विलोन कर 
देता है और अपने मूल स्वरूप आचत्म-घचेतन्‍य के झरूपमें स्फूरित होता है ( गादः 
स्वात्मपरामदरशेषता तदुविक्ञोपनातु" )। न्‍ 


निष्कंष यह है कि काछी को इसीलिए यह दर्दान परतरव मानता है कि वह 
दीप, ज्ञान, प्रसंग्यान, गति तथा नाद नामक पाँच कुत्यों का सम्पादन पुर्वोक्त- 
रीत्या करती है । फलत; काली वह परतत्त्व है जो स्वाध्मस्थित समस्त पदार्थों 
को अपने से बाहर उल्लसित करता है, उन्लसित पदार्थों को एक दूसरे से पृथक 
करता है, उनको अपने में प्रतिबिम्ब रूप से घ।रण करता है, उनको अपने से अभेद 


रूप सै ग्रहण करता. है शौर उन्हें अपने में विलीन कर स्वात्मविमर्शात्मना 
प्रकाशित होता है। 


हे काली, जो इस विश्व का यूल बत्व है, तीन नामों से अभिद्वित की जाती 
्् >-नातृप्तदूभाव, व्योमवामेश्वरी तथा कालक्षिणी । काली स्वातन्व्प शक्ति 
है जो अपने को द्वादश रूपों में क्र: प्रकट करती है। इस क्रमश) श्रभिव्यवत 
डादश रूपों के ज्ञान से जीब मोक्ष प्राप्त करता हैं। इस हेतु “मातृसद्भाव' 
सना व्यवहत्त होती है। इन अभिधानों के द्वारा क छी के विभिन्न तात्विक 
आधारों का परिज्ञान किया जा सकता है । काल के प्रभाव से कोई भी मुक्त 
नहीं है, परन्तु काछो काल के द्वारा कथमपि श्रवच्छिन्न नहीं की जा सकती ॥ 
इसलिए 'कालकबिणी? के नाम से अभिहिव को जाती है। काछी वह शक्ति 
हे जो अनुभव के समग्र पदा्थों' को अपने में धारण करती हैं भौर स्वेच्छया 
अवसर आने पर उन्हें अपने से नाहर ठोक उसी प्रकार वमन! कर लेती हैं--- 
जंसे हैजे का रोगी अपने भीतर विद्यमान दूषित पदार्थो' को वमन ढारशा बाहर 
निकाल फंकता है। 'वामेश्वरी? नामकरण का यही स्वारस्य है (वाम छ& वमन) | 


काछी के १२ प्रकारों का वर्णन धाज्न में किया 
विशिष्ट स्बरूप तथा स्वभाव है । १२ प्रकारों के 
(२) रक्‍तनकाली, (३) स्थितिनाश-कालो, (9 
(६). मृत्युकाली, (७) रुद्रकाली (या भद्गक 
परमार्क काली, (१०) कालानछ रुद्रकाली, 
महाभेरवचण्डोग्रघोर काली | 


गया है । प्रत्येक का भ्रपना 
नाम हैं--(१) उष्टि-काछी, 
) यमकालछी, (५) संहारकाछी, 
ली), (८) मातंण्ड-काली (६) 
(११) महाकाल काछी, तथा (१२) 


१. ब्रष्टव्य तनन्‍्त्राकोक, ३ आ०, २०४-२७४५ ॥ 


शंव-शाक्त तस््र श्र्पे 


काछ़ी-तरव के साक्षात्कार के लिए क्रमदर्शन में राजयोग तथा मन्य के 
अनुष्ठान पर आग़ह है। ध्यातव्य है कि अभिनवगुप्त तथा महेश्वरानत्द 
फाली-साक्षारकार के लिए पूजा का विधान आवश्यक बतलते हैं, परन्तु यह पूजा 
पुष्प, नैंवेय आदि बाध्य उपचारों-दारा किसी मूर्ति के सामने सम्पन्न नहीं होती, 
प्रत्युत आत्मा के स्वरूप का यथार्थ ग्रहण ही वास्तविक पूजा है। महार्थमझ्जरी 
की स्पष्ट उक्ति है-- द 


तस्मात्‌ स्वस्वरूपपरामर्श एवं परमा पूजा। 
अभिनवगुप्त वी हृष्टि में 'संविदेकात्म्येनावस्थानं पूजा ( तन्‍्तादोफ ३२११ ) 


अर्थात्‌ परा संविद्रपा भगवतों कै साथ ऐकात्येन अवस्यिति घारण करना ही 
पूजा है। फलत यह पूजा भ्न्तर्याग से सम्बन्ध रखती है, बहियाग से नहीं ॥ 


महाकाली के परतत्व की ग्योतना अभिनवगुप्त ने बड़ी सुन्दरता से इस पथ द 


में की है -- 
प्रकाशार्पा संवित्‌ क्रमविरहिता शुन्यपदतों, 


बहिलीनात्यन्त॑ प्रसरति समाच्छादकतया। 


ततोः्प्यन्तःसारे गलितरमसादक्रमतया क्‍ 
महाकाली सेयं मम कलयता कालमखिलसु ॥ 
क्रम॑स्तोत्न, इलोक २६ 


ँ 


भा० द७०“देरे 


(७) कौल दर्दान ( -व्ाक्त दर्दान) 


कौलमत का भारतीय पघर्म तथा दर्शन के इतिहास में महत्त्वपूर्ण स्थान 
है। कोल घमं तथा कौल दर्दान दोनों दिल्लाओं में यह मत अपनी विदधिष्टता 
रण किये हुये है । कौल आचार तथा फौल विचार दोनों की अमिट छाप 
मारतीय संस्कृति के ऊपर अध्यन्त प्राचीन काछ से हैं । इसके उदय का इतिहास 
अभी तक दोर्घ गवेषणा का विषय है, परन्तु इसके मूल आगम का अध्ययन हमें 
उतलाता है कि यह मत चारों युगों में अपनी विशिष्ट सत्ता बनाये हुआा 
भतिष्ठित था । खगेन्द्र नामक झाचार्य सत्ययुग में कौछ घरर्म के व्याख्याता थे; 
नम नामक णाथाय॑ ज्ेता में व्याल्याता थे; द्वापर में मेष ने इसका प्रवचन किया 
और कलियुग में मच्छन्द या मरस्पेसदर ( अपर नाम मीननाथ ) इस कौलमत 
के प्रतिष्ठापक थे !। फछत: ऐतिहासिक पण्डित मत्स्येन्द्र को ही इस मत के 
प्रतिष्ठा पक होने का श्ेय प्रदान करते हैं। अभिनव के ग्रन्थ में से इनके विषय 
में एक गस्भोर रहस्य का पता चलता है। पह तो सर्वत्र प्रस्यात है कि 
नीकण्ठ ने ध्यम्वक, मर्दंक तथा श्रीनाथ नाभक सिद्धों को छाँव मत के भ्रद्वैत, 
४5 तथा हँतादत रूप को क्रमछ: प्रवतित करने का आदेश दिया । >पम्बक ने 
अपनी पुत्र-परम्परा के ढारा अढ् त-मूछक शावमत त्रिक का प्रचछन किया। 
>बक के दौहिल्न ( पुत्री के पुत्र ) मच्छन्द या मीननाथ ने इस चतुर्थ तान्त्रिक 
>म्यदाय की प्रतिष्ठा की और इसी लिए यह मत “अध॑श्यम्बक मठिका! के नाम 
से प्रश्यात हुआ । "मठिका? का श्रभिप्राय सम्प्रदाय है। 'मच्ठन्द! के पुत्र राजपुन्र 
बधलाये गये है ऊलत: मच्छन्द किसी देश के राजा श्रवश्य प्रतीत होते हैं । 
परन्तु किस देश के ? इस प्रश्न का उत्तर यथार्थत। नहीं दिया जा सकता, 
तथापि मत्स्येद्र का सम्बन्ध आसाम प्रान्त से बतछाया जाता है। जान पड़ता 
हे भ्रासाम के अन्तर्गत कामरूप ( कामाछ्या देवी का सिद्धपीठ ) इसोलिए 
प्राचीन काल से शक्ति-पूजा के प्रधान केन्द्र के रूप में सर्वत्र विश्यात है | 





फोल दश्चन . श्र, 


से भभिनवगुप्त ने उन्‍्त्रालोफ के आह्िक में अपने गुरओों की च्ा फरते समय 
कक नाम था सोमदेव शोर इनके गुरु का नाम था सुमतिनाथ। फलछतः 
को मोर में भी कौलमत की पर्याप्त प्रतिष्ठा थी। यह भी ज्ञात होता है कि ठेठ 
श्मोर में खोजने पर भी योग्यतम गुरु के अभाव के फारण अभिनव गुप्त ने 
ीछन्धर की यात्रा की थी झौर वहीं पर दाम्भूनाथ से इस तान्त्रिक विद्या के 

सैपों का झवगमसन किया था। अभिनवयणुप्त के दादा-गुरु उत्पलदेव के गुरु 
सानन्द ले एस मत के प्रतिपादक परात्रिक्षिका के ऊपर अपनी टीका का 


प्र क्‍ 
का कर फाएमीर में कौल मत के प्रचलन की ओर स्वतः? प्रमाण उपस्थित 


भत्यभिज्ञामत से कौरतन्त्र फी तुलना करने पर यह इससे सर्वथा भिन्न 


... "था प्राचीनतर प्रतीत होता है। श्रभिनव की स्पष्ट उक्ति है कि भप्रत्यभिशामत 


भत्यभिज्ञा-द्वारा ( जो 'अनुपाय! नाम्ता शास्त्र में प्रस्यात है ) मुक्ति साध्य 

परन्तु फौलमत में शाम्प्रव उपाय के द्वारा मोक्ष प्राप्त होता है। प्रत्यभिज्ञा- 
भेत से कौलमत की प्राचीनता की पुष्टि इस घटना से द्वोती है कि सोमानन्द ने 
अपनी मौलिक रचना 'दशिवहष्टि' के द्वारा प्रत्यभिज्ञामत का श्रवर्तन किया, 
परन्तु अपने से प्राचीनतर फौऊलूमतानुयायी 'पराध्रिशिका” पर उन्होंने व्यास्या 
के निर्माण किया । यह इस मत की प्राचीनता का स्पष्ट संकेत है । 


मस्स्पेसद्रनाथ का समय क्‍या है ? इस प्रश्न का उत्तर अनुमानतः -दिया जा 
सकता है। उनके मातामह >पम्वकनाथ का समय पूर्व प्रसंग में तृतीय छाती 
निश्चित किया गया है। उनका समय भी प्रायः वही होना चाहिए। अत 
हम स्थुल्ू रूप से कह सकते हैं कि मत्स्येन्द्रगाथ का समय तृतीय शतक है भौर 
उसी युग में उत्तर भारत में कौलतस्त्रं का उदय सम्पन्न हुआ | 


'कुल? दागद का सर्थ 


'कुछ” की उपासना के कारण ही यह तन्‍्त्र कोल तस्म के नाम से प्रत्यात 


है । "कुल? तम्त्र का एक रहस्यमय पारिभाषिक अभिषान है जिसके नाना अर्थ 
शास्त्रों में उल्लिखित हैं ॥ 

( १) परमेश्वर की सर्वोर्प्वन्तिनी स्वातत्थ्यदाक्ति शुरू छाब्द के धारा 
जोतित की जाती है-- । 


कौल मत के गुरु का नाम दाम्भुनाथ उल्लिखित किया है। छम्मूताय क्के 
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भ१६. मारतीय दर्शन 


 चू परमेशस्प  शाक्तिः सामथ्यंम्रृध्वंता । 


स्वातम्ध्यमोजो वीय॑ चर पिण्ड: संविच्छरी रकम ॥ 
“-तन्त्रालोक आह्विक २६ 


(२) शिव तथा धाक्ति का सामरस्यरूप संयोग भी इसका अभिषेय 
अर्थ है ( 'कुले शिवश्चक्त्यात्मनि! परात्रिशिका ३६ ) | 
(३ ) नित्या नामफ शक्ति के लिए भी इसका व्यवहार होता है-- 


कुल शक्ति! समाख्याता सा च नित्या प्रकीतिता। 
| “*“तन्त्रलीक आा० २०, १० ११ 


(४ ) इन सबसे पृथक्‌ "कुल? उस परतत्व का थ्वोतक है जो थिवशक्ति 


भादि समग्र पदार्थों को आमासित करता है, जिसमें यह विश्व अवस्थिति _ 


रखता है और अस्त में जिसमें यह लीन हो जाता है-- 
यत्नोदितमिदं चित्र विश्व यत्रास्तमेति च। 
तत्‌ कुल॑ विद्धि सर्गज्ञ शिवद्ञक्तिविवजितम्‌ ॥ 
ु “वही, मांग २ टी० ७५ 
मेरी दृष्टि में इसी श्रन्तिम अर्थ फो लक्ष्य कर अर्थात्‌ छ्षिवश्षाक्ति से ऊर्वंतम 
कुछ” तामक परतत्व की उपासंना तथा मान्यता के कारण यह तान्त्रिक मत 
'कील? नाम से प्रद्यात है । कौछतन्त्र तस्त्रों में श्राचार-विचार का पर्यवसान 
माना जाता है। इसीछिए तस्त्रालोक का यह वचन इसे सर्वक्रेष्ठ सिद्ध 
कर रहा है-- 
वेदादिभ्य: पर॑ छेगं शेवादु वार च दक्षिणस्‌ । 
दक्षिणाज्च पर॑ कौल॑ कौलातु परतर नहि ॥ 


शास्त्रों फा प्राण ही कुल मार्ग है। पुष्प में गन, तिल में तल, देह में 


जीव, जल में रस के समान कुलमार्ग क्षास्त्रों के मीतर प्रतिष्ठित है-- 
' पुष्पे गन्धस्तिले तैलं देहे जीवो जलेअमृतस । 
यथा तथव शास्त्राणां कुलमन्तः प्रतिष्ठितम ॥ 


_-तन्त्राछोक, आहिफ ३३५, ३७३-४+ - 


यह कुछमार्ग! ऊर्ष्वास्ताय के नाम से भी प्रसिद्ध है। यह नाम अपने 
लिए अनेक हेतु रखता है। पश्चमुख शिव के ऊध्व॑मुख से उत्पन्न होनेवाले तन्त्र 
पर यह आशकित है तथा नियति की मर्यादा का अतिक्रमण करने के फारण भी 
यह ऊर्ण्धम्नाय कहलाता है-... 








ऊध्व॑त्वातु॒ सर्व॑धर्माणामुर्ध्वाम्नाय: प्रशस्थते | 
ऊध्व॑ नयत्यथःस्थं चेत्यूध्वाम्नाय इति स्मृत:॥ . 
द “-कुछाणंवतन्त्र ३१८ 


ग्रागम साहित्य 


कौलतन्त अपने सिद्धान्तों के लिए प्राचीन आगमों के ऊपर प्राश्ित है। 

इन ग्रन्थों की भावीनता तथा महत्वशालिता में दो मत नहीं हो सकते । इन्हीं 
फा आश्रय लेकर कालान्वर में आवचार्यों ने मोलिक ग्रन्थों का प्रणयत किया 
लिनकी व्याख्या लिखकर अन्य विद्वानों ने तस्त्र के रहस्यों का पूर्णतया उद्घाटन. 
फिया । इस बृद्त्‌ साहित्य के मुख्य ग्रन्थों का हो यहाँ संक्षिप्त उल्लेख सम्मव 
हे | न । । 

. (१) सिद्धयोगीश्वरी तस्त्र ( श्रपर नाम सिद्ध योगीख्वरी मत ) प्रषानत: 
दार्शनिक प्रमेष बहुल है, अप्रवानतः मन्त्र, मुद्रा, मण्डल का विवरणात्मक है । 
परिमाण में यह “दतकोटिप्रविस्तरं” बतछाया जाता है। मानवों के कह्याय 
के छिए समय-समय पर. इस तन्‍्त्र के तीन संक्षित्तीकरण किये गये। 'मालिती- 
विजय” नाम से प्रथम संक्षेप तीन फरोड़ श्छोकों का तथा द्वितीय संक्षेप बारह 


_ हजार श्लोकों का कभो किया गया था; परन्तु ये दोनों उपलब्ध नहीं है। 


उपलब्ध है. तृतीय संक्षेप 'भालिती-विजयोत्तर! नामक, जिस पर धमिनवगुत्त 
ने 'माछिनी श्छोकवातिक! नाम से वातिक ( मंशतः मुद्रित ) उथा 'पूव॑पश्चिका' 
नामक बहती व्यास्या ( उद्धरणों से ज्ञात ) छिखी । यही पन्तर 'ओीपूर्वक्षास्तर' 
नाम्न प्रख्यात है ज्ञो इसे श्राद्य तन्‍्त्र सिद्ध करने के लिए पर्यात है । 

(२) रुद्यामल--इस तन्त्र में कुछाचा र-विधि, कोलतर्पण, कौलसन्ध्या, . 
- कुलद्रब्य आदि के विवरण द्वोने से यह स्पष्टत: कुल-मार्म से ही सम्बन्ध रखता है। 
(३) कुलाणंव तन्त्र--अपने भ्रमिषान से ही अपनो कुल-मार्गातुयायिता की 
घोतना करता है । फुलाबार के विषय में दस तन्त्र का स्पष्ट कपन द्दैकि 
राज-योग के अम्पास से विहीन, अजितेन्द्रिय तथा अवशीकृत-मानस साधर्को के 
लिए पशद्च मकार फी उपासना घार नरक में डाछननेवाली होती है । पश्न-मफारी 
साधना उच्च साधकों के लिए है जो विषय के प्रपञ्नों से निर्तात दूर पथा 
प्रछोभनों से कथमपि प्रभिभ्रूत नहीं 'दोते। वामाचार के समर्थकों ने अपनी 
ओर से अनेक वचन तथा सिद्धान्त मिझा कर पर्तमान प्रन्य को दूषित कर 


रखा है । 





प्‌?८ मारतीय दंधन 


(४) ज्ञानाणुव तस्त्र-- भगवती ज्रिपुरा के स्वरूप का प्रतिपादक हैं 
महनीय तन्त्र कीलमार्ग के रहस्यों को वियुत करता है। इसके ऊपर हुंकरा- 
नन्‍्दन ने एक टोका लिखी थी जिसका उल्लेख भास्करराय ने श्रपते ठीक 
सेतुबन्ध में किया है । 


(५] नित्या षोडक्षिकाणाव १ ---व।मकेश्वर तन्‍त्र के #स्तर्गत प्रख्यात पहिं 
भन्य त्रिपुरा छात्र का रहस्योदुघाटक माना जाता है। जयरथ ने तस्त्रालोक की 
टीका में (३५२०७) वामेश्वरी तस्त्र को कौलिकी विद्या के नाम से निर्+ि 
किया है जिससे इसके कुछमार्गाय प्रन्थ होने में सन्देह नहीं किया जा सर्केता“7 


एवा तु कोलिकी विद्या स्वसिद्धिप्रदायिका । 
वामेशवयंचतारे तु प्रकाशत्वम्ुपागता ॥ 


का मदर, से तुलना करने पर प्रतोत होता है कि यह ग्रन्थ आचारय 
में लय की है था, क्‍योंकि इसके अनेक तथ्यों की छाया उनके श्छो 
कि 'चतुःषस्य जे क के हे ५ ही नहीं, भास्करराय का तो यहाँ तक कहना है 
ता शशि (४ ( सीन्दर्यछहरो, पद्य ३१ ) पद्म में आचाय॑ के 'स्वतन्तर 
| “हारा निदिष्ट तन्‍त्र यही है । 

। हे *औ 98 का 20003 के महृत्त्व तथा प्रसार की विशद द्यो तिक || 
में मुद्रित ), (२) द 30 हैं-- (१) जयरथ-- विवरण ( काश्मी र सीरीज 
ऋजुविमशिती घ 35 कम हर तबत्स ( भानन्दाश्प्र, पूना ), (३) शिवातरद- 
भवन सीरीज में ३ 0 न्कमरनावडी ( श्रन्तिम दोनों धरस्वती 
अपनी "महार्थ मज्जरी? में अ्रपने पवानन्द को भहेश्वरानन्द ( भ्रपरनाम गोरक्ष ) 
ऋल्छ ज्िडस 


4३ महाप्रकाश का गुरु मानते हैं। फलतः धिवानन्द 
बा स्सेड2्स्‍क्‍-3न- ००9०-5०. 

१. किक. 

हर का विशिष्ट संस्करण ऋजुविमधिनी-तथा भर्थ-रत्वावछी 

आह के साथ संस्कृत विश्वविद्याल्य, वाराणसी द्वारा प्रकाशित 

ढिवेदो ( १६६६, वाराणसी ) इसके विद्वान्‌ सम्पादक ब्रजवल्लभ 

४वैदोने इसकी प्रमेथ-ब 


हुए। प्रस्तावना लिखकर जिज्ञासकों का बड़ा 
उपकार किया है | 


२. मिलाहये नित्यां ७।६ ७ सौन्दर्य 


१ प्य तथा निल्‍यां ७५६७ 5 सौन्दर्य 
५ पद्च | 





| 
| 
। 
| 
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कौलं दर्शन .. शशह 
हा समय ११ वीं छरतो मानना सर्वथा उचित है। विद्यानन्द उनके समकालीन 
दीने से उसी युग के प्रु् 


न्यकार हैं। इन दोनों व्याध्याकारों का देश दक्षिण- 
भारत, विशेषतः केरल, प्रतोत होता है। 


'ु इन्हीं मुल्य भागप ग्रन्थों को श्राघार मानकर श्रवान्तर-काछोन विद्वानों ने 
मोकछिक ग्रन्थों तथा टोका-प्रस्थों का प्रणयन किया। कौल मत की दो परम्पराएं 
उप रही है--काश्मोर की तथा केरक की । काझों में भो कौछमतानुयायी 
विद्वनों फी परम्परा १८५ वीं शतक से भ्राज़तक उपलब्ध है। कापमीर में 
कोल मत के प्रचार का श्रेय जयरय के कथनानुसार* 'एांकरराशि! नामक 
फीछाघार्य के साथ ईश्वरक्षिव नामक प्राचार्य को दिया जाना चाहिए जो 
भरयात फापमोरनरेश अवस्तिवर्मा के मन्‍्त्री सुर! द्वारा संस्थापित सूरमठ 
के भ्रधिपति महन्त थे। ब्वन्तिवर्मा की समकालोनता के कारण दोनों फा 
अविर्भाब काछ नवम छाती का मध्य भाग है। जयरय के साक्ष्य पर विद्वावतें, 
दीपिकानाथ, कल्थाएवर्मा, अ्रल्लट तथा कल्लट कौलमत के व्यास्याता 
. ऋइमीरी आचाय॑ सिद्ध होते हैं। अभिनयगुप्त ने कौजमत के रहस्य का तथा पिपुर 
ऐतिहासिक सामग्रो का उद्घाटन अपने तन्वालोक में फिया हे । उनके जालन्धर 
के निवासी कोल गुरु दम्भनाथ सुपतिनाथ के प्रशिष्य तथा सोमदेव के दिष्य 
थे। तन्त्रा-डोक (धा० ३ ०, ११४) उन्हें 'तन्त्र-सदुभाव-शासन फृ। रचयिता 
बतलाता है। दक्षिण भारतीय परम्परा में महेश्वरावन्‍्द ( गोरक्ष ), विद्यानन्द 
श्रादि मुख्य भ्राचाये हैं। काशो में कौलमत के प्रवेश का समय ययार्थतः 
उपलब्ध नहीं परन्तु मास्करराय के गुर नरपिंह यजण्वा के समव (१८वों 
शती ) से कौल मत के काशो में प्रचार का अनुमान हम लगा सकते हैं । 


भास्करराय ( लगभग १७०० ई०-१७०६० ६० ) को विपुल रचना-सम्पत्ति . 
का धोर उनकी शिष्य-परम्परा का उल्लेख पूर्व ही किया गया है। अतः इसके 
धुनसललेख की आवश्यकता नहों प्रतीत होती । मास्कराय के पिता ग्रम्मीरराय 
फारसी के द्वी विद्वानु न थे प्रत्युत मगवती के मान्य उपासक भो थये। भास्करराय 
फी जन्मतिथि का पता नहीं, परन्तु उनके झ्राविर्भाव-काल का पूरा परिचय उ्ैके 
: दो ग्रत्थों की रचना-तिथि से भी भाँति मिलता है। ललिता-सहस्र नाममाष्य . 
को रचना १७७४ विक्रमी (5१७२८ ६०) में तथा सेतुबन्ध का निर्माण १६५५ 


१, अस्य दर्शनस्य ०तदेवाचार्यहयं फाश्मोरेष्वतारकम्‌ ॥ 
जयरथ--ब/(मकेश्वरतन्त्र । 


क्र 
डा डॉ 
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दक सं० ( १७३३ ई० ) में करने का उन्होंने स्वयं उल्लेख किया है। इनके 
छिष्य उमानन्दनाथ ने अपने ग्रन्य नित्योत्सव का निर्माण सं० ४८७६ कलि- 
संवत्‌ निदिष्ट किया है ( 5 १७७४५ ई० ) फहुत: भमायक्रराय का आविर्भाव 
१८ वीं शी के पूर्वार्ध में काशी में मानना सर्वथा समुचित है । 


कुलाचार 


कुछाचार के विषय में विरुद्ध मत फैलने का प्रधान कारण अधिकारिभेंद 
के स्वरूप को यथार्थत; न जानना है। पञ्च मकार से विशिष्ट यह वान्त्रिक 
आयार भ्रात्चीन कार से ही प्राछोचना-प्रत्यालोचना का विषय रहा है। 
अभिनवगुप्त के समय में भी इस कोछाचार के विदृषकों झौर भ्राछोचकों को 
कमी नहीं थी अन्यथा उन्हें इसके समर्थन में युक्ति देने की आवश्यकता ही 
४ ० । उन्होंने भ्रधिकारी-भेद का श्राश्नय लेकर श्रपना सत्तर्क उपस्थित 
कया है । 


इस आचार का अधिकारी साधारण जन नहीं होता, प्रत्युत नि्रिकल्प दक्षा 
की पराकाष्ठा को भाप्त होनेवाछा साधक होता है। राजयोग में निपुण व्यक्ति 
ही इसके लिए अधिकारी माना जाता है। राजयोग हठयोग से भिन्न होता' हैं । 
हठयोग के अनुसार मन प्राण के अघोन रहता है, तो राजयोग के भनुसार 
नाग मत के श्रघीन होता है। मध्यनाडो में मन के प्रवेश करने पर प्राण 
8 उसका श्रनुगमन करते हैं। ऐसा ही राजयोगी इस आचार के करते 
का भ्रधिकारो होता है । तथ्य तो यह है कि कोरूमत साधारण पन्य न होकर 
विशिष्ट पथ है। यह उसो साथक के लिए निर्दिष्ट है जो पर-तत्व वा ज्ञाता है, 
जिसने आगमश्षाजओं का अध्ययन किया है शोर ज्लो भौतिक प्रलोमनों से नितान्त 
कला ४20५६ हक मोह, मद, रागद्वेष, साया--जिसके चित को 
स्पषटव किया है... करती । श्रमिनव गुप्त ने इस विश्विष्ट अधिकारी का सकेत 


'रजह्मध्यवेत्तारोशमागमविवजिता: । 
लछोभमोहमदक्रोध - राग - मायाजुषश्च ये | 


ते) साकं न थे करतब्यमेतच्छू यो5विनात्मनि ॥ 
कोलमार्ग वैदिकमार्ग से 


ंधाक भातिपा आचार-हष्टि से विरुद्ध नहीं है। कोलमार्ग का 
अपान भ्रतिवादक 'कूला्णव त्तर घामिक कुत्पों से बाहर मद्यपान का निषेष 


( पन्‍न्रालोक, झ्रा० २६, एइलो० २५९-६० |. 
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दौ नहीं करता, प्रत्युत उप्रके प्राण तथा दर्शन कों भी निषिद्ध मानता है 


ओऔर इसके लिए. प्रायश्चित्त बतलाता है। इसी प्रफार वह पद्हनन का 
घनुमोदन करनेवाले को, मांस के क्रेता ओर विक्रेता दोनों को, संत्कार करमे- 
वाले तथा खानेवाले दोनों फो. पातकी बतछाता है। इतना होने पर भी बह 
विशेष अवस्थाश्रों में मथपान को विदित मानता है। ऐसी दश्याएँ अनेक हैं | 


मनकी स्थिरता के द्वेतु, मस्त्रार्थ के स्फुरण के छिए ठथा भवपाथ्य फी निवृत्ति के 


निमित्त इसका पान कथमपि दुष्ट नहीं है-- 
सेवते मछुमांतानि तृष्णया चेत्‌ स पातकी। 
मन्त्राथेस्‍्फुरणा्थं च मनःस्थेर्याय हेतवे । 
भवपादानिवृत्त्यय॑ मद्यपानं समाचरेतव॥ 
..... >जुछाणंव, शे८२-८३े 
. निष्कर्ष यह है कि .यह भ्राचार उस विश्षिष्ट राजयोगी के छिए है जो 
वैषयिक प्रलोभनों के ढ्वारा कथमपि आशक्षष्ट नहीं होता, प्रत्युत विषयों से उत्पन्न 
आनन्द से उल्लसित होकर वह अपने मनमें सुधुम्ना में प्रविष्ट करने की योग्यतसि 


. संबक्िंत होता है। परश्तु यह मार्ग है ययार्थतः फठिन, . नितान्त दुरूद और 


१4 


इसीकिए इसे गोपनीय रखने का आदेश आगम देता है-- 
कृपाणधा रागमनात्‌ु. व्याप्रकणविलम्बनातु । _ 
भ्ुजज्नघारणान्नूनमू अरष्वर्य कुल.- सेवनसु ४ 


द --बही २।१२४ 
दादातिक विचार 


कौछ दर्ध्षन 'संवित्‌! को परतत्त्व के रूपमें अंगीकार करता है। यह तश्व 
३७वां तत्त्व माना जाता है, फर्योंकि यद्द विश्व के ३६ तत्वों के ही प्रसरण का 
कारण तहीं है, अपितु प्रकाश्विमर्थात्मक आध्य तत्वढ्य रूपमें स्वीकृत शिवदाक्ति 
के प्रसरण का भो हेतु होता है। धन्य दर्श्षनों में 'संवित्‌' ज्ञान सामान्य के छिए 
ब्यवहुत होतां है जैसे 'संविदेव मशवतों वस्तुपगमे न) शरणम्‌” (प्रमाकर मत में), 
परन्तु यह सब्ख्रिदानन्दाभिन्न अह्मज्ञान के रूप में ही विशेषता स्वीकृत किया 
गया है। पझचदक्षी में विद्यारण्य स्थामी संवित्‌! को स्वय॑प्रभा, उदय-पस्त से 
हीन ज्योतिंरूप मानते हैं* । वस्तुतः यह सब्चिदानन्द भ्रह्म से अभिन्न द्वी तत्व है। 


... ३. नोदेश्ति नास्तमेत्येका संविदेषा स्वयं प्रभा । 
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कौछ मत में यह संवित्‌ मगवती “'महात्रिपुरसुन्दरी” के नाम से व्यवहृत होकर 
समग्र दर्ध्षन को धाक्तागमानुसारी घोषित कर रही है। फलूत/ यह परासंवित्‌ 
ही परबभ्रह्मल्पिणी दे । 'निपुरा” नामकरण के लिए भ्नेक हेतु भागमों में दिये 
गये हैं। वामकेश्वर तन्‍्त्र के अनुसार* त्रिमूति की स॒ष्टि से प्रारमव होने से, 
त्रयोमयी होने से, तिछोकी के पुरण 'ठथा ऊछय करने के कारण अम्बिका 
त्रिपुरा” से प्रस्यात होती हैं। छिवदक्ति के सामरस्य दोने से, तस्वन्रयी के 
पूरण करने से तिक्चोक जननी देवो “त्रिपुरा' नाम घारण करती है।--- 


क्षिवदाक्त्यात्म - संज्ञेयं तर्वत्रितयपूरणात्‌ । 
शिलोकजननी चाय तेन सा त्रिपुरा स्मृता 

यह परमा दाक्ति तो वस्तुतः एकरूपा होने पर भी बीज की उच्छून दशा 

में ज्ञान, क्रिया तथा इच्छा नामक बिन्दुत्ितय में बहि? प्रकट होने के कारण 
तिपुरा' कहछाती है । इस प्रकार फी अनेक मिरक्तियाँ तान्बिक प्रन्‍्यों में 
उपछब्ध होती हैं। द 
जिपुरा के स्वरूप का विवरण नित्याषो्ाण्षकार्णव के चतुर्थ पटक ( श्लोक 
४-११ ) में विशेषरुपेण किया गया है। “त्रिपुरा परम। धाक्ति है लो विश्व के 
आदि में प्रथमोन्मेष रूपमें व्यक्ति प्राप्त करती है। मद्दाप्रकादा-हप भनुत्तर . 
शिवकी स्वरूपभूवा बिमर्॑र्शाक्त है। यही स्फुरतारूपिणी भनुमवैकग़म्या .- 


(दर्शाक्त है। कछातर्व-सुबन नामक स्थुछ अथंत्रिकों को तथा वण-पदमला- 
मिधान रूप धाब्दत्रिकों फो उत्पन्न करने के कारण तैक्लोक्प की उरपत्ति की 
मातृका ( की ) फह्दी जाठी है। धाक्ति-रहित होने पर .परक्षिव कुछ भी 
करने में सु्वधा असमर्थ होते हैं। श्वक्ति से युक्त होने पर ही वे सामथ्यंवान्‌ 


दोते हैं।* इकार बीजरूपिणो शक्ति के संग में ही शिव में दिवत्व है, 





१, तलिभू्तिसर्गाज्व पुरामवत्वात्‌ 
भयीमयत्याउ्य पुरैव  देव्या3। 
छये त्रिकोका अपि प्रकत्वात्‌ 


प्रायोअस्बिकाया; त्रिपुरेति नाम ॥ 
धक्त। कठूं न किद्धन | 
थधकरपा युक्तो यदा भवेत्‌ ॥8।६ 


२. परो हि शाक्तिरहितः 
वाक्तस्तु परमेश्ानि 
तुऊुना कोबिये..... 
दिव३ शकस्या युक्तो थदि - भमबति दाक्त) प्रमवितुं । 
म॑ चेदेव॑ देवों न खलु कुशल) स्पन्दितमाप 0७ 
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अन्यथा वे वस्तुद। शव रूप ही हैं । छक्ति तया शधक्तिमत्‌ रूप से किसो प्रकार 
व्यतिरेक नहीं है। इन दोनों में उसी प्रकार ऐंकारम्य रहता है, जित प्रकारे 
अरिति भोर उसकी दाहिका शक्ति में । द 


अत्यभिन्ना-सम्मत आभासवाद यहाँ भी स्वोकृत है। परिणाम तथा बिबर्त 
इन दोनों प्रश्यात हृष्टि-प्रकारों से भाभास सर्वया भिन्न दोता है ।+ भाभास 
स्वातम्त्य का ही अपर नाम है। अभिनवमुप्त ने इसे प्रतिनिम्थवाद को भो 
सजा दी है। इस तथ्य का विशेष प्रतिपादन उन्होंने तन्‍्त्राछोक के तृत्तीय 
पभाह्विक में किया है । 


श्रोजक्ष 


तिपुरा फी उपासना का सुरुय यन्त्र “चक्र” के नाम से अभिदहित किया 
जाता है। यह भिपुरा का ही प्रतिनिधि माना जाता है। त्रिपुरा ही छछिता 
के नाम से भी विश्यात है। ब्रह्माण्ठपुराग के 'छलितोपाश्यांग' में छलिता के 
स्वरूप, प्रभाव, मन्त्र तथा फवंण आदि का दविल्येष विवरण दिया गया है। 
वहाँ 'शीपुर! के नाम से लक्तता के घाम का विशद विस्तृत वर्णन उपलब्ध 
होता है ( चतुर्थ खण्ड; अध्याय ३०-३८. )। इसके मध्य में 'विन्तामणि गृह है 
जो भगवती ललिता का प्र/स्तद है। यह पचीस श्वालाभों से युक्त है जिसमें 
देवी-देवताओं का निवास है । इंसधके सोलह आवरण हैं जिससे यह गृह फमल 
के सहदा प्रतीत होता है । इस प्रासाद के मध्य में है बिन्दु-पीठ अर्थात्‌ छरिता 
का धिहासन । यही आापीठ, महापीठ, विद्यवापीठ तथा आनेन्दपीठ के नामों से 
विख्यात है. जहाँ एक दिव्य पर्यक है जिसमें ब्रह्मा, विष्णु, महेश्वर ओर 
ईएवर ये चारों देव पाद का कामः करते हैं। दाव्पा का फलक स्वयं 'सदाधिव' 
हैं । इसी पयंदु के ऊपर कामेश्वरी ( लछिता ) के साथ कामेश्वर गाढ।लिजुन में 
दायन करते हैं। भ्ोचफ्र इसी “श्रोपुर” का यान्त्रिक प्रतिनिधित्व करता है । जोचकर क्‍ 
के रूप तथा पूजन के विषय में आगमशाज्ों में सुक्ष्म विवरण उपलब्ध 
द्वोता है? । ह 


१. ग्रष्टण्प सौन्दर्यजहरी के दवें श्लोक की लक्ष्मीपरकृत व्याल्या ( भैसुर 
विश्वविद्यालय द्वारा प्रकाशित, मैसूर, १ ६५३ ) १४ १५-१७ । 
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अनुत्तरतत्त्व 

कुल दर््षत में 'अनुत्तर नामक तत्व का अम्प्रुपगम इसे प्रत्यभिन्ञा दर्शन से 
पृथक सिद्ध करता है। प्रस्यभिज्ञा दर्शन में छत्तीस तत्त्व ही स्वीकृत किये जाते 
हैं। मास्करकण्ठ के मन्तव्यानुसार उत्सलदेव ने व्वव तथा परमक्षिव का 
अथवा छिव तवा महेश्वर का ऐक्प स्वीकार फिया है* । वस्तुत) “अनुत्तर' ष्की 
सत्ता कुलूदर्धान में है, परन्तु अभिनवगुप्त ने 'परानिशिका! का अनुसरण कर 
प्रस्पभिश्ञादर्शन के व्याश्यान के अवसर पर ४७ वाँ तत्व “अनुत्तर नाम से 
स्वीकारा है । “भनुत्तर! के झनेक पर्थ छास्त्रों में दिये गये हैं । परन्तु प्रधान 
अर्थ है--न विद्यते उत्तरम्‌ु अबिकं यतः ह्लरर्थातु जिससे उत्तर 'प्रधिक” किसी तत्व 
की सत्ता नहों है, वही परमोच्च तत्व 'अनुत्तर' नास्‍्ना व्यवहत होता है। 
“अनुत्तरा' बनुत्तर की छाक्ति है जो उसमें अविभागेत विद्यमान रहती है। उसमें 
वाज्यव|त्रकात्मक समस्त विश्व वैसे ही वत्तमान रहता है जैसे मयूराण्ड रस मं 
भिन्न-भिन्न रंग विद्यमान रहते हैं। जैसे सप्रुद्र से तरंग उच्छल्ित होते है, वैसे 


ही इस शक्ति से समस्त विश्व उच्छलित होता है। इसे हो 'कौलिकी' शक्ति के 
नाम से पुकारते हैं । 


पश्यन्ती, सध्यमा छर बेखरी नामक वाणियों की मूछरूपिणी “परावा् 
कक शक्ति है । ६ ध्यातव्य है कि वेयाकरण गण बाणी के तीन ही प्रकार 
के शाह करते हें--पश्यन्ती, मध्यमा तथा वंखरी। भरतृंदरिके मत में वाए के 

ही तीन रूप होते हूँ । ( बाक्यपदोय १५१७४ न 
वेखर्या मध्यमायाइच पक्ष 


फेक त्याबचतददभुतम्‌ । 
अनेक--तोथंभेदाया: न्रय्या: 


वाच) पर पदस्‌ ॥ 

फो 4 ने इस विषय को विद्वद मीसांसा करते समय पश्यस्ती-हपा वाक्‌ 
| है। परावाक्‌ माना है। उत्तका स्पष्ट कथन है--'पश्यन्तीरूपा संवित्‌ 
पतताई दब्द-अह्यमयी ब्रह्मतत््व है। यह पारमाथिक झब्द से कथमपि भिन्न 








१. पथ्वत्त: शिवपरमक्िवयोरैक्पस्रेतव । तथापि स्वरूपनिद्देशाभिप्रायेण 
धनाश्षित-छ्िवत्वेन कथनम्‌) व्यापकत्वाभिप्रायेण परक्षिवस्वकपनमु | 
द * “"भास्करभाष्य भाग २, (8 २११ 
९. डै8ब्य डा0 कान्तिचर पाण्डेब--दौवदर्धनबिन्दुर, पृ० १५०-१५२। 
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नहीं है। विवतं दछ्षा में यही वैशरी रूप से प्रकट होती है*”। भरत) वाक्‌ के 
प्रावीन विवेखकों की दृष्टि में वाक तीन ही प्रकार फी द्ोती है; परम्तु कौल- 
दर्शन फा यह वैद्वित्य ही अंगीकृत होना चाहिए कि उसने पश्यन्ती से भी 
भागे सूक्मतर वाफ्‌ का विश्लेषण कर 'परावाक्‌” को स्वीकारा | कुछभतानुयायी . 
ग्रन्थ के 'परात्रिद्षिका! भ्रभिधान से भी इस मत की स्पष्ट पृष्टि दोती है। 
नाग्रेश ने 'छघुमठ्जूषा' में व्याकरण-हृष्टि से भी वाकु के चार रूप मानकर 
'वरा वाक्‌! की स्वीकृति मानी है। नागेश के वैयाकरण तथ्यों के ऊपर कोौल- 
मत का प्रभाव गवेषणीय है। काक्षी में १८ वें ध्तक में कौ मत के विशिष्ट 
आचार्य भास्करराय की स्थिति दतिहास-सस्मत है, जिन्होंने अनेक तान्त्रिक 
ग्रन्यों का प्रणयन कर कौल मत को भग्रसर किया था। बहुत सम्मव है कि 
नागेश के विचारों पर भास्फरराय का प्रभाव पड़ा हो शोर उन्होंने भतृ हरि 
की प्राचीन परम्परा से बहिमु ख होकर फौल मत के तथ्यों को अंगीकार किया 
हो । थो फुछ हो, वाक के सुक्ष्मतम स्वरूप को “परा वा” नास्‍्ना विक्लेषण 
करने का जय कौर मत को देना चाहिए । क्‍ 


. -अनुत्तरषाक्ति ही देवनागरी के “अ' वर्ण के द्वारा चोत्य है। इस पराश्चक्ति 
का नाम है सप्तदश्ली कछा। यह नित्योदिता होती है--इसका कभी तिरोधान 

नहीं होता । यही ममृतकछा है। मवभूति ने इसी भ्रमृता कछा की उपलब्धि के 
लिए प्रार्थना की है-- न 


विन्देम देवतां वाचममृतामात्मनः कलास । 
( उत्तररामचरित ) 


इसीसे अन्तःफरणादि षोढदा कलाओ्ों का उदय होता है। ,उचित अनुषछ्ठानों 
की सिद्धि-दारा इसकी उपछब्धि साधना का चरम लक्ष्य है। कौल इसी णाक्ति 
से तादात्म्य छाभ करने के लिए नाना प्रकार के अनुष्ठानों तथा प्रयोगों का 
उपचार करता है। धनुत्तर के साथ ऐक्यमावापन्ना यही अनुत्तरा धाक्ति भगवती 
निपुशा के नाम से अभिद्वित की गई है । 


१. संविज्च पश्यस्तीरूपा परावाक्‌ छब्दग्रह्मगीति बअह्मतस्यं श्रब्दाद 
पारमाथिकान्न भियते, विषतंदक्षात्रां तु वेशर्यात्मना भेष। । 
--हेलाराज; वाक्यपदीय ६, द्रब्य समुद दा ११ । 
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त्िपुरा-सिद्धान्त 


त्रिक-दर्दान तथा द्ाक-दर्शन दार्शनिक दृष्टि में समभावेन पूर्ण अह्ैतवाद के 
प्रतिपादक हैं । पूर्ववणित छत्तीमर तत्त्व दोनों को माननीय हैं । इन तत्त्वों से 
परे एक तर्वातीत पदार्थ है, जो विश्व में व्यापक होने पर भी विश्व से पृथक 
दै। झत; वह एक साथ विश्वात्मक भी है तथा विश्वोत्तीण भी है। सदाशिव से 
लेकर क्षितिपर्यन्त चौंतीस तत्त्व विश्व” कहलाता है । जिस तत्त्व का यह विश्व 
उन्मेष॒मात्र है वह तत्त्व 'शक्ति! है। शक्ति के साथ शिव सदा मिलित रहते हैं। 
शक्ति ही धन्तमुंख होने पर शिव ( भ्रन्तर्लोनविमर्थ) ) और दिव ही बहिर्मुल 
होने पर दाक्ति हैं। अन्तमु ख तथा बहिसु ख दोनों माव सनातन हैं। छिव-तरव 
में धाक्ति भाव गौण झौर छिव-भाव प्रधान है; शाक्ति-तत्व में शिव-भाव गौण 
और दाक्ति-माव प्रधान दै। तत्त्वातीत दक्षा में न छिव की प्रबानता है और न 
शक्ति को; भ्रत्युव दोनों को साम्यावस्था है। वही शिव छक्ति का सामरस्य है। 
इस सामरंस्य को हौव छोग "प्‌ रमछ्षिव” के नाम से पुकारते हैं, परन्तु शाक्त 
छोग उसे 'पराशक्ति! के नाम से अभिहित॒ करते हुं*४ । 


मे मत में दिव परादाक्ति से उत्पन्न होकर जगत्‌ का उस्मीऊन करते हैं; 


“व गज दर्धन मे "जो तत्व शिवतर्व तथा क्षक्तितत्व के नाम से अभिहवित हैं, 
वे ही त्रिपुरा मत्त में 


कामेश्वर और कामेश्वरी हैं और गीडीय वंष्णव मत में 
जीकृष्ण और राघा हैं । कामेश्वर झौर कामेश्वरी के सामरस्य रूप को त्रिपुरा 
मत में 'सुन्दरी” या 'जिपु रासुन्द री? कहते हैं । त्रिपुरा ही सकलाधिष्ठानरूपा 
सत्य्हपा, समानाधिकव जिता, सच्चिदानन्दा » समरसा श्री छलिताम्बिका हैं | 
ये ही सर्ववेदान्ततात्पय-भूमि? हैं। इस प्रकार निरतिषाय-सौंदर्य-मूर्ति को 


मातृरुप से कल्पना करना « ननाराज्य का एक निगृढ्व तत्त्व है। दांकराचार्य ने 
इसी ललितामूर्ति के सौन्दर्य का कब 


नेज्वतय चामत्कारिक बर्णन अपनी “सौन्दय्ये- 
लहरो” में किया है । 


इस सुन्दरी के उपासक इसकी उपासना चन्द्ररूप में करते हैं। 'बन्द्रमा की 
सोलह क्षायें होती हैं। सभो कहायें नित्य हैं। इसीलिये सामूहिक रूप से 
इन्हें 'नित्या षोडशिका? कहते है । परन्तु पहली से पन्द्रह तक की कलाझों का 
उदय-अस्त होता रहता है, किन्तु षोडक्षी कला सर्वदा नित्य है। इसी का 
नाम पभ्रम्मुता” कछा है। वैयाकरण लोग इसी को “पश्यन्ती” वाणी कहते हैं । 
महाकवि भवभूति ने उत्तर-रामचरित की नानहदी में इसी बःग्देवतारूपिणी 
प्रमुताकला के छात्र के छिए प्रार्थना की है। यही षोड्शी महात्रिपुरसुल्दरी 
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. झलिता है, गद्दी सोन्दर्य और आतनत्द का परम घाम है। इसी छछिता की 

झरहेतभावना से उपासना फरना “श्रीविय्ा” के उपासकों का प्रधान लथ््प है। 
साथकों के मिकट यह सुन्दरी छलिता सदा पोडशवर्षोवा रहती है। योडोय 
वष्णव मत में निश्चिछरसामुतमूर्ति श्रीकृष्ण के सन्तत कुमार अर्थात्‌ धोडशवर्षीय 
दोने छा भी रहस्य यदही है। 'ललिता” ही पुंख्व-धारण करने पर श्रोकृष्णरूप से 
प्रकट होती हैं । इस प्रकार प्रत्यभिन्ना-दर्शन के परमद्िव, त्रिपुरामत की षोडक्यी 
तथा वैष्णव मत के श्रीकृष्ण--एक ही आानन्दनिकेतत सचिदानन्दविप्रह परतत्व 
के भिन्न-भिन्न प्रहोक हैं। साधन-साम्राज्य का यही मझकू सामझस्य है । 


साधना-घगत्‌ में प्रवेश करने के छिये तनन्‍्त्रों के रहस्यों को जानना नितान्त 
आवश्यक है। वेदान्त माया के ऊपरी जगठद का विवरण प्रस्तुत नहीं करता, 
परन्तु इस माया-छोकके ऊपर महामाया के साम्राज्य का तास्विक विवेषन सन्त्रों 
में किया गया है। वहाँ बैन्दव उपादान से निर्मित अनन्त छोफ़ों और जीवों को 
सत्ता है, जिसका रहस्य-शञान साधन पन्‍य के छिए एफ उपादेय पायेय है। तल्त्रों 
में दाक्ति के जवत्व फो दूर कर वास्तविक पित्स्वरूपता को प्रकट किया गया 
है। शाक्त तन्‍त्रों में पूर्ण अद्व॑तवाद के साथ भक्ति का मगोरम ससन्‍्वय उपस्थित 
क्रना साधना-बगत्‌ के लिए एक विषिष्ट घटना हैं। ताम्त्रिक साधना के प्न्तिम 
फक्ष का वर्णन फुला्णवतन्त्र में सुन्दर धाब्दों में दिया गया है--- 


भोगो योगायते सम्यक्‌ पातक सुकृतायते । 
मोक्षायते च संसारः कुलधम कुलेइवरि ॥ 


षोडठ परिच्छेद 
उपसंहार 
१ 
भारतोय दह्चंनों में समन्वय 


भारतीय तत्त्वज्ञान के उदय और अभ्युदय का यही संक्षिछ् विबरण है। 
दा्यनिक सम्प्रदायों के विवेचन प्रस्तुत करने में उनके विशिष्ट अंझों पर ध्यान 
रैना स्वाभाविक है। अत: इस विवरण में प्रश्येक दर्शन के विशिष्ट सिद्धान्त परपर 
>प से दिखछाये गये हैं जिनके भनुढ्दीछून करने से पाठकों के हृदय में इनके 
पारस्परिक विरोध की बात भ्रवश्यभेव उठती है, परन्तु यह विरोध भापावतः 


ही दृष्टिगोचर होता है। भारतीय दर्द के विभिन्न सम्प्रदायों में वस्तुतः किसी 
सकार का विरोध नहीं है। 


विरोध का परिहार दो प्रकार से किया जाता है | एक प्रकार से दृष्टिमेद के 
कारण यह भेद है। दूसरे 


प्रकार से इनमें क्रमष: सिद्धान्वगत विकाश है। 
गैपापिक दृष्टिकोण  से। जिलते तत्वों को सम्मावन । हो सकती है, उतने तत्वों का 
परिनिष्ठित विवेचन न्य यन्वेशेषिक में किया गया है। इस दक्षा में भ्रधिक तत्तों 
को मानने की कृछ श्री आवश्यकता नहीं है | यहि कई खण्डवाले मकान फ्े 
प्रत्येक खण्ड स्वतन्त्र हों, तो प्रथप्त खण्छ हें रहनेवाले व्यक्ति न तो ऊपरवाले 
लण्ड की बात जान सकते हैं, न जानने की उन्हें जरूरत ही है । यही दया 
न्याय-बैशेषिक को भी है। यह दार्शनिक मत विकासकी जिस सीढ़ी पर खड़ा है, 
वहाँ वह स्वयं पूर्ण है। उसका दियेचन नितान्‍्त सत्य है। यही दक्षा सांड्ययोग 
तथा वैक्षन्त को है, ,जो भ्रपनी दृष्टि में परिपूर्ण हैं। विरोध-परिहार का दूसरा 
भ्रकार है इन दर्दानों में ऋमिफ विकाद्य मानना। भारतीय दर््नन सोपान- 
परम्परा के अनुरूप क्रमश] विकसित हुए हैं। झत३ न्‍्याय-वैशेषिक से अधिक 
विकास सांल्‍्ययोग में है और स ल्यियोग से अधिक अद्वैत वेदान्त में | बढ त 
तत्व ही भारतीय तात्विक चिन्त नों का पर्यवसान प्रतीत होता है । 


प्रथमत) शास्त्र के उहेश्य पर ध्यान देना आवश्यक है। शास्त्र का उद्देश्य 
लोकसिद्ध अर्थ के व्युत्पादन में नही है, क्‍योंकि जो वस्तु सर्वनों में प्रसिद्ध है, 
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उसे सिद्ध करते के लिए धशाज्जीय युक्तियों की व्यूह-रयना करने से क्या छाम ? 
लोकिफ व्यबहारों के अनुक्षीजन से स्पष्ट प्रतीत होता है कि भेद छोकसिद्ध है। 
मैं-तुम, मेरा-तेरा भ्ादि भेद फो लेकर दी जगत का समग्र व्यापार चलता है। 
अतः छोकसुलम भेद का निराकरण कर अभेद का प्रतिपादन ही क्ाज का 
प्रधान उद्देश्य प्रतीत द्योता है। यदि छ्षास््रों में छोकतसिद् वस्तुओं या 
सिद्धान्तों का प्रसिषादन मिलता है तो यह अनुवादमात्र है, विधेय कथमपि 
नहीं है* | यदि अभेद का व्युत्पादन शास्त्र का मुख्य रूकय हैं, तो भेद-प्रतिपादक 
न्‍्याय-वंशेषिकादि दर्शनों की संगति क्यों कर सिद्ध होगी ? इसके उत्तर में शास् 
का स्पष्ट कथन है कि प्रधिफारिमेद से छास्त्रों की भेदकल्पना है। वस्सुतः 
समरत दर्दानों का लक्ष्य एक द्वी अहैस तत्व के विवेचन में है । 


दहाँनों फा विकास 


. बढ़दर्क्षमों के सिद्धान्तों का विकास सोपानपरम्परा न्याय के अनुरूप है । 
' एक सोढ़ीपर खड़ा कर जितना भूमाग हृष्टिगोचर होता है, उससे कहीं अधिक 
भूमाग उसके भांगे की सीढ़ियों पर घढ़ने में दृष्टिगोचर होता है। दार्शनिक 
विफास की भी ठीक यही व्यवस्था है। न्यायवेशेषिक की दृष्टि से जिन 
तत्वों फा विश्लेषण किया जाता हैं, उससे कहीं भ्रधिक तत्व सांख्ययोग की _ 
दृष्टि में श्राते हैं और वेदान्त दृष्टि में उससे भी कहीं अधिक । यही कारण 
है कि वेदान्त की पर्याक्षोचना करने से हम विश्वव्यापिनी एक अख्ण्ड सत्ता के 
अस्तित्व पर पहुँच जाते हैं। कार्य-कारण की श्ंखछा पर टृष्टिपात करने से 
हम भारतीय दर्शन में तीन प्रस्थानों को म्रुश्यतया पाते हैं“--भारम्मबाद, 
परिणामवाद और बिवतंवाद। आरम्भवांद फी हंष्टि में यह विश्व विभिन्न 
परमाणुओं के पुंण से उत्पन्न होता है। कारण में फायं को सत्ता नहीं 
रहती, प्रस्तुत कार्य की उत्पत्ति एक नवीन घटना है। भारम्मवाद न्‍्याय- 
वैद्ेषिक तथा कर्ममीमांसा फो सम्मत है। परिशामघाद में कार्य भौर कारण में 
भन्तर नहीं होता, कार्य सदा कारण में व्यक्त रूप से या फार्य में कारण अव्यक्त 
रूप से विधमान रहता है। यह टंष्टि सांस्य-योग की, अद्वैतवेदान्सी अंत प्रण्य 
की धौर वैष्णव दार्धनिकों की है। विवतंवाद कारण की ही एकमात्र सत्ता 
स्वीकार करता है कार्य सत्‌ और असतठ्‌ से विशक्षण एक प्रनिर्वेबनीय व्यापार 
माना जाता है । यह दृष्टि शाझुर जहत वेदाण्तियों की है। इन तीनों एृष्टियों में 

क्रमिक विकास निम्चय रूप से हृष्टियोषर होता है! । द 
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सुक्ष्म तत्त्वों पर पहुँचने के लिए ह्थूछ पदार्थों का प्रथमत) प्नुशीग 
नितान्त नैसगिक है । भ्रद्दैत तस्‍्व इतना सूक्ष्म भौर कुदालबुद्धिगम्य है कि हि 
सद्यः प्रतिपादन हृदयंगस नहीं हो सकता | अतः स्थुरू विषयग्नाही मानवों 
उपकारार्थ मुनियों ने न्‍यायादि छास्त्रों की रचना की है जिससे मनुष्य स्थूल से 
#ा सम कर सुक्ष्म वस्तु का ग्रहण क्रमपूर्वक सुभीते के साथ कर सकें। झारम्मवाद 
* आशय लेकर न्याय-वेशेषिक इस स्थुछ जगत के विश्लेषण में प्रवुत्त होता 
है । लोकिक बुद्धि के द्वारा जितने पदार्थों की करपना मान्य हो सकती है, उतने 
ही पदार्थों का विवरण इन दर्शनों में किय जाता है। सांख्ययोग की पदार्थ- 
ना न्याय-वशेषिक से सूक्ष्म है, क्योंकि इन दर्दानों में योगाबुभव के द्वारा भी 
पाक्षात्कृत पदार्थ मान्य माने जाते हैं । श्रहैत वेदान्त की कल्पना सूक्ष्मतम है । 
, पाहरण के द्वारा इस क्रमिक विकास की सस्यता प्रदक्षित की जाती है। 
आत्मा? के विषय में दर्शनों के विवेचन में स्पष्ट पार्यक्य दीख पड़ता है, १२स्तु 
इन विवेचनों में विरोध न होकर अविरोधिता ही विचार करने पर निश्चित- 
रूपेण प्रतीत होती है। चार्वाक दारीर से पृथक्‌ आत्मा की स्थिति मानता ही 
नहीं है। बौद्धमत कन्धपश्चकरूप आत्मा फो छारौर से भिन्‍न मानकर भी उसे 
अणिक बतखाता है; न्धाय-वंशेषिक का प्रधान उद्देश्य इन मतों का युक्तियों के 
2 0 कर आत्मा को देह, प्राण, मन और इन्द्रियों से भिन्‍न तथा नित्य 
सिद्ध करना है। प्रतः 'याय आत्मा के सतत! रूप को युक्तिबक पर निःसंशय 
८०. मे है। वह अवश्यमेव झात्मा को जड और मनःसंयोग उत्पन्न होने पर 
मात्र है, 8293 हक है, परन्तु यह ग्रुणात्नयिता लोकसिद्ध वस्तु का भनुवाद- 
किसी भी ह्प कि कि उझुर के कथनामुसार आत्मा में व्यापक-अव्या पक 
के यग्राहम होने पर भी न टेफिंवछ पर सिद्ध नहों की जा सकती । इस अंश 
ह्मःहो हि पर भी ज्यायसम्मत प्रात्मनित्यता भारतीय दार्शनिकों को अभीष्ट 
ला जे भिक्षुने न्याय-वंशेषिक को इसी लिए दर्शन की 'प्रथम भूमिका! 


साख्ययोग की दृष्टि में प्रा प्मा गुणों का अधिष्ठान कथमवि सिद्ध नहीं 
किया जा सकता | गुणों की 


स्व गुणी में स्थिति दो प्रकार से होती है--कतिपय गुण 
॥ञ्ञय द्रव्य-ब्यापी होते हैं, जैसे घट में डप स्पर्श दि कर अंश को 
गीत कर विद्यमान रहते है। फोई-कोई गुण स्वाश्रय-द्रव्य-ब्यापी नहीं होते, 
जैसे संयोग । दो वस्तुओं का संयोग एक अंशविशेष को लेकर ही सिद्ध होता है, 
हु भात्मा में ज्ञान चैतन्यादि गुणों की उमयथा स्थिति दोष युक्त है। श्तः 
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सस्यि-योग आत्मा को निर्लेष, असज्छू, नि्गुण तथा चैतन्यरूप मानता है। जिस 
प्रकार न्याय ने भात्मा को रत! सिद्ध किया है, उसी प्रकार साँछय-योग उसे 
चित! तिद्ध करता है। परन्तु सांख्य मत के ध्नुसार भानन्द पुरुष में विद्यमान 
नहीं रहता; गुणत्रयात्मिका प्रकृति की विकारझूपा बुद्धि भें ही सुख-दुःखादियों 
की कल्पना वास्तव है। पुरुष बुद्धि के सम्पर्क में झाने से सुख-दु.स्ष का अनुभव 
करने वाका प्रतीत होता है, परन्तु वस्तुत) वह निरानन्द है। सांख्य दास में 
पुरुष भ्वश्यमेव नाना माना गया है, परन्तु यह लोकसिद्ध वस्तु का अनुवाद- 
मात्र है। साख्य का वास्तव प्रयोजन तो व्यावहारिक भात्मा (जीव ) का 
अनात्मा से विवेक होने पर मोक्ष प्रतिपादन है । अतः विवेफ ज्ञान के प्रधान 
लक्ष्य होने से सांख्य अप्रमाण नहीं है" । इसके झागे वेशन्त की हृष्ठि आरम्भ 
होती है । वेदान्त-दृष्टि में जो पदार्थ चैतन्य-रूप है, बही भानन्द-रूप भी है । 
अंतः भारमा की आनन्दरूपता सिद्ध करने में वेदान्त की सबसे अधिक महनीयता 
है। पूर्व दृष्टियों के द्वारा सिद्ध तत्वों फा समन्वय देकर वेदान्त प्रतिपादित 
करता दूँ कि आत्मा 'सत्‌, चित' भझानन्द”ः रूप है। दस प्रकार आत्मा की 
सच्चिदानन्द-रूपता की फलल्‍पना में तीनों दृष्टियों का विकाश-क्रम' स्पष्टत/ 
दृष्टिगोचर होता है । क्‍ 


एक प्राचीन न्यायाचाय की वक्ति हैः कि प्रमाण की मीमांसा करने वाले 
न्याय का काम तो वैदिक धर्म तथा तत्त्व-ज्ञान को फुताकिकों के कुत्सित तर्को" 
तथा प्रनुचित युक्तियों से बचाने मात्र में है। इस प्रकार न्याय वेदबाटिका का 
क्ृण्टकमय भ्रावरण है, तस्त वो बादरायण से ही प्राप्य है। 'आत्मतस्वधिवेक” के 
प्त्त में उद्यताचार्य ले विभिरंन दर्शनों की अविरोधिता दिखाई है + वह उनकी 
समन्‍्वयदृष्टि का पर्याप्त सूबक है। स्थुरू जगत्‌ के दुश्यमान वरतुओं से धरारम्भ 
क्र भद्वेत तर्थ तक पहुँचना भारतीय दर्क्षन का प्रधान उदं श्य है। इस दीर् 
मार्ग में अनेक कोटियाँ हैं, जिनको पार करना आवश्यक है। पहली कोटि में 
घाष्य अर्थो' की रफुटतया पृथग्रपेण प्रतीति होती है। इस स्थिति में चार्वाक 
दर्शन का समुत्यान है और फर्ममोर्मांसा का उपसहार । दूसरी कोटि आत्मा के - 
अर्थाकार प्रतिभासित होने में है, जिसमें योगाचार कु समुत्यान है ओर त्रिदण्डी 
वैष्णव मत ( रामानुज ) का उपसंदार है। तृतीय कोटि में स्वरूपता! और 
आका रत। श्र्श का अमाय॑ं प्रतिभासित होता है। एस दक्षा में शुल्यवाद का 
समुत्यान और वेदान्त का हारमात्र उपसंहार है। इसके आगे झात्मा तथा 
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झनात्मा के परस्पर पार्थक्य ज्ञान से “विवेक” उदय होता है। जिसमें शक्ति- 
सत््व का समुल्यान तथा सांख्य मत का उपसंहार है। इस अवस्था में त्रिगुणमयी 
प्रकृति की सत्ता पुरुष से पृथक्‌ औौर स्वतन्त्र माननी ही पड़ती है, परन्तु यह 
भी फोटि हेय है, क्‍योंकि जड़ प्रकृति भी स्वप्रवृत्ति के लिए चेतन रूप आत्मा 
के भ्रषिष्ठान की नित्य-कांक्षिणी है। इससे झागे केवछरू आत्मा की एकमात्र 
स्फूति होती है । यही भ्रद्वेत वेदान्त की स्थिति है । यही वेदान्त की अद्वतावस्था 
है जिसका वर्णन बृहृदारण्यक ( ४।४७२ ) में 'एकीभवत्ति न १४९ यतीत्याहु:' 
इत्यादि मन्त्र में बड़े सुत्दररूप से किया गया है, परन्तु यह भी श्वस्था हेय है, 
क्योंकि मूलतत्त्व न तो द्वैत है, न अद्दैत | हँताढ़ त॑ की कल्पना भी विकत्प- 
सापेक्ष है । परमार्थ इन दोनों फोटियों से पृथक्‌ झौर हुताद्वत से वर्णित है । 


यही निविकल्पावस्था चरम वेदान्त क । उपसंहार है। इस दया ४ 
सर्वेविकल्पशुन्य अवाछ्मनसगोचर आत्मा ही ब्रह्मछप है। झात्मा की यही बरम 
था है। यह कथमपि हेय नहीं है । निर्वाण इस दा में स्वतः सिद्ध है " । 
उद्यनाचार्य का स्पष्ट कथन है--भ्रन्य मार्ग केवछ अपदार हैं, परन्तु वेदान्तमार्ग 
मोक्षगगर का गो पुर है--पुरद्वार है, जिसमें प्रवेश कर साधक सुगमतया 

न को प्राप्त कर लेता है। इस दशा में सब दर्दनों का एकान्त समत्वप 
पज्ञपस्यित है । भारतीय दर्शनों का यही चरम लक्ष्य है । 


पा तथा बोढ् तत्त्ब-ज्ञान भी भारतीय दाध्यारिमिकता के मानसरोवरलप 
उपनिषद 


९ से ह्ठी _भवाहित होते हैं । श्रति के तिरस्कार करने से ब्राह्मण 
दा्थनिकों को इनके स्िद्धान्तों में आस्था नहीं है, परन्तु इतना तो स्वीकार 
+रना ही पड़ेगा कि जैन घर्म की कर्तव्यमीमांसा बड़ी सुन्दर है और बौद्ध दर्शन 
को तत्वमोमांसा बड़ो सूक्ष्म कोटि को है। हम उस दार्शनिक की समन्वय बुर्दधि 
की भ्रद्यंसा किये रा । नहीं रह सकते जिसके उदात विचार में बौद्ध तथा जन, 
वेदिक तथा तान्च्रिक, समस्त दार्शनिक चिन्तनों का मंजुछ सामझस्य इस श्छोक 
में प्रदर्शित किया गया है |... 
ओोतव्यः सोगतो घम। कतंव्य पुनराहँत: । 
वेदिको व्यवहतंव्यो व्यातव्य+ परम: दिव३॥ 
बुद्ध के धर्म का शअवण कर 
धर्म को व्यवहार में छाना 
क्योंकि वह 


'ना चाहिए, जैन घर्म को करना चाहिए, वैदिक 
४ चाहिए तथा परमछ्िव का ध्यान करना चाहिए, 
नह त-झूप अन्तिम सत्ता के रूप में स्व॑दा विद्यमान रहता है। 
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२ 
भारतोय बहंंत का भविष्य 


भारत में दक्ष तथा धर्म का परस्पर सहयोग जितनी सुन्दर रीति से सम्पक्ष 
किया गया है बस्तुत। वह नितान्त एराधनोय है। भारतीय दर्शन केबल तस्ववेता 
पुरुषों को कल्पना का विजृस्मणमात्र द्वोकर पठित्र समाज में हो भादर भोर अदा 
का माजन नहीं है; प्रत्युत जनतावारण के लिए भो पह उसो प्रकार उपादेय भौर 
प्रहणीय है। तत्वशाज् के हारा उद्भवित तत्व मनोविनोद के साधनमात्र नहीं हैं, 
बल्कि प्रतिदिन घामिक व्यवह/र के निष्पादक हैं। पराधात्त्य दा्शनिकों ने जिन 
तर्तों को खोद्ध निकाला है, वे भारतीय तत्वज्ञान फो अवदित नहीं है, प्रस्युत 
भारत के दार्शनिकों ने उन सिद्धास्तों फा क्रमबद्ध तथा सुसंगत रूप भपने ग्रन्थों 
में प्रदर्षित किया है। इस प्रकार मारतोय तत्वज्ञन अपनी व्यावद्दारिकता, 
व्यापकता तथा निविधरूपता के लिए नितान्त मनतीय तथा माननोय है। इसका 
. भविष्य इसके भूत के समान दी गौरवशाली प्रतोत होता है । पराम्ात्य अगर 
फो अपनी जिस वैज्ञानिक सम्मता पर - इतता भरभिमान है उध्का ध्वंत तो 
अवश्यम्मावी प्रतोत हो रहा है। बर्तमान प्रलूपंकारी युद्ध पाम्नात्य सम्मता को 
सूमितात्‌ विवा किये नहीं रहते। दो यूरोपीय य्रुद्ध के अनन्धर जो भगकु: 
उच्छल्लुडुता फैछ गई है, मानवसमाज को छोछ जानेवाला जो गाढ़ प्राष्य(ध्मि 
अन्धकार उत्पन्न हो गया है उत्का दूरोकरण मारतीव तटव के प्रकाशमान 
किरणों से ही हो सकेगा, इतना कहने में हमें तनिक भी संकोच नहीं है 

भारतीय मह॒र्षियों ने बाह्य भिस्नता के मीतर विद्यमान आन्तर अभिन्‍नता 
को भलोीभाँति पहचाना। जितना घार्मिक झड़ा है, सामाजिक कल है, 
बह केवल बाहरी रूपों की ओर ण्यान देने का ही विषय फल है। यदि इनके 
भीतर विधवमान समानता की भोर तनिक भी मनुष्यों का ध्यान जाग, तोन 
तो संसांर में इतना वैमनस्प हो भोर न गुहकलह घोर रक्ततात हो । अनेकता 
के भीतर इसी एकत्व को खोज निकालना मारतोय तत्वज्ञान की महृती 
विशेषता है। बाहरी कपड़ों की भिन्‍नता द्वोने से क्या प्रियतम का झंभिराम 
रूप छिपाया जा सकता है ? प्रियतम के पहचानने के लिए फ्पा प्रेमी जन फो 
बाहरी वेषभूषा की श्रावश्यकता होती दे ? कपड़े छरो बाहरी चोज हैं, स्नेह 
भीतरी वस्तु है। वरतनों के रूपरंग भले ही भिन्न-भिन्‍्त प्रकार कै हों, परस्तु 
उनमें रखा गया जछ एफ ही रूप का द्वोता है। दोपक भिश्त-भिन्‍न धातुभों का 


तथा भिन्न-भिन्न आकारों का भले ही बना हो, परन्तु उसकी प्रभा एक ही रूप 
की होती है। गायों के भ्रनेक वर्ण की होने पर भी उनका दूध एक वर्ण का ही 
रहता है? , इसी प्रकार भिल्न-मिन्‍न देशों तथा घर्मो के आचारों के भिन्‍न प्रतोत 
होने पर भो उनके भमोतर एक आअपरिवर्तनीय एकता को धारा बढतो रहती है। 
इस रहस्य को भारत ने पहचाना । इस तत्त्व का उपदेश भारतीय महृषियों ने 
दिया । तुमुझ कलह तथा संग्राम से छित्न-मिन्‍न जगतु के लिए परस्पर बन्धुता, 
एक दूसरे के बाह्यहूप के भीतर आन्तरिक एकता के पहचानने का सुन्दर उपदेश 
भारतीय तत्वज्ञान ही दे सकृवा है। ऋग्वेद ने स्पष्ट शब्दों में मानवों के विचार 
तथा हृदय के समान बनाये रखने का उपदेश दिया है--- 
समानी व ग्ाक्कुति: समाना हृदयानि वः। 
प्रमान्मस्तु वो मनो यथा व: सुसहासति ॥ 
उस्ममाहेश्वराचार्य भ्रभिनवगुप्त ने इसो सिद्धान्त फा निरूपण बड़े हो 
उन्दर ढंग से किया है-... 
तीथ॑क्रियाव्धनिन: स्वमती षिका भि- 
रूठोक्ष्य तत्त्तमिति यदु यदमी वदन्ति । 
तत्‌ तत्त्वमेव भवतो5स्ति न किबिदन्यत्‌ 
संजासु केवलमयं विदुर्षां विवादः ॥ 
3 पास के अस्यास फरने वाले विद्वान लोग भपनी बुद्धियों के द्वारा समीक्षा 
*₹ जिस तत्त्व का वर्धन फरते हैं, वह्‌ सब्॒तत्त्व भगवान्‌ ही स्वयं है । भगवान्‌ 
के ीडकर इस ज गद्‌ में और कुछ भी नहीं है। विद्वानों का झगड़ा केवल 
ता गति 2 संकेर / विदा नोकिया है; वत्व तो 
बस्तुत: एक हो है। दा्यनिक इसो एक तत्त्व को भिल्‍न-भिन्‍न नामों से 
पुकारते हैं। विवाद नामों ह्ीहै, तत्व का नहीं। इस प्रकार महनीय 
सामरस्य स्थापित किया जा सकता है। 
भगवान्‌ करे उस दिन मंगल प्रभात श्ञीघ्र हों जब मानव परस्पर कलह 
35: मानवता का मूल्य पमश्ें भ्रोर शान्ति का पाठ सीद्धकर प्रपने जीवन को 
तथा दूसरे के जोवन को आननन्‍्दभय बनावें (-.. 
पवेस्तरतु दुर्गाणि सर्ों भद्राशि पश्यतु । 
सचे। मानवाप्नोतु सर्वः सर्वत्र नन्‍्दतु ॥ 


अं अमव॒नक कहर कक» मनन 


'चपरिडिष्ट खण्ड 


(१) 


टिप्पणियाँ 


[ इस परिषिष्ट को टिप्पणियां दो प्रकारकी हैं-- 


. एक तो मूल संस्कृत ग्रन्थों से उद्धरण देतो है जिस्रस्ते प्रश्यस्थ विषय पुष्ट 
किया जाता है। 


. दूसरो टिप्पणियाँ नवीन विंषयों का विवरण देती हैं जो ग्रन्य में दिये गये 
विवरण को आगे बढ़ाता है तथा उससे सम्बद नये तथ्यों का भो 
प्रतिवादन करता है । यह टिप्पणी-खण्ड मारतोय दर्ध्षन के प्रोढ़ जिज्ञासुभों 
के निमित्त है थो अपने ज्ञान में प्रोढि छाना चाहते हैं तथा उसे व्यापक 
बनाने में आप्रह रखते हैं । ] 


अटओ 
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प्रथम परिच्छेद 
_ उपोद्धात 
पृष्ठ १२ 


भारतोय बहन को व्यापक दृष्टि 


सदा सत्यान्वेषण के प्रति नितान्त शद्धालुवा इस विद्याल हू श्यता को कुझ्ो 
हैं। भारतीय दार््षनिकों में पारस्परिक दृष्टिकोण में कितना भी अन्तर द्वो, पर वे 
प्रतिपक्षो के मत का समुचित उत्तर दिये बिना स्वमंत के स्थापन में उच्चत नद्दी 
होते । सामान्य रीति से प्रतिपक्षी के मत का प्रतिपादन पहले किया जाता है -- 
इसे कहते हैं पूर्वपक्ष । ग्रनन्तर प्रबल युक्तियों का प्रयोग कर उसका निराकरण 
करने खण्डन का प्रयत्न किया जाता है--इपके बाद हन युक्तियों के आधार 
पर अपने मत का प्रमाणपुर:सर उपपादत किया जाता है, जिसे कहते हैं उत्तर- . 
पक्ष ( पिछला मत ) अथवा सिद्धांस्स । प्रतिपक्षी के प्रति इस श्रद्धालुभाव के .. 
कारण भारतीय दर्शन के भिन्‍न सम्प्रदायों में चमत्कारिणी सर्वाज़ीणवा का दक्षन 
हमें होता है। वेदान्त के किसी प्रामाणिक प्रस्थ को ले छीजिए। उसमें अन्य _ 
मतों --बोद्ध, जैन, न्याय, वेशेषिक, सांख्यादि के--सिद्धान्तों को चर्चा पुर्वपक्षस्वेन 


. झवश्य की गई उपलब्ध होगो । किसों उउ्वकोडि के जैन या बौद्ध ग्रस्थ में भो 


इसी प्रकार ब्राह्मणमतों की समीक्षा तत्तत्‌ दृष्टिकोण से अंवश्प की यई होगो 
पाप्थास्प दक्षतों में विवेषित पसिद्दान्तों का भी विवेवन भारतोय द्षत में कहीं गे ' 
कहीं अवश्य किया गया मिलता है । 


. भारतठीब तरवज्ञान की ग्यापक् हेष्टि को हम एक दुधरे प्रकार से प्रमाणित 
करना चाहते हैं। 'सतद्‌” को व्याख्या करते में यहाँ के दाशंनिकों ने प्रनुपतगस्प 
विषय को ओर उतना ध्यान नहीं दिया खितना अनुभव के कर्ता विषमी की 
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भ््३८ भारदीय दर्दयंन | 


४ ब्ग |; ' | | ;; 2 
कोर [ तकं-बुद्धि फा अनुसरण कर आत्मा को अनात्मा से पृधक्‌ करना दाश निकों | 
॥ं 


का प्रधान कार्य था। इस प्रकार “आत्म विद्धि 

८ [4 ों द्ः नों झमन्प ः 02207 

अनुमव की पूर्ण भात्मा को जानों--भारतोय दर्शनों का मूलमन्तर रहा... 
व्याख्या... है। किन्तु ताकिक युक्तियों के सहारे आत्मा का ज्ञान 


! 2 


परोक्ष ही न होकर अपरोक्ष हाना चाहिए । इके लिए / 


मारतीय मनोविश्वसर्त ने मानस प्रक्रिया का यथार्थ निरूपण किया है। जिस 


222 


है 
प्रकार इस दश्यमाव विविधता के अंतस्तरू में विद्यपान एकता के परश्षने की 0 


शिक्षा देनेबाल। चेदान्त सूक्ष्म तारिविक विवेचन की पराकाष्टा को सुचित करता है, 


2860: 


| 


2. पी 


इस अनुश्युत एकता के मूलत्तरव आत्मा का साक्षात्‌ अनुभव । यह व्यावहारिक 
सिद्धान्त (योग) है । भिन्न-भिन्न दर्शनों में भो इन सिद्धान्तों को मान्यता भांधिक | 
रूपेण यां पूर्णल्पेण स्वीकृत की गई है । मनोवैज्ञामिक आधार के ऊर हीं । 
परज्ञान का विधाल दुर्ग खड़। किया जाता है । मनोविज्ञान- बतलाता है कि: 
_अस्थायें तोन द्वोती हैं--..जाग्रत, स्वप्व झौर सुषु्ति । तथा इन्हों का भाषप' 

ः से 'वैतन्य सो तीन प्रकार का दीता है। पाश्चात्य दर्शन जाग्रत अवस्था को. 
दी समझाने में व्यस्त हे। जाग्रत दछ्या को व्यास्या रहने से द्वैतवाद वा ही 


.7 
( 


बाद ( प्तूरतीजम ) के समर्थक तत्वज्ञाम का उदय द्वोता है। स्वणदशा | ' 


फो व्याख्या विषयो-प्रघान ः 
रहस्थवाद ( मिस्टिसिजम ) का जनक होता है। पाश्चात्य दर्ध्धन इस भिविष | 


अनुभव के एक अंधमात्र को व्याश्या करने में संलग्नः है, परन्तु भारतीय दर्णन /.. 


॥ ५5! 
॥ ० 
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| रथ 
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दर्शन की जननी है और सुधुल्लि का मार्मिक निरूपण 
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दी इस अनुभव के प्ररये ः 
हिल है पक 0 
कक हुआ है ॥ | बे सको ज्यापकता, विधिघरूपता, समन्‍्वय-द्षमता तथा 0 । 
सिद्ा यन  _ सेतोमावेन प्रमाण-प्रतिप्न है। यह विशेषता प्न्य संकीणे... 
अर के | देक्षनों से इसका पार्थकय दिल्लकाने के लिए पर्यात् हे । इस प्रकार: 
पल | देन की प्रार्चनता तथा स्वतन्त्रता, व्यापकता तथा सर्वाज्जीणता 
को देखकर भारतोय सम्प्ता 0 
होगा जिसका हुदय झानन्द रा 
! 0 
अभिमान से उन्नत न हो जायेगा ओर जिसको वाणी प्रक्षंसा से मुखरितव 
हो जाग्रेगो ? । 


"६::::5 
20] 


तथा धर्म का अभिमानी कोन ऐसा इस्म 
से गदमद न हो जायेगा, जिसका मस्तक, 
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टिप्पणियाँ . ४१३६ 
.. पृष्ठ १४ 
भारतोय दहन पर घिथ्या आरोप 


दमारे देश की दतंभान अवनत दक्षा पर चार आँसू बहाने वाले आरोचकों 
का स्वृसान्य निश्चय हो गया है कि भारतीय दक्षन के सर्वभिक प्रचार तथा छोक- 
प्रिय द्ोने के कांरण हो भारत में अकर्मण्यता का राज्य 
नेरादयवाद छाया हुआ है; भारत के भ्रधिवासी मघुमय स्वष्तों में द्दी 
इतने व्यस्त हैं कि ठोस जाग्रत घगत्‌ को वस्तुभों तथा 
जीवित घटनाओं के प्रति निदाश्त उदासोन बने रहते हैं श्रौर भारत की विथ्यमान 
द्वीनावस्था इसो विचार-परम्पराजम्य अकमंण्पता का उज्ज्वल परिणाम है । 
भारतीय द्षत के ऊपर ने राश्यवाद ( पेसिमिज्म ) के प्रचारक: होने का छांछन 
लगाया जाता है, परंन्तु दर्शन की तारिवक समीक्षा करने पर यंह भारोप क्षण- 
मात्र के छिए भी टिक नहों सकता । प्तमान से असन्तोष हुए बिना मनोरम 
भविष्य की फरपना ही मानव-हृदय में कभी जांग्रत नहों हो सकतो ॥ यदि 
क्तभान से असन्तुष्ट होने से भारतीय दर्शन पर निराक्षावादी होने का मिथ्यारोप 
लगाया जाता है, तो दर्शानमात्र निराशावादों सिद्ध होने छगेया । जीव मबसागर -: 
के क्लेशों से बचने के छिए तरह-तरह के उपाय सोचता है। इस दुःख़न्रय के 
विधात के कारण उत्पन्न जिज्ञासा! भारतीय दर्कून को उदुगम भूमि है | भारत 
का तस्वज्ञान इस दुःख-घहुल बनेमान जगत के वास्तविक स्वरूप के समझने 
तथा इससे उद्धार पाने के उपायों के निरूपण में भपनी सारी दाक्तियों फो बच. 
क्र देता है, जिससे निरादमय जगत्‌ में श्राध्वा का संचार होने लगता है, 
का स्रोत आनन्द के प्रवाह में परिवरतित हो जाता है। ऐस्रे श्रादश को मानने 
वाले दर्शन को निराणायादो कैसे संवोकार किया जा सकता है ? 


अकमंण्यता का दोषारोवण उसो प्रकार नि-कार, आन्‍्त तथा अशान-मुकझक 

है । भरतोय-दर्णन कर्मवाद के सिद्धान्त को मानने वाका है.! प्राणियों के जीवन 
किये गये कर्मों का प्रभाव पड़ता है; शुभ 

अकमंण्यता.. कार्यों का फछ क्ूम-परिणाम का दायक दोता है-तथा 

. अष्यम कर्मो का अन्त क्लेश तथा दुः्ल में होता है । 

ऐसी बस्तु-स्थिति ह।ने पर दुं।खद वर्तमान को सुद्लमप सविष्य में परिवर्तन करने 


१. दुःखनयाभिषातवालित|सा तदप्रधातके हेतो--सां० का० १ । 


५७8० मारतीय दर्शन 


को आद्या रखनेबाला भारतीय तरबज्ञान प्राणियों को अकर्मण्पता की कुष्िक्षा 
. क्योंकर देगा ? इसका कारण समझ में नहों आता । शिक्षित समाज में भी यह 
घारणा बठमूछ सो हो गई है कि मायावादो वेदान्त इस जगत्‌ को मायिक तथा 
असत्य बतरूता है तथा इससे भाग खड़ा होने में ही जीवन जा प्रश्तिम लक्ष्य 
धमझता है, परन्तु यह घारगा ठोक नहीं । “ब्रह्म सत्य॑ जगल्मिथ्या, जीवो ब्हौष 
नापरः इस एछ्ोकांश का प्रर्थ यही है कि ब्रह्म के साथ तुलना करने पर ही जगद 
. की सत्यता से बिरोघध प्रतीत होता है । भतः परमाविक दृष्टि से जगत को मिष्या 
मानने पर भो व्यावहारिक दकढ्या में उसकी सत्यता है। जिस घगद 
प्राणी जनमते हैं, प्रकृति के झनुतवार भिन्‍न प्रकार के कर्मो' को फरते हैं पधोर 
प्रन्त में मरते हैं, व्यवहार के लिए उस ठोस संसार की खत्यता फो कौत 
दा्ययनिक नहीं मानेगा ? मायाबादी पास्कुताचारय का जीबनचरित ही इस 
भारोप के निराकरण करने के लिए पर्यात सीघन है । बचीस वर्ष के छोटे काल 
में इस परम मेघावी दाक्य॑निक-छिरोमणि ने बह कार्य कर दिखाया है जो उनसे 
चोगुनी आयुत्राले विद्वानों को थ्ाक्ति के म (न का नहीं है । सोलह वर्ष की उम्र 
में विचार-प्रघान अमर भाष्य-प्रन्यों फी रचना करना, उनकी सहायता से इस 
विशाऊ भारत के कोने कोने में वैदिक घर्म के घुनद॒त्यान के लिए मठों को स्थापना 
करना, घम्मे को जाग्रत रक्षने के लिए निवृत्तिप्रधान संस्थासियों के सम्प्रदाय की 
५. 3 करना तथा बेदबाह्य बौद्ों को परास्त कर इस भूभाग से अनेकांश मे 
निकाल बाहर कर देना-.फोई हँसी खेल का काम नहीं था । इन्हें वही समुचित 
रोति से सम्पन्त कर पकता था जो नितास्त कर्मपरायण हो । अतः श्लीक्षज्कु राचाय 


को यहु अ्रलोक्तिक कार्यकुधलूता उनको छिक्ष। के ऊार भाष्परूप है। 


पृष्ठ ९७ 

अति और तक 

भारतीय तर्वज्ञान अपने सिद्धान्तों को श्रुति की कप्तोटी पर कस कर ही 

उन्हें बिष्युद्ध / जएथ तथा प्राप्रागिक्‌ मं ता है। ञति के प्रति इस समधिक आदर- 
बुद्धि से आलोचक भारतीय दर्शन को भ्रन्धविश्वाली, युक्तिहीन ( डौग्मेटिक ) 
बतऊ। सकता है; पर यह कल्पना भो सारढीन है। तर्क का कोई अन्त नहीं है। 
वह स्वयं अप्रतिष्ठित है; तर्क से निश्चित ससिद्धान्तों का स्वण्डन अस्य प्रबलतर तरकों 
के हारा किया जा सकता है। अत; केवल तर्या के श्ाश्नय पर किसी तथ्य का 


टिप्पणियाँ - १४१ 


मिश्रय करना नितास्त अ्मात्मक है? । साक्षारकुतघर्मा ऋषिणनों के ज्ञान जश्षु 
दारा देखे गये तथ्यों की राशि का ही दूसरा नाम श्रति या वेद है? । वेद के : 
सामने परम मेधावी श्द्भर और रामानुणज जैसे विचारकों के भी मस्तक नत हो 
जाते हैं । अत॥ वेद का आश्रय सेना भारतीय तस्वश्ान के अन्यविश्वास का सूचक 
नहीं है; भपितु ऋषियाँ के द्वारा भतुभृत अपरोक्ष ज्ञान का सहारा लेना है । इसीलिए 
वाक्यपदीयकार भसृंहरि ने आगम की प्रदृष्ट प्रसंसा की है । उनका कहना है कि 
विभिन्न आंगमदर्द्यतों की सहायता से प्रज्ञा विवेकको प्राप्त करती है। अपने ही तक 
के अनुसरण करने से किन 6तवों का भस्वेषण किया जा सकता है ? पुराण तथा 
आगम को सहायता के बिना लिस किसी तत्व की उप्प्रेझ्षा फरनेवाले तथा वृठ्ों 
के झ्रतुपासक पुरुषों की विद्या कथमपि प्रसन्न नहीं हो सकती। यदि वेद के 
अश्रय लेने से तक भें किसी प्रकार को रुकावट होती, तो उसे हम अमान्य 
बतछाते, परस्तु येहाँ तो बात दूसरी है। विदाद्ध तब-प्रणाली के सहारे निश्चित 
किये गये सिद्धान्तों की प्रामाणिकता जाँचने के लिए दा्क्षनिक छोग ज्रतसि का 
ही आजय लिया करते हैं। क्‍योंकि जेंसे ऊपर दिखकाया गया है, त्रत्ति मोगज 
अनुभव के द्वारा उद्भावित सिद्धान्तों की रमणीयं रा्ति है। भरत? श्रति के 
: ऊपर दार्जनिकों का मह पक्षपात् उन्हें अन्धविश्वासी नहीं बना सकता । 


भारतीय दर्दान पर प्रभतिक्षीक्ष न होने का झारोप भी उसी प्रकार अआाग्त 
है। दार्धनिक विचारकों की भीमांसा के. गहन विषय ( जैसे भाश्मा, जगव, 


१. यस्नेवानुमितोयर्थ। कुछलेरनमाठुभि) 
अभियुक्तत ररन्म रम्यथवोपपाथते ॥ 


( वाय्यपदीय १।३६४७ ) 
२. भत्यवोणामुभित्यां वा यरतूपायी बुष्यते । 
एत॑ बिदन्सि वेदेन तस्मादु वेदस्य बेदवा ॥ 
रा . ( सायणाचायं--तैक्ति० भाष्यभूमिका ) 

३. प्रशा विवेक झमते भिन्‍्नेरागमदर्लनीः | 

कियहा धाक्‍यमुन्लेतुं स्वतर्कमनुधावत्ता ॥ 

तत्तद्‌ उत्प्रेकषमाणानां पुराणैराणिमेधिना। 

अनुपासितजूद्धानां विद्या नातिप्रसीदति ॥ 

( वाक्यपदीय ) 


भ७२ भारतीय दर्शन 


ईश्वर भ्रादि ) प्राचीन म्ले हों, परन्तु दा्शनिकों ने भिन्न भिन्न दृष्टियों से उनके 
विवेचन फरने में पर्याप्त मौलिकता दिखलाई है। ये परम-गहन विषय प्राचीन 
होते हुए भी नवीन हैं, क्योंकि इनकी गहनता सवा इन्हें नवीन बनाये हुए हैं। 
टीकाकारों ने व्याण्या लिखते समय अपने स्वतन्त्र श्रथवा प्रगमल्म विचारों को 
प्रकट करने में प्रपनी निर्भीकता तथा विचारस्वतन्त्॒ता प्रकट की है | अतः भारतीय 
दर्शन नितान्त प्रगतिशील है। उसने खीवन के नवीन ब्रिषयों की विवेचना करने 
में कभी अक्षमता नहीं दिखाई है। अत; यह झारोप भी सिद्ध नहीं होता । 


पृष्ठ २० 
भारतोय बह्ानों का विकास । 


सत्यान्वेषण के प्रति भारतीय विद्वजनों फा आग्रह श्रत्यन्त प्राचीन कल से 
चला भ्राता है। सत्‌! की उपलब्धि के विषिघ विभिन्न मार्गों को जिस सुक्ष्मता 
से तथा पुंखानुपुंखलूप से इन्होंने खोज निकाला है वह 
वेदिक युग में बास्तव में विचारशीछः पण्डित-मण्डली के भ्रादर का 
द्विविध प्रवृत्तियाँ-- विषय है। ऋग्वेद के श्रस्यन्त प्राचीन युग से ही 
भ्ज्ञामूलक तथा भारतीय विचारों में द्विविध प्र वृत्ति तथा द्विविध लक्ष्य 
तकमूलक के दहन हमें होते हैं। प्रथम प्रवृत्ति प्रतिमा-पूलक 

या भ्रज्ञामुलक ( इनस्यू द्निस्टिक ) है, जो प्रातिभ चक्षु 

के द्वारा तत्त्वों के विवेचन में कृतकार्य होती है। दूपरी प्रवृत्ति तर्कमूलक ( रेशन- 
लिस्टिक ) है, जो तत्त्वों की समीक्षा: के लिए तर्क या ताकिक बुद्धि के प्रयोग फो 
नितान्त समर्थ मानती है। लक्ष्य भी दो प्रकार के हैं--घर्म का उपार्जत तथा 
ब्रह्म का साक्षात्कार । यदि ऋग्वेद के एक महांष प्रातिभ ज्ञान के बल पर जगतु 
के मूलतत्त्व की व्याख्या करते हुए भ्रद्वत तत्व के प्रन्वेषण फरने में समर्थ होते 
हैं--आनीदवात॑ स्वधया तदेकम््‌ --१ ( उस समय एक ही वस्तु वायु के बिना 
ही अपनी छाक्ति से श्वास लेती थी, जीग्ति थी ), तो दूसरे महषि की यह प्रोत्साहना 
तक॑मूलक प्रवृत्ति फा उत्कृष्ट उदाहरण बतलाई जा सकती है--संगच्छवं संव- 
दध्व॑ से वो मनांसि जानताश््‌१ ( आपस में मिलो, किसी विएय का विवेचन 


१, ऋणेद--१०।१२९॥२ | 
२. ऋग्वेद--१०।१६१॥२ । 


टिप्पण्िियाँ ु द ५७३ 


. करो तथा एक हूसरे के सन को जानो )----इन्हों उभय प्रवुत्तियों का प्रभाव वैदिक 
युग में सर्वत्र ृष्टियोचर होता है। बँदिक कर्मकाण्ड की विवेचना के लिए तर्व- 
मूलक प्रदुत्ति का उपयोग करने पर भीमांसा की उर्त्पात्त हुई । वेद के यज्ञयागादिकों 
में धापातत: उपलम्पमान बिरोघों के परिहार के रिए ताकिक बुद्धि के उपयोग 
करने से मीमांसा के मूल रूप का झाविर्भाव हुआ | प्रज्ञामुलक तथा तर्कगुलूक 
उम्रय प्रयुत्तियों के परस्पर सस्मिरन से उपनिषद्‌ के तत्त्वज्ञान का जन्म हुआ । 
ओपनिषद-तत्त्वज्ञान का पर्यवृसान झात्मा तथा परमात्मा के एकीकरण को |सद्ध 
मानने वाले प्रज्ञामुलक वेदान्त में हुआ। साथ ही साथ उपनिषत्‌ काछ में दाद्ध 
तकंमूलक तत्तवज्ञान का भी ऊहापोह होता था, जिससे प्रकृति-पुरुष के द्वैत को स्वीकृत 
करनेवाले स्य, व्यायहारिक योग, बहुत्ववादी वैशेषिक तथा न्याय की उत्पत्ति 
फालान्तर में हुई। कुछ दा्धनिकों ने वेद से सम्बन्ध-विच्छेद कर निरपेक्ष भाव से. 
अपनी स्वतन्त्र ताकिक बुद्धि से तत्त्यों की समीक्षा की, जिसका परिणाम हुआ 
जैनियों का स्पाद-वाद, बोदों का छुस्यवाद और विश्ञानबाद तथा चार्वाक का. 
भुतात्मवाद । अत) उपनिषदों से ही समग्र मारतीय दर्शनों का विकास सम्पन्न 
हुआ है । मी 


उपनिषदों के भ्रन्दर भारतीय तत्त्वज्ञान के विविध सम्प्रदायों की उत्पत्ति 

की कथा बड़ी मनोरम है। भौपनिषद तत्तज्ञान का पर्यवसान 'ठस्वमसि” मन्त्र में 
. था। इस मन्त्र के द्वारा उपनिषथद्‌ के ऋषि छोग डंके 

घड़्ददांनों का फी चोट प्रतिपादित करते हैं कि रवं ( जोब ) तथा 
विकास-क्रम तत्‌ ( ब्रह्म ») पदाथों में नितान्ध एकता है, परन्सु 
उपनिषत्‌-पश्चात्‌ युग की विषम समस्या थी कि इस 

तस्व का साक्षात्कार किस प्रकार किया जाय ? कुछ दाह्वनिक छोग कहने लगे 
कि बिभिश्न गुणवाले पुरुष तथा प्रकृति--लीय तथा मौतिक जगत्‌---के परस्पर 
गुणों के ठीक-ठोक न जानने ( अनात्मख्याति ) से ही यह संसार है झौर प्रकृति- 
पुरुष के यथार्थ रूप को जान लेने पर तत्‌-त्यं की एकता सिद्ध होती है। इस 
ज्ञान. का नाम हुआ सम्यक्‌ स्याति - सांख्य; परन्तु केवल बोटिक साक्षात्कार से 
काम नहीं चलता देख उसे व्याबहारिक रुप से प्रत्यक्ष करने की आवश्यकता 
प्रतीत होने लगी । इस आवश्यकता फी पूति ध्यान-धारणा की व्यवस्था करने 
वाले योग से हुईं। इस प्रकार सल्य-योग एक ही तत्वज्ञान के दो पक्ष हैं--- 
बौद्धिक पक्ष का नाम है साख्य तथा व्यवहार-पक्ष की संशञा है योग । भननन्‍्तर 


बव मारतीयदवॉन 


जीव-जगत्‌ के यथार्थ निर्धारण के लिए इनके गुणों ( विष्ेषों ) की छानबीन 
करना नितान्त आवश्यक हुआ । इस ग्रात्मा तथा प्ननात्मा के ग्रुणविवेचन के 
लिए वैदैषिक की उस्पत्ति हुई; वरतु के रूप का विवेचन ज्ञान-प्राप्ति को परिष्कृत 
पद्धति के श्रमाव म्रें सुसम्पन्न नहीं हो सकता । श्रतः इस ज्ञान की शास््रीय पद्धति 
के निरूपण के लिए न्याय का जन्म हुआ, परन्तु न्याय के छाद्ध धर्क पर श्रव- 
रूम्बित होने से यह मावना बद्धमूछ हो गई कि केवल दाष्क तर्क की सहायता 
से झ्रास्मतत्व का यथार्थ साक्षात्कार नहीं हो सकता । अतः विचारकों ने श्ति 
षंगे ओर अपनी दृष्टि फेरी। “वेद को लौट जाओ”-- इस सिद्धान्त का प्रचार 
होने लगा। दाएंनिकों ने वेद के कर्मकाण्ड फी विवेबना करना आरस्म कर 
कर दिया और इस बिवेचना का फछ हुआ मीमांसा का उद्गम परस्तु मानवों 
को श्राध्यात्मिक प्रवृत्तियाँ केवछ कर्म की उपासना से तृत्त नहीं हो सकी | धतः 
भगत्या ज्ञानकाण्ड को मीमांसा होने लगी, जिसका पर्यवसान “वेदान्त” में हुआ। 
इस प्रकार ओपनिषद्‌ 'तत्त्वमसि? महावाक्य की यथार्थ व्याल्या करने के लिए 
दी पूर्वोक्त क्रम से षड्दषंनों की उत्पत्ति हुई । 


भव जैन धर्म तथा बौद्ध धर्म की शोर दुष्टिपात कीजिए । इन्हें भोपनिषद 
परम्परा से बहिभूत मानना नितान्‍्त अनुधचित है; ये उस परम्परा तथा विचार- 
धारा को रोकने वाले स्वतन्न्न दर्शन या घम नये 
भत्युत परिस्थिति तथा परिवर्तन के वष् उस परम्परा 
में उत्पन्न होनेवाली बुराइयों तथा त्ूटियों को दुर 
करनेवाले सुधारक सम्प्रदाय थे। उपनिषत्‌-पश्चा त्‌ युग की समरया-न्रह्म का 
साक्षात्कार कैसे किया जाय ? के उत्तर में गौतम बुद्ध का कहना था--इस 
विषम संसार के आवामन की जननी तृष्णा के उच्छेद करने से तथा अखिक 
स्वायपरायणता एवं जनन-मरण के प्रधान कारण भूत जात्मा के भ्रस्तित्व में 
विश्वास न करने तथा उन्दर सात्विक जीवन व्यतीत करने से । “ते ज्ञानाप्न 
मुक्ति/--नज्ञान के 'बिना मुक्ति नहीं हो सकती-- यह सिद्धान्त बुद्ध को भी मान्य 
या; पर श्राचार की सहायता से शरीर की ६ठ्धि किये बिना मनुष्य ज्ञान को 


उपलब्धि का भ्रधिकारी नहीं होता । अतः: बुद्ध ने आचार-मार्ग पर ही विशेष 


जोर दिया है ओर जगत्‌ के मौकछ्षिक तत्वों के अनुसन्धान को समय का दुरुषयोग 
बतलाया है। 


बोद्धदर्गांन का उदय 


जैन धर्म के आचाय॑ तीर्थख्तुरों के सामने भी व ही आयार-विषयक व्यावहारिक 
समस्या थी, जिसके सुलझाने 


के लिए उन्होंने प्रपने तत्त्वशान का अन्वेषण कर 


टिप्पशियाँ ' धएछ 


निकाझा । जैनद्यंन सत्य की सापेक्षता का पक्षपाती है। उसका निश्चय है कि. 

सत्य की खोज में लगनेवाले पमग्र दर्शन “भ्रांशिक सत्य 
जेनदर्शंन की उत्पत्ति की ही प्राप्ति में कृतकार्य हुए हैं; अतः वे 'विकलाकेण 

हैं, केवछ जेन दक्षत्त नय ( बस्तु का एक दृष्टिकोण ) 
तथा स्याद्गाद ( वस्तु किश्वित है या नहीं है, या भव्यक्त है--आदि सिद्धान्त ) के . 
पक्षपादी होने से. सत्य के समस्त स्वरूप का विवेजक है । अतः यह 'सकछादेद 
. है। इस प्रकार वस्तुन्तत््व के नानात्मक होने से इस सिद्धान्त को “अनेकान्तवादः 
के नाम से पुकारते हैं। इस अनेकान्तवाद के ऊपर जैनधर्म का समस्त आचार 
..भार्य अवलर्मबत है। 


इस प्रकार श्रृति से विभिन्‍न दक्षनों की उत्पस्ति हुईं। ऊपर निदिष्ट विकासक्रम 
ऐतिहासिक न होकर ताकिक है। उपनिषदों से किन दाताब्दियों में भारतीय 
दर्बन के विभिन्‍न सम्प्रदायों का विकास सम्पन्न हुश्ला 
दाशेनिक साहित्य. इसे हम ठोक-ठोक नहीं बतरा सकते। हम इतना ही 
का विकास कह सकते हैं कि इन सम्पदायों का विकास समानान्‍्तर 
. रूप से होता रहा । उपनिषदों के पश्चात्‌ इन. सिद्धान्तों 
का ऊहापोह विशेष मात्रा में होता रहा। अनन्तर हन्हें सुत्र रूप में एकत्र करके 
प्रत्येक दर्शन के मूलभूत ग्रन्य की रचना की गई। इन सूत्रों में अपने मत के 
वर्णन के साथ-साथ परमंत का खण्ठन भी सूक्ष्म रीति से किया गया मिंखता है। 
न्यायसूत्रों की रचना महृषि ग्रौतम ने की, वेशेषिकसून्रों की कणाद ने, सां्य- 
सूत्रों की कपिछ ने, योग-सुत्रों की पतश्ञक्ठि ने, कर्ममीम[सा-सुत्रों की जैमिनि ने । 
तथा वेदान्त सूत्रों का निर्माण किया वांदरायण व्यास ने। ये महृषिगण तत्तत्‌ 
दर्शनों के सिद्धान्तों के केवछ सूत्रकार हैं, मूल प्रवर्तंक नहीं । इन दर्दान-सुत्रों की 
रचना के बहुत पहिले ही इन दक्षंनों के सिद्धान्त की उत्पत्ति हो चुकी थी। सुत्र 
अत्यन्त सूक्ष्महूप में लिखे गये हैं। प्रारस्म में मौलिक व्याल्या की सहायता से 
ये बोषगम्य होते थे। थिना ज्यास्या के सहारे इनका समझना नितान्त कठिन है। 
अतः कालान्तर में इनके ऊपर व्याश्यान-प्रन्थों का निर्माण हुआ, जिन्हें 'भाष्य 
कहते हैं। भाष्य के ऊपर “वात्तिकः तथा व्याख्या-प्रन्थों की परम्परा मुक्ठ.सुत्रो 
को सुबोध बनाने तथो विपक्षियों के द्वारा किये गये आक्षेपों के निराकरण के उ्ँ श्य 
से छिली गई है। इस प्रकार दा निक साहित्व की मह॒ती श्रीवृद्धि सम्पन्न हुईं है। 
कूमी कभी एक ही सृत्र-ग्रन्य पर आपस में विरोधी भाधष्य-प्रन्थों का 
निर्माण तुआ है, जिससे मूल्त सूत्रों का तात्पयं समझना नितान्त कठिन कार्य हो 
भा० ६७००-३५ 





पूछ . भारतीय द्शन 


जाता है। बादरायण फे ब्रह्मसुत्र पर ऐसे हो परस्पर विरोधी भाष्य-प्रन्थ निर्मित 
हुए हैं, जिनमें दाच्भधुरभाष्य अद्वेत का, रामानुजभाष्य विशिष्टाढ त का, मष्वभाष्य 
ह्वैत का, निम्बाकंभाष्य दंताहत का तथा वज्लभभाज्य छाद्धाइत का प्रतिपादक 
है। इन विभिन्न भाष्यों पर भी कालान्‍्तर में सिद्धान्तानुकूल वृत्ति-प्रन्थों को 
रचना होती रही है, जिसके कारण वेदान्त दर्शन का साहित्य भारतीय-दर्शन- 
साहित्य के इततिद्यास में सबसे बड़ा, विशाल तथा महत्त्वपूर्ण हैं। वेदान्त के 


अनन्तर प्रन्य-सम्पत्ति के अनुरोध से न्याय का नम्बर शभ्राता है । 
# 
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द्वितीय परिच्छेद 
श्रौत दर्शन 
पृष्ठ ३२ 
टिप्पणी १--वैदिक देवता 


इन देवताओं के स्वरूष का विवेचन फरना नितान्‍्त झ्रावश्यक है | प्रकृति 
की विचित्र छीलायें मानवमात्र के दिन-प्रतिदिन के अनुभव के विषम हैं। इस 
वृथ्वीतछ पर जन्‍्म-ग्रहण के समय से दी मनुष्य अपने को फौतुकावह प्राकृतिक 
दुश्यों से चारों मोर बिरा हुआ पाता है। प्रात।कारू प्राची दिला में 
-कमनीय किरणों को छिटका कर भृतक् को काश्चन-रण्जित बनाने वाऊा ध्रिनि- 
पुण्जमय सुर्यंबिम्ब तथा सायंकाऊ रजत-रश्मिसों को बिथेर कर जगस्मण्डल 
को दीतलता के समुद्र में गोता ऊूगवाने वाले सुधाकर का बिम्ब किस मनुष्य के 
हृढय में कौतुकमय विस्भय को उत्पन्न नहीं करते ? वर्षाकालोन नीछ गगनभमण्डलू 


में काले-काले विचित्र बकाहकों को दोड़, उनके पारस्परिक संघर्ष से उत्पन्न, 


करने वाली बिजली की घमक तथा कर्ण-कुहरों को वधिर बना देनेवाले गर्णन 
की गड़गड़ाहुट भादि प्राकृतिक हृदय मनध्यमात्र के हृदय पर एक विचित्र 
प्रभाव जमाये विना नहीं रह सकते । वैदिक भआायों ने इन प्राकृतिक छोछाों 
को सुगमता से समझाने के लिए भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं की कल्पना की है। यह 
विश्व भिन्‍न-भिन्‍न देवताओं फा क्रोडा-निकेतन है । वैदिक आर्यों का विश्वास है 
कि इन्हीं देवताओं के अनुप्रह से जगत का समस्त कार्य तंयालित होता है तथा 
भिन्न-भिन्न प्राकृत घटनाएँ उनके ही कारण सम्पन्न होती हैं। पाश्वात््य वैदिक 
विद्वानों की बैदिक देवताओ्रों के विषय में यही घारणा है कि वे भौतिक जगत 
के-->आाकुतिक हश्यों के--भधिष्ठाता हैं। भौतिक घटनाओं की उत्पत्ति के लिए 
उन्हें देबता मान छिया गया है । ऋग्वेद के आदिम काछ में भनेक देवताओं की 
सत्ता मानी जाती थी, जिसे विद्ग/न्‌ पोलीयोकज्षम ( बहुदेववाद ) फी संज्ञा देते हैँ | 
कालास्तर में जब वैदिक झार्यों का मानसिक विकास हुआ, तब उन्होंने इन बहु 
देवताओं के भ्रधिपति या प्रधाव रूप में एक देवता-विशेष की कल्पना की । 
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भछ८ भारतीय दर््षन 


इसी का नाम है--मोनोथीज्ञम ( एकेश्वरवाद )। अतः बहुदेववाद के बहुत 
पीछे एकदेववाद का जन्म हुआ झभौर उसके भी जअवान्तरकाछ में सर्वेश्वरवाद 
( पैन्थीजम ) की कल्पना कौ गई। सर्वेश्वरवाद का सूचक पुरुषसूक्त दढ्ाम 
मण्डल का ६० वाँ सूक्त है, जो पाश्राश्य गणना के हिसाब से दशतयी 
( ऋग्वेद ) के मण्डलों में सबसे अधिक अर्वाचोन है। 


पश्चिमी विद्वानों की सम्मृति में वैदिक देवता-तत्त्व की उत्पत्ति तथा विकास 
फा यही संक्षिप्त क्रम है, परन्तु हमारी यह दृढ घारणा है कि वैदिक घर्म फा यह 
विकासक्रम नितान्त निराधघार है, देवतातत्व के न जानने का ही यह परिणाम है। 
वैदिक ग्रन्थों के श्रष्ययन से हमें पता चलता है कि देवता की कल्पना इतनी 
भोतिक न थी, जितनी वे छोग बतलाते हैं । 


यास्क ने निदक्त के दैवत-काण्ड ( सप्तम श्रध्याय ) में देवता के स्वरूप का 

विवेचन बड़े ही स्पष्ट छाब्दों में किया है। इस जगत्‌ के मूल में एक ही महत्व- 

४ शालिनी धाक्ति विद्यमान है, जो निरतिशय ऐश्वर्यशालिती 

ता तत्व. हाने से 'ईएबर!ः फहलाती है। वह एक और बदह्वितीय है । 

उसी एक देवता की बहुत रूपों से स्तुति की जाती है* । 

भत/ यास्क को सम्मति में देवतागण एक ही देवता की भिन्‍्न-भिन्‍न शक्तियों 

के प्रतीक हैं। बृहद्वता निरक्ति के कथन का अनुमोदन करतो है, * परन्तु 

पिछले साहित्य के निरीक्षण की झ्ावश्यकता नहीं । ऋग्वेद के ही अध्ययन से 
देवतातत्त्व का रहस्य हम भरी भाँति समझ सकते हें ॥ 


सर्वेव्यापी सर्वात्मक ब्रह्मतत्ता का निरूपण करना ही ऋग्वेद का प्रधान छक्ष्य 
दे । यही “कारणसत्ता! कार्य॑वर्गो में भनुप्रविष्ट होकर सर्वत्र मिन्न-भिन्न भाकारों से 
परिलक्षित हो रही है। प्रकृति की कार्यावलो के मूल में एक ही सता, एक 
द्वी नियन्ता, एक ही देवता विद्यमान है; भ्रन्य सकल देवता इसी मूलभूत 
सत्ता के विकासमात्र हैँ। इस महत्त्वपूर्ण सिद्धान्त का प्रतिपादन भिन्न-भिन्न 
प्रकारों से वेदिक ऋषियों ने किया है। ऐतरेय आएरण्पक ने स्पष्ट छाब्दों में 


१. अहाभाग्याद देवताया एक एवं श्रात्मा बहुघा स्तूयते । 
एकस्यात्मनोझ्ये देवा: प्रत्यजुनि भवन्ति ॥ (७।५८, ९) 
२. बृहृददेबता-- अध्याय १, श्लोक ६१-६५ । 


टिप्पृणियाँ हे, .. ४७६ 


प्रतिपादित किया है*-.एक ही महती सत्ता फो उपासना ऋग्वेदो लोग “उक्य! में 
किया करते हैं, उसी को यजुवेंदो छोग “याशिक अग्नि! के रूप में उपासना किया 
करते हैं तथा सामवेदी छोग मो “महाम्रत' नामक याग में उस्तो को उपासना 
किया करते हैं ४ छांकराचार्य ने ( १।१।२४ सूत्र के माष्य में ) इस मन्त्र का 
उल्लेख किया है । ु हा 
ऋश्वेद का प्रमाण इस विषय में नितान्त सुस्पष्ट है। देववागण को 
ऋग्वेद में “असुरः कहा गया हैरे। भसुर/ का अर्थ है--असुविषिष्ट 


अथवा प्राणशक्ति-सम्पन्न । इन्द्र, वरुण, सविता, उषा आदि देवता भयुर हैं। 


देवताभों को बल-स्वरूप कहा गया है। देवतागण अविनश्वर श्षक्तिमात 
हैं। वे भ्रातस्थिवांस: (स्थिर रहनेवाले ), अनन्तास। € अनन्त ), अणि रास:, 
उरब:, विश्वतस्परि कहे गये हैं ( ५५७७२ ) ) वे विश्व के समस्त प्राणियों को 
व्याप्त कर स्थिर रहते हैं। उनके लिए सत्य, प्रूव, नित्य प्रभुति छाब्दों का 
प्रयोग किया गया उपलब्ध होता है । इतना हो नहीं, एक समस्त सूक्त ( ऋ० 
बे० तृतोय मण्हलछ ५१ वो सुूक्त ) में देवताशं का 'असुरत्व” एक द्वी माना 


गया है। “असुरस्व” का भर्थ है बल या सामर्थ्य । देवताओं के भोतर विद्यमान _ 


सामर्थ्य एक ही है, भिन्न-भिन्न स्वतन्त्र नहों । इस सूक्त के प्रत्येक मन्त्र के 
अन्त में यहो पद बार-बार भाता है--महदु देवानामसुरत्वमेकस ७ देवों 
का महत्‌ सामर्थ्यं एक हो है। एक हो महामहिमश्ालिनो छ्क्ति का विकसित 
रूप होने से उनकी श्वक्ति स्वतन्त्र नहीं; प्रत्युत उनके भोतर विद्यमान णक्ति 
एक ही है। "जो भोषधियों में, नबीन उत्पन्न होनेवाछो भोषधियों में पल्छव 
तथा पुष्प से खुशोभित ओषधियों में तथा यर्भ घारम करनेवालो ओषधियों 
में एक हो द्षक्ति विद्यमान रहतो है। देवों का. महत्‌ सामथ्य॑ वस्तुतः एक 
हो हैर ॥ 

ऋग्वेद में “ऋत' की बड़ी मनोरम' कल्पना है। ऋत का धर्थ है--सत्प, 
भबिनाशी सत्ता। इस जगत में 'ऋत' के कारण हो सृष्टि को उत्पत्ति होती है । 


१. एतं छज बहयुचा महत्युक्ये मोमांसन्‍्त एतमरतावष्वर्यव एस॑ महावतते 
छन्दोंगा।--( ऐतरेय आरण्यक--र॥२।३॥१९ ) । 

२. तददेवस्प सवितुः भसुरस्य प्रचेनसः--( ४।१३॥३१ ) । 
( पर्जस्थ: ) असुरः पिता न:--( ५८३६ )॥। 
मह॒द्‌ विष्णोंः ( इन्द्रप्य ) भधुरस्थ नाम--( ३३५७ ) । 

३६. ऋग्वेद ३।१५॥२ | 
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. सष्टि के बादि में ऋत” हो सर्वप्रथम उत्पन्न हुआ? । विश्व 
त्त में सुब्यवस्था, प्रतिष्ठा, नियमत का कारणभूत तच्व यही 
“ऋत ही है। इस 'ऋत” की सत्ता के कारण ही विथ्मता 
के स्थान पर समता का, अशान्ति की जगह शान्ति का साम्राज्य विराजमान 
हैं ॥ इस सुव्यवस्था का कारण क्या है? कऋत' प्र्थात्‌ सत्यभन ब्रह्म | देवतागण 
भी ःऋुत के स्वरूप हैं या ऋत से उत्पन्न हुए हैं। सोम आदि मी ऋऋत के हारा 
उत्पन्न ( ऋतजात ) तथा वधित हों०ते हैं, वे स्वयं ऋत-रूप हैं ( ऋग्वेद 
९६।१०८ ) | सुर्य ऋत का हो विस्तार करते हैं तथा नदियाँ इसी ऋत को बहुत 
करती हैं? ( ऋ० वे० १(१०५४।१५ )॥ सकल देवताओं के भीतर, सकल कार्यों 
अन्तर के यही ऋत या कारणसत्ता अनुप्रविष्ट है । इसी सत्ता का अवलूम्बन कर 
कार्य वर्ग अपनी स्थित्ति बनाये हुए हैं । 


ऋग्वेद में देवताश्रों के द्विविघ रूप का वर्णन मिलता है--एक तो दृश्य 

रूप ओर दूसरा सुक्ष्म अदृश्य गूढ रूप। उनका दो रूप नेत्रों के सामने 
श्राता है, वह है उनका स्थुल रूप (या आधि- 

देवताग्रों के द्िविध भौतिक रूप ) परन्तु जो रूप हमारी इन्द्रियों से 
हूप--स्थुल तथा श्रतीत हैं, भौतिक इन्द्रियों में बिसे ग्रहण करने की 
सक्षम दक्ति नहीं है, वह है उनका गूढ रूप ( आधिदेविक 

छप )। इनसे अतिरिक्त एक तृतीय प्रकार--आध्यात्मिक- 
रूप-का भी परिचय किन्‍हीं मन्त्रों में उपलब्ध होता है। उदाहरण के लिये 
विष्णु, सुर्थे तथा अग्नि के द्विबिध रूप की सम्रोक्षा| के जिये । जिस रूप में 
विष्छु ने पाथिव लोकों का निर्माण किया, “उत्तर सधस्थ” अम्तरिक्ष को स्थिर 
किया तथा तीन क्रमों से इस विश्व को माप डाला, वह उनका एक रूए है रै, 
परन्तु इससे अतिरिक्त उनका 'परमपद” है, जहाँ विष्णु का सूक्ष्म रूप निबास 
करता है। उस छोक में विव्णु के भक्त लोग श्रमुतपान करते हुए आनन्‍्दानुभब 
किया करते हैं। उसमें मघुचक है--अमृतकृप है।४ उस परमपद को ज्ञान- 


१. ऋतं बच सत्य॑ चामीद्धात्‌ तपसोडइष्पजायत 
२. ऋतमपन्ति सिन्धव६ | 

३. ऋ० वे० १।१४७४।१ 

७. ६० वे० १॥१५४७।५ । 


जा० वेब १०११६०१०) | 
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सम्पन्न जागरणशीक्ष विप्र छोग--विदज्जन--ही जानते हैं ।* दिष्शु के परमपद 
को प्रासि ब्रह्म की ही उपलब्धि है। इसलिए श्रूति विष्णु फो हमारा सच्चा 
बन्धु बतलाती है ( स॒ हि वन्धुरित्या )। 


इसी प्रकार सूर्थ के त्रिविध रूपों का नितान्त स्पष्ट बर्णन उपलब्ध द्ोता है । 
ऋषि अन्धकार को दुर करनेवाले सूर्य के तीन रूपों का वर्णन करते हैं--उद, 


उत्तर ( उत्‌+ वर ) उत्तम, (उत््‌ +तम ) जो क्रमणः माहात्म्य में बढ़कर हैं। . 


सूर्य की उस ज्योति का नाम “'उत! है, थो दस भुवन के भ्न्धकार के अपनयन 
में समर्थ होती है। देवों के मष्य में जो देव-रूप से निवास करती है वह “उत्तर 
है, परन्तु इन दोनों से वढ़कर एक विधिष्ट ज्योति है, उसकी संज्ञा इस मन्त्र में 
उत्तम” है। पश्रत) ये तोनों शब्द क्रमश) सूर्य के कार्यात्मक, फारणात्मक तथा 
कार्य-फारण से अ्रतीत रूप श्रवस्था के ्योतक हैं । भत। इस एक ही मन्त्र में सूर्य 


के आधिमोतिक, आदिदेविक तथा आध्यात्मिक स्वरूपों का वर्णन बड़े सुन्दर ढंग 


से फिया गया है* । सूर्य आत्मा जगतस्तस्थुषथ' ( जंगम तथा स्थावर 
समस्त विश्व फा आत्मा सूर्य है) इस मन्त्र का लक्ष्य क्या ध्ाधिमौतिक सूय 
है? आंत्मा” शब्द स्पष्टठ।- सुय्य के परम-तरव को लक्ष्य कर प्रयुक्त किया 
गया है । 


 अबग्नि के इसो प्रकार स्थूल तथा सूक्ष्म रूपों की मनोरम कल्पना ऋग्वेद में 


मिलती है। ऐतरेय आरण्यक का कहना है कि अग्नि दो प्रकार का होता 


है--( १ ) तिरोहित अग्नि और ( २ ) पुरोहित अग्ति | तिरोहित धाबद अग्नि 
के अव्यक्त, गूढ तथा सुक्ष्म रूप फा परिचायक है । शभ्रतः पुरोहित अग्नि व्यक्त 
तथा पाथिव अरिति का प्रतिपादक है। 'अग्निमीडे पुरोहितम! मन्त्र में 


पुरोहित अर्थात्‌ ( अभिव्यक्त, पाथिव ) भगित की सत्ता का निर्देश किया 
गणा है | 


१, तद्‌ विप्रासों विपन्यवों जागुवांस: समिन्धते | ; 
विष्णोयंत्‌ परम पदम ॥ ऋ०७ वे० २२२२१ । 

२, उद्‌ वर्य तमसस्परि ज्गेतिः पश्यन्त उत्तरम्‌। 
देय॑ं देवन्ना सुर्यम गन्‍्म ज्योतिरततपम्‌ ॥-«ऋ७ वे० १॥२०११० । 

हे, देवतातरव के . विधद विवेचन के लिए देखिये कोकिलेशर शासख्रो रचित 
भर तवाद ( बंगझा ) पद्मम भ्रध्याय । 





। 
। 
! 
| 
। 
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पृष्ठ ३६ 
टि० २--- प्रात्मन्‌' की व्युत्पत्ति 


आझात्मन्‌! की व्युत्पत्ति पर विचार करने से इसके स्वरूप फा यथार्थ परिचय 
मिलता है । अनेक कारणों से यह नामकरण किया गया है। शद्ुराचार्य ने एक 
प्राचीन श्लोक उद्घृत कर समस्त व्युत्पत्तियों को एक साथ प्रदक्षित किया है। 
आम जगत के समस्त पदार्थों में व्याप्त रहता है ( आप्नोति ), समस्त वस्तुप्रो 
को अपने स्त्रूप में ग्रहण कर लेता है ( आदतोे ), स्थितिकाल में वह विषयों 
+ खाता है, अर्थात्‌ अनुभव करता है ( अति ) तथा इसकी सत्या निरन्तर 
रहती है ( सन्‍्ततो भाव: )। इन्हों कारणों से आत्मा का “आस्मस्व” है* । 
कल्पित वस्तु को सत्ता की सिद्धि के लिए अधिष्ठान की सत्या अवश्य मानी जाती 
है। कल्पित सर्प की सत्ता के छिए तदघिष्ठानिभूत रज्जु की सत्ता निरन्तर रहती 
है। उसी प्रकार कल्पित जगत की सत्ता मानने के लिए आत्मा का निरन्तर, 
सन्‍्तत भाव ( नित्यता ) स्वीकृत किया गया है। आत्मा की सत्ता के कारण 
प्राणीमात्न जीवन घारण करता है । कोई भी मर्त्य न तो प्राण से जीवित रहता 
है ओर न॑ भ्रपान से जीवित रहता है; प्रत्युत यह उस तत्त्व के सहारे जीवित 


रहता है जिसमें ये दोनों प्राण तथा अपान प्ाश्चित रहते हैं” । और वह तत्त्व 
कोन है ? भात्मा ( कठ उप० २।२,१ )। 


शुद्ध श्रात्मा को चेतन्य-स्वरूपता 


भ्रात्मा के स्वरूप का विवेचन उपनिषदों में बड़ो सुन्दर रीति से किया गया 

है। ऋषियों ने चेतना के चार स्तर बतलछाये हैं । तीन निम्न कोटि के चैतन्यों 

में आत्म! का निवास नहीं रहता, परन्तु सबसे उच्च कोटि के चैतन्य में झरात्मरूप 

को तार्विक उपलब्धि होती है | शरोर-चंतस्य, स्वप्न-चंतन्य तथा सुषु मि -चैतन्य 
१. यदाप्नोति यदादतते यच्चात्ति विषयानिह । 
यद्चास्थ सन्ततो भावस्तस्मादात्मेति ढीर्स्यते । 


( कठ० उप०; २॥९ १ छांकरभष्य )। 
बरष्टव्य विद्यारण्य ऐतरेयदीपिका, १० ६६-६४ । 
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टिप्पणियाँ . श्र 


से सबंथा पृथक होकर आत्मचैठन्य भ्रपने णुद्ध ल्मिश्चित रूप से विद्यमान रहता 
है । इस सिद्धान्त को प्रतिपादित करने के लिए छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ में ( ८।७ ) 
एक बड़ी रोचक भार्यायिका वर्णित की गई है। देवता तथा धसुरों ने आत्म- 
तत्व फी जिज्ञासा से प्रेरित होकर इन्द्र तथा विरोचन को प्रजापति के पास भेजा । 
प्रजापति ने बरीस वर्ष की कठोर तपस्या के भतन्‍्तर सिखल।या कि आंख में, 
जल में तथा भादर्श में जो पुरुष दीख पड़ता है वही भात्मा है। विरोचन को 
इस शिक्षा से संतोष हो गया, परन्तु इन्द्र के मन में छद्भ[ु का उदय हुम्रा कि 
सुन्दर अलंकारों से शरीर को भूषित करने पर आत्मा भूषित प्रतीत होथा है, 
किन्तु क्या शरीर ही सात्मा है ? यदि छारीर तथा भार्मा का तादार्म्य है, तो 
शरीर में अन्धत्व, फाणत्व प्रादि दोषों के विधमान रहने पर आझात्मा में भी इन 


: दोषों को भानना पड़ेगा। ईंस छर्ड्रा का मिरास करने के लिए प्रश्ञापति ने स्वप्न- 


चैतन्य को आत्मा बतलाया, परन्तु दोष का निरास न हो सका; क्योंकि स्वप्न 
में हम दुःख का अनुमव करते हैं, आँखों से भ्रश्नारा बहाते हैं. परन्तु अनन्द-रूप 
श्ात्मा में क्या दुःख का संस्पर्ण स्वीकृत किया जा सकठा है? इन्द्र के पुन; आने 
पर प्रजापति ने सुषुत्ति-काल में विथमान चेतत्य को आत्मा बतझाया, परन्तु 
विचार करने पर इन्द्र के मन में छक्छु। का. पुतः उदय हुआ--सुषुप्ति-काछ में 
न तो अपनी सा का ज्ञान रहता है सौर न बाह्य वस्तुओं का। उस्त समय 
तो जीव काठ के कुन्दे की तरह चंतन्यहून प्रतीत होता है। इतनी शद्भा 
करने पर अन्त में प्रजापति नें बरास्तविक तत्व को समझाया कि इन तीनों 
सेतन्यों से पृथगू-भत जो उपाधिविरदिंत छरद्ध चैतन्य है, भात्मा तद्ग प ही है । 
झात्मा स्वचंतत्यरूप है। भिन्‍न-भिन्‍न दाहांतिकों ने इनमें से भिन्न-भिन्न चतन्‍्य 
को ही आत्मा बतछाया है, परन्तु वास्तविक भारमा इन सबसे भिन्‍्ने शुद्ध 
चंतन्यरूप है ! | 


' पृ० ४२ 
टि०३--श्रह्म के द्विविध लक्षण 


स्वृरूप-लक्षण के अनुसार ब्रह्म सत्य, ज्ञान तबा धननन्‍्तस रूप है ( सत्य शान- 

मनन्‍्तं॑ अहा--तैकत्ति/ उप० ) तथा यह विज्ञान झौर आनन्दरूप है 

( विज्ञानमानन्दं ब्रह्म--बृह० उप> ३।६२८ । उपनिषदों 

स्वरूप लक्षण में ब्रह्म को तीन स्वामादिफ दाक्तियों का उल्लेख पाया जाता 
है--शानशक्ति, बलझक्ति तथा क्रियाग्षक्ति । 


५५७ भारतीय दर्दान 


सगुण ब्रह्म का तटस्थ लक्षण छान्दोग्य-उपनिषद्‌ में केवल एक छान्द में किया 
गया है । वह छब्द है--तज्जलान्‌१ | तज, तल्‍ल तथा तदनु-- इन तीन ढाब्दों 
का संक्षेप इस दाब्द से किया गया। यह जगत्‌ ब्रह्म से उत्पन्न 

तटस्थ लक्षण होता है ( तज ), उसी में छीन हो जाता है ( तह्ल ) तथा 
उसी के कारण स्थितिकारू में प्राण घारण करता है 

( तदन्‌ )। इस जगत्‌ की उत्पत्ति, स्थिति तथा रूय के कार णभ्मनत परमतत्त्व को 
ब्रह्म कहते हैं ! तंत्तिरीय उपनिषद्‌ में इस सिद्धान्त का प्रतिपादन बड़े सुन्दर छाब्दों 
में किया गया है? । ब्रह्मसूत्र के “जन्मायस्यथ यतः” ( १।१॥२ ) सूत्र में ब्रह्म 
का यही तटस्थ लक्षण उपस्थित किया है। वह सबका अधिपति है, सर्वज्ञ तथा 
भ्रन्तयामी है, वह सबका कारण है, उसो से सब जीव उत्पन्न होते हैं और उसी 
में लोन हो जाते हैं? ( माण्डुक्य उप» )। सगुण ब्रह्म इस संसार के व्यासक हैं, वे 
इस जगत के समस्त निवासियों के भाग्य के विषाता हैं । दाम काय करनेवाले 
जीवों का बह कल्याण साधन करते हैं और भुक्ति या मुक्ति का विधान करते हैं, 
परन्तु अद्युभ-कर्म वाले जीवों को वे सर्वथा दण्ड देते हैं। ये ही ईश्वर, विराट 
था द्रिण्यगर्भ कहे जाते हैं। इस विश्व के समस्त प्राणी उन्हीं के छ्वरीर हैं --सब 
पेरों से बह चलते हैं, सब हाथों से काम करते हैं, सब आँखों से देखते हैं और 
सब कानों से सुनते हैं । ब्रह्म अखण्ड शक्तियों के ऊपर दासन करता है। उसी 
की धाक्ति से देवताओं में शक्ति का संचार होता है। केनोपनिषद्‌ (तृतीय खण्ड) 
में ब्रह्म की सर्वद्क्तिमत्ता के विषय में उमा हैमवती का रोचक आख्यान बणित 
है, जिसका तात्पर्य यही है कि न तो भ्ररिन में स्वत: दाहिका दाक्ति है और न वायु 
में तृण को भो उड़ा देने का स्वत: सामर्थ्य है। यदि ये प्राकृतिक द्क्तियाँ अपने 
प्रबल सामर्थ्य के ऊपर गवे कर, तो यह ॒नितान्त अनुचित है । ब्रह्म की 
दक्तिमत्ता के बल पर ही जगत्‌ के पदार्थां में शक्ति का परिचय मिलता है । 
जहा, अहानान का: संहामिका है; और, अभितात उत्त जाना का मितानद 
बाधक है। इन्द्र के नम्नता प्रदक्षित करने पर ही उमा हैमवती ( ज्ञानदेवी ) 
ब्रह्म का परिचय देने के लिये आविर्भत्त हुई, जिसको कृपा से इन्द्र देवताओं 


. के अ्रधिपति हुए | 


१. चज्लानिति शानन्‍्त उपासीत ( छा० उप० २३।१७।६ ) । 


२. यतो वा इपमानि भूतानि जायन्ते, यतो जातानि जीवन्ति, यद्प्रयन्ध्यमि- 
संविशन्ति तद्‌ विजिज्ञासस्त्र तद्‌ ब्रह्म ( तैत्ति" उप० ।३१ )। 


टिप्पणियाँ भ््श्र्प्‌ 
ह पृ० ४५ 
दि० ४--दिविध यान 


इस ब्रह्माण्ड के भीतर अनेक छोक हैं, जिनमें सबसे उच्च छोक ब्रह्मठोक 
फहलाता है । उपनिषदों ने ( छा० उप० 8।१५; बृह० ६२, फौषी० १२, ३) 
बड़े विस्तार के साथ मुत्यु के भनन्तर प्रत्येक प्राणी के विभिन्‍न मार्गों का वर्णन 
किया है जिनके द्वारा वे अपने कर्मानुतार विभिन्‍न छोकों को जाते हैं। ऐसी यात्रा 
के दो प्रधान मार्ग हैं--देवयान तथं पिठ्यान । ज्ञान कर्म-समु्य के अनुछाता, 
शञान के साथ अ्रदा, तपस्या श्ादि छ्लोमन कार्य करनेवाले पुरुष देवयान के 
द्वारा ब्रह्मछोक जाते हैं । श्रह्म का आनन्दमय जोक प्राप्त कर लेने पर भी ये अपनी 
उपासना का भ्रनुष्ठान करते रहते हैं ौर भ्रन्त में परब्रह्म में लीन हो जाते है । 
इष्टापूर्त ( श्रोत तथा स्मार्त कर्म ) के अंनुष्ठाता कर्म-मार्ग के अनुयायी पुरुष 
पितृयान के द्वारा चन्द्रलोक जाते हैं, भोर कर्मानुतार सुख भोग कर वे पुनः इस 
छोक में आते हैं। यदि दोभन कार्य शेष रहता है तो वे धनी कुटुम्बों में जन्म. 
ग्रहण करते हैं; यदि प्रशोमन का फछ अवध्ष्ट रहता है तो बुरे कुटुम्बों में जन्म 
लेते हैं। उपासना के विधिवत श्नृष्ठान से ये पुन: देवयान-पन्‍्या का जाश्रय 
जेकर ब्रह्मलोफ में जा सफते हैं । इसे क्रममुक्ति कहते हैं । इन दोनों यानों के 
झतिरिक्त एक तोपतरा मार्ग है, जिसे यान” न कहकर “गति” कहते हैं। इसकी 
पारिमाषिकी संज्ञा 'जायस्व अियरप!--उत्पन्त होना तथा मरना है। पशुपक्षी 
के समान जो जोव कर्म के अधिकारी है, तथा भ्रधिकारी होकर भी जो ध्रशम 
कर्मों के सम्पादक हैं, उनकी यह तीसरी गति होती है (छा० उप० १॥१०८-), 
परन्तु कुछ ऐसे भी पुरुष हैं जिन्हें इस क्रममुक्ति से नितान्त भ्रसन्‍्तोष होता है 
और जो सथोमुक्ति ( साक्षात्‌ बिना विलम्ब मुक्ति) के इच्छुक हीते हैं। उपनिषद्‌ 
ने उनके लिये भी व्यवस्था को है। आर्म-ज्ञान न होना ही ब्रन्घन का कारण 
है। वह पुरुष मृत्यु के बाद मृत्यु को प्राप्त करंता जाता है, जो इस जगत में 
अनेफत्व को देखता है । शत) इस जगत्‌ में व्याप्त एकता का अनुमव करनेवालां 
व्यक्ति अपने ज्ञान के बल पर सथोन्पुक्ति को एक ही जीवन में प्राप्त कर सकंता 
है। बृहदारण्पक श्रुति कहती है* कि जिम पुरुष की हृदयस्थित सब कामनाए 


१. यदा सर्वे प्रमुच्यन्ते कामा येइह्य हूदि स्थिंता । 
अथ मत्योश्युतों भवत्यश्न॒ ब्रह्म समश्नुते ॥ 
( ४॥७७ ) 





प५६ मारतीय दर्शन 


छूट जाती हैं, वह पुरुष मरणशील होने पर भी अमृत होता है--भमरत्व को 
प्राप्त कर लेता है, तथा इसी लोक में ब्रह्म को पा लेता है। उस समय उसके अंग, 
प्राण उसके छारीर से विमुक्त नहीं होते । ब्रह्म-छप होकर वह पुरुष को प्राप्त कर 
लेता है* । एकत्व ज्ञान का यह अमृत फल है । अतः मनुष्य-मात्र का यह उच 
उद्दे श्य होना चाहिए कि अपना बहुमूल्य जीवन साघारण वस्तुओं की प्राप्ति में 
न लगाकर आत्मोपरूब्धि में लगावे, क्योंकि “उसको जानकर हो मनुष्य मृत्यु और 
झ्रावागमन फो पार करता है; जाने के लिए आत्मसाक्षात्कार को छोड़कर भप्रत्य 
मार्ग है ही नहीं?” । अतः तीब्र ज्ञान की प्राप्ति होने पर सद्योमुक्ति हो जाती है । 
ज्ञानी को प्रारब्ध कर्म के भोग करने को मी आवश्यकता नहीं रहती । इसीलिए 
गोता में सुसमिद्ध जान सब कर्मों का ( प्रारब्ब कर्मो' का भी ) नाश करनेवाला 
बतलाया गया है। निष्कर्ष यह है कि विद्युद्ध ज्ञान से सद्यो-म्ुक्ति, ज्ञान-कर्म के 
समुच्चय से देवयान, केवल शोमन कम के प्राश्नप से पितृषान यथा अद्योमन 
कर्मो के अनुष्ठान से तृतीया गति की प्राप्ति होती है । 


पृ० 9 
४--चार्बा क़् दहांन 
टिप्पणी १--“वेतण्डिक' का अथे 


बुद्धघोष ने 'छोकायत” का “वितण्ड-सत्य” श्रर्थ किया है ॥ न्यायमझ्री में 
भी इसी की पुष्टि मिलती हे-- 


नहिं लोकायते किब्ित्‌ कतंव्यप्ुपदिब्यते । 
वेतण्डिककथेवासो न॒ पुन: 


टिप्पणी २--रामायण में लोकायत मत 


कबद्चिदागमः ॥ 


कच्विन्न लोकायतिकांनु ब्राह्मएॉस्तात सेवसे। 
अ्रनर्थकुडला ह्ांते बाला: पण्डितमानिनः ॥ 


१. न तस्य प्राणा उत्क्तामन्ति ब्रह्मंव सन्‌ ब्रह्माप्येदि । 


( बृहू० उप० ४।७|७ ) 
२. तमेव विदित्वाइतिमृत्युभेति, न्लन्य: पन्‍था विद्यतेब्यनाय ॥ 


( श्वेता« उप७० ३॥८ ) 


टिप्पणियाँ ५५७ 
धमंणास्त्रेप सुख्येषु. विद्यमानेषु दुर्बूधाः। 


बुट्धिमान्वीक्षिकीं प्राप्प निरथ॑ प्रवदन्ति ते ४ 
( रामायण, अयोध्याकाण्ड, अ० १०२, शलो० ३८-३६-) 


पृष्ठ 3५. 
टिप्पणी ३--“चार्वाक' का अथ 


ार्याक मत के “लावीं! नामक आचार्य फा उल्लेख काशिकाधृत्ति में मिलता 
हैनयते घार्दो लोकायते धार्वी बुद्धिस्तत्सम्बन्धादाचार्योडईपि चार्वों। स 
लोकायते शास्त्रे पदार्थान्‌ नयते ( १।३।३६ सुत्र ) | 


टिप्पणी ४--चार्वाक के विषय में गुणरत् 
गुणरत्न--षड्दर्शन समुच्चय को टीका पु० २े०१। 
पृष्ठ ७६ ड़ 
टिप्पणी ५---ट्ष्टव्य-- महाभाष्य (७६३॥५४७) व्णिका भागुरी छोकायतस्य । 
'बरणिका व्याख्यात्री भागुरी टोकाविशेष/“-कैयट। काक्षिका में भो यही 
प्रत्युदाहरण दिया गया दे । हे ' 
टिप्पणी ६--गायकवाड़ ओरियण्टल सीरीज्ञ बड़ोदा से प्रकाशित | 


पृष्ठ ८० 


टिप्पणी ७-- “अनुमान! : चार्वाक दृष्टि में 

लिंग ( हेतु ) को देखकर साध्य फी सिद्धि करना अनुमान कहा जाता है 
( तल्लिग-लिगिपूर्वकस्‌ )--सा* का० ६५ । उदाहरण के लिए ज्वालामुस्री 
पर्बत फो लीजिए । इसमें पंत के शिखर से सतत निकलनेवाली धुमरेखा 
को देखकर अनुमान किया जाता है कि इसमें अग्नि का सज्भाव होगा। गहाँ 
दृष्ट घूम से भ्रदष्ट वह्िि के ज्ञान की कल्पना की जाती है, पर दृष्ट वस्तु से अहृष्ट 
की कल्पना करने में हमारे पास क्‍या कोई साधन है ? शनुमानवादी इसके 
उत्तर में धुम तथा वह्लि के सतत विद्यमान साहचयै-नियम को प्रधान साधन 
बतलाने हैं। पाकशाका आदि के देखने से हमारी यह धारणा बद्धमूल हो 
गई है कि जहाँ-जहाँ धूम का सदुभाव होगा, वहाँ-पहाँ भरत की स्थिति 
अवश्यम्मावी है। इसी अनुपाधिक साहचर्य-नियम को 'व्यात्ति! के नाम से पुफारते 





हैं । अनुमान का प्रकार इस प्रकार होगा-..जहाँ-जहाँ घूम है, वहाँ-वहाँ भग्नि 
झ्वश्य विद्यमान है; इस पर्वत में घूम विद्यमान है; अत एवं इसमें प्रग्ति भी 
भ्वश्य विद्यमान होगा। व्याप्ति-ज्ञान के ऊपर ही अनुमान की सत्यता 
अवरूम्बित है । 

इस पर धार्बाकों की ज्ञापति है कि इस अनुमान की सत्यता को हम स्वयं 
स्वीकार करते, यदि व्य|प्ति-सूचक वाक्य की सत्यता प्रमाणसिंद्ध होती । पर क्या 
यह सम्भव है कि जिन-जिन स्थानों में घूम तथा अग्नि विद्यमान हो उन सब का 
निरोक्षण किया जा सके ? प्रत्यक्ष के सीमित होने से वर्तमान काल के ही घुम-वह्नि- 
विशिष्ट स्थलों का निरीक्षण सिद्ध नहीं हो सकता, भूत तथा मविष्थ के स्थलों के 
परीक्षण की बात ही न्यारी है | ऐसी दक्चा में व्याप्ति- वाक्य की सत्यता कीसे मानी 
जाय ? प्रत्यक्ष के द्वारा हमें केवल “व्यक्ति! का सम्बन्ध ज्ञात होता है । प्रत्यक्ष की 
सहायता से हमें इतना ही ज्ञान होता है कि एक “क? का सम्बन्ध एक “ख' के साथ 
विद्यमान है, पर इसी सीमित ज्ञान के आधार पर सब 'क” का सम्बन्ध सब 'ख' 
के साथ बतल्ला कर ब्याप्ति करना कितने बड़े दुःसाहस का काम है !!! पाकश्ाला 
में एक विष्चिष्ट धुम का सम्बन्ध एक विद्विष्ट व ह्वि के साथ देखकर समग्र घूम का 
नम्बन्ध समग्र वक्षि के साथ होगा ही, क्या हम ऐसे नियम बनाने के अधिकारी 
हैं ? यदि नहीं; तो व्याप्ति सत्य नहों मानी जा सकती झ्ौर व्याप्ति की अ्रस॒त्यता 
सिद्ध होते ही अनुमान का किला बालू की भीत के समान भूमिसाव्‌ हो जाता है। 

यदि यह माना जाय कि व्याप्ति 'विशेषः में नहीं होतीं; प्रत्युत सामान्य! 
( जाति ) में होती है, तो भो दोष बने ही रहते हैं। 'सब मनुष्य मरणशील हैं!, 
इस वाक्य में यदि व्याप्ति 'मनुष्यता! तथा थम रणशीलता” के साहचर्य पर 
अवलूम्बित मान ली जाय, तो नये भनुमानकी गुंजाइश हो ही नहीं सकती, क्योंकि 
'मनुष्यता” तथा 'मरणशीछृता” को धारण करनेव ले समग्र पदार्थों का ज्ञान हमें 
व्यान्तिसूचक वाक्य से पहिले ही हो चुका है। ऐसी दकछ्षा में देवदत्त में मनुष्यता 
हेतु से मरणझ्यीलता के शनुमान करने को क्या भा वश्यकता है ? बह तो व्याप्ति 
में ही गतार्थ हो चुका है। इसे कहते हैं सिद्धसाधन दोष--सिद्ध वस्तु को 
साधन करने की गलती । सामान्यतगत व्याप्ति मानने से चार्वाकों का कहना है 


१. विशेषेष्नुगमामावः सामान्ये सिद्धिसाध्यता | 
अनुमापद्धुभंगेस्मितू निमसरता बादिदन्तिन: ॥ 


( शाज्ज्दीपिका, पृ० ६३ में उद्धृत ) 


4. जा कु 
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कि कोई अनुमान हो ही नहीं सकता । एक विशिष्ट मरणशीक के ध्नुमान के लिए 
एक विष्ष्ट मनुष्य को जानना नितान्त आवश्यक है, पर हमें केवल मरणथ्ोलता 
तथा मनुष्यता का सम्बन्ध ज्ञान होता है। ऐसी दछ्षा में अनुमान के छिए कोई 
झवकाद ही नहीं । इस प्रकार सामान्य ज्ञान में विशेष का भनुमान व्यायसंगत 
नहीं है । इस अवस्था में भी अनुमान में दोषों का निराकरण नहीं हो सकता | 
पृष्ठदश 
दि० ८--शिखिनश्रित्रयेत्‌ को वा कोकिलानु कः प्रकुजयेत्‌ । 
स्वंमावव्यतिरेकेश  विद्यते नात्र कारणम॥ 
( स० सि० स॑ २४१ ) 
टि० &->अपरे छोकायतिका? स्वभावं जगत) कारणमाहुः | स्वभावादेव 
जगद विचिन्रमुत्पद्यते, स्वभावतों विलय॑ याति । है 
( भट्टोस्पल--बृहत्संहिता १।७ की-टीका ) । 
दि० १०--चार्वाक को इन थुक्तियों का मारभिक खण्हन उदयनाचार्य ने 
न्‍्यायकुसुमाझलि में किया है । 'भफस्मात्‌ भवति! बावय में पाँच विभिन्न विकल्पों 
की सम्मावना मानी जा सकती है ओर प्रस्येक सम्भावना का खण्हन उदयन 
ने इस कारिका में संक्षेप रीति से किया है-- 
देतुभृतिनिषेघो न स्वान्ुपासख्यविधिनं च। 
स्वभाववर्णंना नेवमव्धेनियतत्वत। ॥ 
द क्‍ ( न्‍्या० फु० २॥५ ) 
कार्य की स्थिति नियतफाछ तक ही रहनेवाली है। अत$ अवधि फी 
निमतता के कारण कार्य कमी कभी होने वाला ही माना जाता है। ऐसी दा 
में उसके कारण की कल्पना न करना तर्वेविरद है। 
पृष्ठ 5२ 
दटि० ११--श्रयो वेदस्थ कर्तारों भण्डबध्रृतंनिषाचरा:। 
जफंरीतुफंरीत्यादि पण्डितानां वचः स्मृतम ॥ 
(स० द० सं०, पृ० ४ ) 
: पृष्ठ द४ 
हि० १२--परष्टव्य पेदांतसार, १० २६-२७। इन मतों के खण्हन के लिए 
देखिये न्यायमझ़री, हितीय भाग, पृ० १६-१४ तथा न्यायकुसुमाझ्षलि (१।:५)- 


प६७ ह भारतीय दर्शन 


नान्यदृष्टं स्मरत्यन्यों नेकभ्रुतमपक्रमातु । 
वासनासंक्रमो नास्तिन च ग॒त्यन्तरं स्थिरे ॥ 
पृष्ठ ८५ 
टि० १३--षड्दर्दनससुच्चय में वुकपंद का उदाहरण देकर असत्य बात 
फो एरम्परागत सत्य मानने की घटना की पुष्टि की गई है-- 
भद्रे बृकप्द पढ्य यद्‌ बदन्त्यबहुश्रुताः ॥ ८१॥ 
इसकी विशद व्याख्या के लिए गुणरत्न की टीका देखनी चाहिए, जिसमें एक 
प्राचीन साम्प्रदायिक आख्यायिका का रोचक वर्णन फिया गया है । 
पृष्ठ ७६ 
टि० १४--नहि झिक्षुका: सन्‍्तीति स्थाल्यों नाधिश्रीयन्ते। नहि मृगाश 
सन्‍्तीति झाछयो नोप्यन्ते ( कामसूत्र १॥२।७८ )। 
टि० १५-त्याज्य॑ सुख॑ विषयसब्नमजन्म पुंसा 
दुःखोपस्ष्टभिति मृलंविचारणेषा । 
त्रीहीत्‌ जिहासति सितोत्तमतण्डुलाब्यान 
को नाम भोस्तुषकणोपहितान्‌ हितार्थी ॥ 
( सर्वंदद्ध नसंग्रह, पृ० ४ ) 
पृष्ठ ८८ द 
दि० १६--पाश्चा तय दर्शन और चार्वाक मत 


दार्धानिक जगत्‌ में प्रकृतिवाद के सिद्धान्त श्रत्यन्त प्र।चीन काल से विख्यात 
हैं । मारतीय दर्नधाज्ञ के इतिहास में जिस प्रकार बृहस्पति तथा चार्वाके 
भौतिकवाद के समर्थक हैं, उसी प्रकार प्राचीन ग्रीस दर्शन के इतिहास में 
देयोक्रितस ( ७६० ई०७० पू७ |. एपिकुरस ( ६१४६ ई० पृ० ) तथा तुक़ेतियस 
( ६५ ई० पू० ) भौतिकवाद के संस्थापक तथा प्रचारक हैं । हस मत के प्रनुसार 
हाथ-पाँव के समान आत्मा भो मनुष्य के दरीर का अंद्यमात्र है। वह चतुविघ 
परमाखणुों के समुच्चय का फल है । अतः शरीरपात के साथ श्रात्मा का भी उच्छेद 
होने के कारण आस्मा अमर नहीं है। इस जगत्‌ की रचना में न तो कोई उहश्य है 
ध्रौर न इस उहं शय को ध्यान में रखकर दूसरा कोई रचयिता ही है। साधारण जन 
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देबताओं पर इस विश्व के निर्माण का उत्तरदायित्व रखते हैं, पर यह सिद्धान्त 
निश्सार है। प्ननन्‍्त परमाणुओं में से किन्‍्हीं परमाणुप्रों के भ्रहैतुक याहच्छिक संघात 
की ही संज्ञा जगत” है। कतिपय परमाणु बिना किसी कारण के श्राप से भाप 
मिछ जाते हैं भौर तद यह संसार उत्पन्न हो जाता है। जगद्गवयिता के भभाव 
में उपवास, ब्रत, प्रार्थना भादि उपचारों से सन्तुष्ट करने को विधान बतछाने- 
वाला धर्म नितान्त असिद है। एपिकुरिअस ने जीवन का उदंश्य आनन्द की 
प्राप्ति बताया है, परन्तु दौसा आनन्द ? इन्द्रिय-चृत्तियों को चरितार्थ करने 
वाला भमौठिक सुख नहीं) प्रत्युत समानदशीलव्यसनवाले मित्रों की मण्डली में 
द्ोनेवाला मानपिक आनन्द, जिसे मानते हुए सादगी का जीवन बिंताना ही इस 
मानव-जीवन का उद्देश्य है । ल्युक्रेश्ियस ले इस विधय में अपने गुरु का 
अनुसरण किया है। वे छान्ति, सात्विक जीवन, सत्यपारून, कतंव्यनिर्बाह के 
पवित्र उद्देश्य को जोवन का लक्ष्य मानते हैं। इस प्रकार एपिक्यूरस के हेडोनिज्म 
( सुखबाद ) तथा चार्वाक के ठिद्धान्त में ध्राध्ययंजनक साहश्य है। हेडोनिज्म 
के सिद्धान्त को जनसाधारण ने जिस प्रकार पीछे के समय में अत्यन्त निकृष्ट ूूप 
में परिवर्तित कर दिया, चार्वाक मतमें भी उसी प्रफार का परिवर्तन दौख पड़ता 
है। स्टोइक दा्धनिकों ने इस सिद्धान्त का विशेष रूप से सण्डन कर ईश्वर की 
सत्ता, जीव की अमरता, जगत्‌ फी उद्दंद्य-संम्पन्नता आदि सिद्धास्तों की 
पुन) स्थापना की । उन्नीसबीं शताब्दी में पॉजिटिविज्म भ्रादि नेक दार्शनिक 
मतों पर चार्वाकता की छाप स्पष्ट रूप से दोख पड़तो है, परन्तु चार्वोक मत फी 
तुझछना एपिक्यूरिश्रनिज्म के साथ दी समुचित रीति से की जा सकठो है। 


द्रष्टय मेटीरियलिज्म ( ७८४४7 ) तथा ल्यृक्रेशियस ( 7/प०- 
7८08 ) णीष॑ंक लेख--एस्ताइकलोपीषिया औफ रिछोजन ऐण्ड इधिक्स, 
माग ८ ! 5 


भो० 4६७०००२५६ 


षष्ठ परिच्छेद 
बोद्ध दर्शन 
पृष्ठ शर८ 


दि० १--बौद्ध धर्म का घामिक विकास 


बुद्ध के निर्वाणानन्तर इस धर्म का बहुमुखी विकास इतना विस्तृत है कि इस 
परिच्छेद में उसका यथार्थ वर्णन नहीं फिया जा सकता । दार्शनिक विकास की 
घारा को समझ्नने के लिए थोड़ी मोटी बातें पाठकों के 

घामिक सम्प्रदाय सामने रक्खी जाती हैं। बुद्ध के निर्वाण के सी वर्ष के 
पीछे वैद्वाली की द्वितीय संगीति ( ३२६ वि० पू० ) में 
वात्सीपुत्रीय ( व्जिपृतीय ) भिबखुमों ने भ्राचार तथा श्रष्यात्म-विषयक कतिपय 
महत्त्वपूर्ण सिद्धान्तों के विरोध में अपना झंडा ऊँचा किया । उसी समय से 
बौद्ध संघ में फूट पैदा होकर दो वादों का जन्म हुआ--स्थविरवाद (जो प्राचीत 
विनयों में रंबकमात्र भी संधोघन करने के प्रतिकुल था ) तथा महासंघिक 
( संशोघनवादो ) । इसी संगीति के सौ वर्ष के भीतर ही १८ विभिन्न सम्प्रदाय 
उठ खड़े हुए, जिन्हें पनकाय? क हते हैं। आधार्य वसुमित्र ने “अष्टादश-निकाय- 
पाठ! में इन निकायों का विछाद वर्णन किया है, परन्तु वसुमित्र का वर्णन 
भाचार्य भव्य, दीपवृंस तथा कथावस्थु की अट्दुकथा के निर्देशों से भिन्‍न प्रकार का 
है। भ्रट्ठकथा के श्र घुसार महासांधिकों के भिम्न निकायों के नाम ये ये--गोकुछिक, 
एकव्यावहारिक, भशत्तिवादी, बाहुलिक तथा चैत्यवादी। स्थविरवाद के निकायों 
की संज्ञा थी--महीक।सक . ( श्रवान्तर निकाय ८ सर्वास्तिवादी, काश्यपिक, 
सक्रान्तिक, सौत्रान्तिक, घमंगुप्तिक ) तथा बुजिपुत्रक या वात्सीपुत्रीय 
(अवान्तर निकाय--.धर्मोत्तरोय, मद्रया निक, षाण्णागारिक तथा सम्मितीय) । 
यह स्थिति अक्षोकव्घंन के समय थी, पर पीछे की शाताब्दियों में इन निकायों के 
सिद्धान्तों में अवान्तर भेद होते गये। चैत्यवादी निकाय के ५ भेद पीछे हुए-- 
रवंधलीय, अपर शैल्लोय, राजगिरिक, सिद्धदिफ तथा वेपुल्यक ( वेपुल्लवादी ) । 
इनमें प्राबीनता के पक्षपाती थे्‌रवाद ( स्थविरवाद ) को ही 'हीनयान” फहते हैं। 





व्का भउ १० कक 


टिप्पणियाँ ५६९ 


महासंधिक निकाय से ही .भनेक भ्रथाग्तर परिवतनों के अन्तर “महायात 
उदय हुआ " 


इन मिकायों के सिद्धान्त किसी समय में अत्यन्त महत्त्वपूर्ण माने जाते 
थे | ब्राह्मण दार्शनिकों ने भी इसका उल्लेख अपने ग्रंथों में किया है, परन्तु भ्राज 
ये सिद्धान्त विस्मृतभाय हो गये हैँ। 'कथावत्थु” हीं इन निकायों के रहस्योद्याटन 
करने के लिए एकमात्र प्रामाणिक ग्रन्य है। कतिपय निकायों के संक्षिप्त 
वर्णन से ही हमें सन्‍्तोष करना पड़ता है, जिनका दार्शनिक जगत्‌ में विशेष 
आदर है। (१ ) महासंधिक “लछोकोत्तर बुड” के सिद्धान्त को मानते थे। 
उनकी वुष्टि में बुद्ध सर्वशक्ति सम्पन्न अछ्ौकिक पुरुष थे; साख्तवं ( सांसारिक ) 
घम का लेदमात्र भी सम्पर्क उन्हें न था, तथा थे इठधि ( छक्ति-विशेष ) के 
हारा नैसगिक नियमों का भो विरोध कर सकते थे । ये छोग श्रवतारवाद के 
पक्षपाती ये। शाक्‍्य मुनि इसी छोकोत्तर बुद्ध के छोकानुवर्तत के निमित्त 


: अवतार ये। भिक्षु जीवन का चरम लक्ष्य 'धहंतद” न होकर 'बोधिसत्व” की 


उपलब्धि था । (२) सर्वास्तिवाद जगत्‌ के भरतात्मक तथा चितात्मक प्रत्येक 
पदार्थ को त्रिकाल सत्य मानता है। ये छोग बुद्ध को देधी-धक्ति से सम्पन्त 
मानवमात्र मानते हैं। इनके मत में बुद्ध की सत्ता काल्पनिक और मायिक न 
होकर वास्तविक है। सर्वास्तिवार्ियों के मतों का खण्डन द्ंकराचार्य ने छ्ारीरक- 
भावय ( २२१७-२७ ) में किया है। ( ३ ) सम्मतोयों का एक समय घोल- 
बाझछा था। इसके मत का उल्लेख विशेषत) उद्योतकर ने न्यायवातिक (१० ३७२) 
में किया है। ये छोग स्कन्घ-पत्चक से भ्रतिरिक्त एक विशिष्ट पुदूगल” पदार्थ की 
स॒था मानते ये, जो प्नस्कन्धघों के साथ ही उत्पादविनाधशाली था, तथा उन्हें 
धारण किये रहता था। अन्तराभाव देह ( जीव फी मृश्यु तथा पुनर्थ॑न्म के 
बोच में विधमान दरीर ) फी सत्ता हन लोगों को मान्य क्रा और इसी की 
पृष्टि में पुदूगछ की कल्पना भी आदरणीय घी। (४ ) वंपुल्यवाद के सिद्धान्त 
भयंकर विप्छव मचानेवाले थे। इनके सिद्धान्तों में महायान की ही सूचना 
नहीं मिछती, प्रत्युत तान्त्रिक वज्ञयान के भी बीज ध्न्तनिद्धित हैं। इनका एक 
विछक्षण सिंठान्त मैथुन के विषय में था कि किसी सास मतलब से ( एकामि- 
प्रायेण ) पति-पत्नी में स्वाभाविक भ्रनुर्रक्ति रईंने पर या भविष्यलोकों में 
साहचर्य के लिए मैथुन का आवरण किया जा सकता है। बौद्ध भिक्षुभों के 
लिए भी मह नियम माल्य था। बुद्ध की ऐपिहासिकता का स्पष्ट निषेष तथा 
मैथुन की अबस्था-विशेष में अनुज्ञा एकदम घोर परिव्ंत के सुचक सिद्धान्त थे | 


५६७ भारतीय वर्हान 


वैपुल्यवादियों के सबसे बड़े प्रचारक थाधचार्य नागार्जुन माने जाते हैं। । हर 
ऐतिहासिक छानुशीलन से हम इसी सिद्धान्त पर पहुँचते हैं कि महासंधिक 
का ही अन्धक सम्प्रदाय तथा वेपुल्यवाद के रूप में विकसित रूप महायान 
सम्प्रदाय है । 


पृष्ठ १३१ 
टि० २--बोधिसत्त्व की क्रमिक शिक्षा 


बोधिसत्त्व को प्रथमत; बोधिचित्त का ग्रहण करना पड़ता है। सब जीवों 
के उद्धार के लिए सम्यक सम्बोधि में चित्त को प्रतिष्ठित करना बोधिचित्त का 
प्रहण है। उसके लिए ब्रन्दना, पूजा, पापदेशना, परण्यानुमोदन, अध्येषण, बोधि- 
चित्तोष्पाद तथा परिणामना---इस सप्तविध अनुत्तर पूजा का विधान है । पढ- 
पारमिताओं का अनुशीलून मी नितान्‍त उपयोगी साघन है। 'पारमिता” कहते हैं 
पूर्णत्व को । दान : शील, क्षाल्ति, वीर्य, घ्यान तथा प्रज्ञा--इव षटपा रमिताश्रों 
का घर्जन बुद्धत्व प्राप्ति का वैसंगिक उपाय है। आत्मभाव फा स्थाग तथा 
निःस्वार्थ बुद्ध की प्रकृष्टता दानप्रारमिता है। प्राणातिपात आदि गहित छृत्यों 
से चित्त की विरति का नाम छील है। दूसरों के द्वारा श्रपकार किये जाने पर 
भी चित्त की भ्रकोपनता क्षान्ति है। वीर्य का फलरूप ध्यान चित्त की निताघ्त 
एकाग्रता है। दानादि यञ्ञ पारमितागओं का उद्देश्य प्रज्ञापारमिता का उदय 


कराना है। प्रज्ञापारमिता ( पूर्णन्ञान या सर्वज्ञता ) की प्राप्ति शुन्यता में 
प्रतिष्ठित होनेवाले व्यक्ति को होती है। उस समय यही ज्ञान होता है कि 
भावों की उत्पत्ति न तो स्वतः होती है, न परत), न उभयत॥ भौर न श्रहेतुत: 
( कारण बिना ) । “पवहार दक्षा में ही प्रतीत्यसमुत्पाद की सत्यता है, परमार्थ 
दष्या में सब भाव पर्मशून्य हैं । जगत्‌ फी सत्ता सांबृतिक है, पारमाथिक नहीं । 
वास्तव में सब भावों की शुन्यता ही परमार्थ ज्ञान है। प्रज्ञापारमिता प्राप्त करने- 
वाले बोविसत्त्व के लिए इस जगत्‌ के समस्त व्यवहार मायिक, स्वप्नवत्‌ मिथ्या 
प्रतीत होते हैं। नैरात्पपरिपृष्छा सूत्र' ( श्लोक १२ ) में बोधि-चित्त का 
विशद वर्णन है। बोधि-चित्त ( संबोधिनिष्ठ चित्त ) निःस्वभाव, तिरालम्ब, 
सर्वेशुन्‍्य, निराकूय पै्या प्रपञ्लसमतिक्रान्त माना जाता है। देवी-रूप से 
भ्ज्ञापारभिता की उपासना बौद्धों का प्रधान आचार है। बोधिसत्त्व में ही उपदेश 


के द्वारा प्राणियों को मुक्त बनाने की योग्यता रहती है । 


सा 
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टिप्पणियाँ. भर. 


टि० ३-- बोधिचित्त का लक्षण-- 
निःस्वभाव॑ निरालम्बं॑ सर्वधुत्य॑ निरालयस्‌ । 
प्रपत्बसमतिक्रान्त॑ बोधिचित्तत्य लक्षण ॥ 
.. ( नैरास्म्यपरितृच्छासूत्र; श्छोक १२ ) 
टि० ४--प्रज्ञापारमिता का देवोरूप-- क्‍ 


सर्वषामपि वोराणां पराथं-नियतात्मनाम । 
बोधिका जनयिशन्री च मात्ता त्वमंति वत्तला ४ 
बुंढेः प्रत्येक - बुद्धेध श्रावकेश्च॒ निसेविता। 
मार्गस्वमेका मोक्षस्प नास्त्यन्य इति निश्चय: ॥ 
्ि ( प्रशापारमितासूत्र ) 
पृष्ठ १४० 
ढि० ५--'संस्कृत' शब्द का श्रथ 
'तंस्कृतः शब्द का प्रयोग वैभाषिक मत में एक विधिष्ट अ्थ॑ में किया जाता 
है। 'संस्कृत' का व्युग्पत्ति-लम्प भ्र्थ है-हितुप्रत्ययजनित! | 'सम्पूय ८ अस्योन्य- 
मपेक्य, कृता) <- जनिताः इति संस्कृत? । ्ि 
ह ( प्रभिष्मंकोश, कारिका ११9७ 2) 
पृष्ठ १४४ 


टि० ६--कुमारलात” का नाम 

द्रष्टटय वाटर्स सम्पादित 'युआनच्वॉग का मारदोय यात्रा-विवरण' भाग २, 
पृष्ठ ३२५१ सौत्रान्तिक मत के संस्थापक इस आचार्य का यथार्थ नाम 
'कुमा रल्यत ही था । 'कुमारकाभ! या कुपारलब्ध” इनका नाम चीनी नाम के 
अदद्ध संस्कृतीकरण के कारण नितान्त स्थाज्य है। 


पृ० १४५ 
टिप्पणी ७--तीलपीतादिमिश्रित्रेतु दघाकारेरिहान्तरे: | 


सोत्रान्तिकमते नित्य बाह्याथ॑रबनुमीयते ॥ 
( सर्वदर्षानसंग्रह, पृ» १४; आनन्दाश्रम ) 


पद भारतीय दहन 
पृष्ठ १५२ 


टिप्पणी ८--- 
विज्ञान के त्रिविध परिणाम के लिए द्रष्टव्प--त्रिशिका कारिका १ और २ । 


टिप्पणी €---“आलय-विज्ञान” के विषय में मतभेद । 

आलय विज्ञान का सिद्धान्त योगाचार के आदि आचाय॑ असंग तथा वसुबन्धु 
के द्वारा उदभावित किया गया है, पर दिद्डनाग इसे भात्मा फा ही निगुढ 
रूप बतला कर इसे स्वोकृत नहीं करते । अपने मत की पुष्टि में उन्होंने प्रबल 
युक्तियों का प्रदर्शन किया है। इस कारण योगाचारों में आगमानुसारी तथा 
न्यायवादी दो मतों को स्थिति मानी जाती है । भ्रद्ययवज्ञ ने अपनी “तर्वरत्नावली? 
में योगाचार के साकार ज्ञानवादी तथा निराकार ज्ञानवादी दो मतभेदों का वर्णन 
किया है। साकार-ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान बाह्य पदार्थों के स्वरूप को ग्रहण 
करता है, पर निराकार ज्ञानवादियों के मत से ज्ञान आकारहीन होता है, उसका 
सत्य-स्तृडप स्रसंवेदनलू्प होता है। बाह्य भ्र्थों की सत्ता मानना मूर्खता- 
विजुस्मित है। वाह्यार्थ के मायिक होने से स्वसंवेदनरूप ज्ञान ही एकमात्र सत्ता 
हैं। कहना न होगा कि इस ज्ञान के सर्प का अनु भव सिद्ध योगियों को 'ही 
होता है । भ्रत) सिद्धान्तत विज्ञानवादों होने पर योग तथा श्राचार फो प्रत्यधि 
महत्त्व देने के फारण ये योगाचार के नाम से अभिहित किये जाते हैं । 


पृष्ठ १५३ 
टिप्पणी १०--अ्रालय विज्ञान का स्वरूप-- 
तरज्ञा उदधेयंद्रत . पवन प्रत्ययेरिताः। 
पृत्यपाना: प्रवरतंन्ते व्युच्छेदर्व न विद्यते ॥ 
आलयोघस्तथा नित्य विषयपवनेरित: । 
चित्रस्तरज्ञविज्ञानेन त्यमानः प्रवतंते ॥ 
( लद्भु।वतारसूत्र २९६-१०० ) 
टिप्पणी ११--चेतना का रूप-.. 
चेतना चित्ताभिसंस्का रो मनसश्चेष्टा । यस्पां सत्याम्‌ पश्रालम्बनं प्रति चेतस; 


प्रस्यन्द इव भवत्ति, अयस्कान्तवशाद्‌ अय:प्रस्यन्दवत्‌ । ( विज्वप्तिमात्रता- 
घविद्धि पू० २० ) | 


टिप्पणियाँ ५६७ ॒ 


पृष्ठ १४६ 
टिप्पणी १२--परम-तरव का रूप--- 


न सत्‌ नासन्‌ ने सदसन्न चाप्यनुभयात्मकसु | 
चतुष्कोटिविनिमुंक्त तत्त्वं॑ माध्यमिका विदु॥ 
( माध्यमिककारिका १७७ ) 
टिप्पणी १३---मध्यममार्ग का ग्रहण-- 
ग्रस्तीति नास्तीति उमेष्पि अ्रन्ता, 
क्‍ णुद्धी श्रषुद्धीति इमेइपि अन्ता। 
तस्मादुमे अन्त  विवज॑ंयित्वा, ह 
मध्ये हि स्थान प्रकरोति पण्डितः ॥ . 
द ( समाधिराजसूत्र ) 
पृष्ठ १५७ 
टिप्पणी १४--“बुन्यता' का भ्रथं-- 
भ्रतो भावाभावान्तद्ववरहितत्वात्‌ सत्स्वभावानुत्पत्तिक््षणा धुन्यता मध्यमा 
प्रतिपत, मण्यमों मार्य इत्युज्यते । ( चन्द्रकीति--प्रसन्नपदा )। 
(टिप्पणी १५--दो प्रकार के सत्य-- 
दें सत्ये सम्रुपाश्रित्य बुद्धानां घर्मेदेशना। 
लोकसंवृतिसत्यं च॑ सत्यं च परमाथंतः ॥ 
( मांधप्यमिककारिका २४७।८ ) 
टिप्पणी १६--*संबूति” को व्युत्पत्ति--- ि ह 
संबुति की व्युत्पत्ति चन्द्रकोति ने इस प्रकार की है-समन्तादु परणं संवुत्ि३ ॥ - 
अज्ञानं हि समन्‍्तात्‌ स्वपदार्थतत्वावज्छादवान्‌ संबृतिरित्युच्यते । . 
€ माष्यमिकका रिकायुत्ति, पृ० ४९२ ) 
पृष्ठ १६२ 
टिप्पणी १७---क्षण भंग” के विषय में हेम चन्द्र--- 
कृतप्रशाशाकुतकर्म मो गभवप्रमोक्षस्पृति भंगदोषान्‌ । 


उपेदय साक्षात्‌ क्षणभंगमिच्छन्‌ भ्रहो महासाहसिक: परस्ते ७ 
( स्पाद्ादमश्री, श्लोक १८ ) 


जा ध्ू्‌ छः ६. | र ती य दर धुन 


टिप्पणी १८--'क्षरि[कवाद” का खण्डन -- 
नास्तव्यात्मा फलभोगमात्रमथ च स्वर्गाय चेध्याचंन॑ 
संस्कारा: क्षणिका युगस्थितिभृतइ्चेते विहाराः कृताः। 
सर्व॑ शुन्यमिद वसूनि गुरवे देहीति चादिश्यते 
बौद्धानां चरितं किमन्यदियती दम्भस्य भूमि: परा॥ 
( न्‍्यायमझ्लरी, १५ ३६ ) 


पृष्ठ १६५३ 
टिप्पणी. १६--..'वा सना! का खण्डन-- 
प्राचार्य दाड्डूर का यह कयन ( २।२॥।३० दध्यारीरक भाष्य ) ययार्थ है-- 
अपि च वासना नाम संस्का रविशेषा:; संस्काराशग्नर नाश्नयमन्तरेणावकल्पन्ते एवं 
लोक़े हृष्टत्बात्‌। वासना? के विस्तृत खष्डन के लिए द्रष्टब्य श्लोकवात्तिक 


(१० २२७-२६७ ) तथा स्पाद्वादमज्ञ री, श्लोक १६ । 
पृष्ठ १६४ 
टिप्पणी २ ०-- शु न्यवा द” का खण्डन--- 
शन्यवादिपक्षस्तु सर्वप्रमाणप्रतिषिद इति तप्निराकरण।य नादरः क्रियते । 
( २।२।३१ शां० मा० ) | 


पृष्ठ १६१ 
टिप्पणी २ १--निर्वाण का स्वरूप... 


निर्वाण श्रौर निरोघ की एकता 


हीनयान के विविध संप्रदायों में इस विषथ को लेकर पर्यात मतभेद दिखाई 
पड़ता है । निकायों के अध्ययन से प्रतीत होता है कि निर्वाण क्‍लेशा भाव छूप है। 
जब व्लेश के आवरण का सर्वथा परिहार हो ज्ञाता है तब निर्याग को अवस्था का 
जन्‍म होता हैं। इसे सुखझहूप भी बतलाया गया है; परन्तु श्रधिकतर बोद्ध निकाय 
निर्वाण को अभावात्वक ही मानते हैं। 'मिलिदप्रएन! में तिरतग के विषय में 
बड़ी सुन सिवेजला/बी:पह है।। इसका: स्पह क्न है. कि निरोध हो जाता ही 
निर्वाण है । संसार के सभी अज्ञानी जीव इन्द्रियों प्लर विषयों के उपभोग में लगे 
रहने के कारण नाना प्रफार के दु.ख उठते हैं, परन्तु ज्ञावी श्र।य जावक इन्द्रियों 


ठप 
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और विष॑यों के उपभोग में न कभी रूगा रहता है और ने उसमें प्रावग्द हो 
लेता है। फलत) उसकी तृथ्णा फा निरोध हो जाता है। तृष्णा के निरोध के साथ 
उपादान का ( मव का ) निरोध उत्पन्न होता है। पुनर्जन्म के बन्द होते ही सभी 
दुःख रुक जाते हैं। इस प्रकार तृष्णादिक क्लेशों का. निरोध हो जाना ही निर्वाण 
है। नागसेन फी सम्मृति में निर्वाण के बाद व्यक्तिश्व का सब्वधा छोप हो जाता 
है। जिस प्रफार जलती हुई आग की लपट बुक्ष जाने पर दिखाई नहीं जा सकती 
उसी प्रकार निर्वाण प्राप्त हो जाने के बाद बहू व्यक्ति दिखाया नहों जा सकता * 
क्योंकि उसके व्यक्तित्व को बनाए रखने के छिये कुछ भी शेष नहों रह जाता । 
अ्रत: निर्वाण के अनन्तर व्यक्तित्व की सत्ता किसो प्रकार सिद्ध नहीं होती । 


निर्वारा फो निगु रफ्ता ह 


संसार में उत्पन्न होनेवाछों वस्तुभों को यह विशेष है कि उनमें से कुछ तो 
कम के कारण उत्पन्न होती हैं, कुछ हेतु के कारण भौर कुछ ऋतु के कारण; 
परन्तु निर्वाण ही आकाए के साथ ऐसा पदार्थ है जो न तो कर्म के कारण उत्पन्न 
होता है, न हेंतु के कारण और न ऋतु के कारण । वह छो हेतु से रहित तिका- 
लातीत, एइन्द्रियातीत और प्रनिर्व॑चनोय वदार्थ है, बिसे विंधुद ज्ञान के 
द्वारा अहंत्‌ जान सकता है। निर्माण के साक्षात्‌ करने के उपाय हैं, परन्तु उसे 
उत्पन्न करने का कोई उपाय नहीं है। साक्षात्‌ करना तथा उत्पन्न करना दोनों 
भिन्न-भिन्न वस्तुएं हैं। कोई मो मनुष्य अपनी प्राकृतिक दाक्ति के बल पर द्विमारूथ 
तक जा सकता है, परन्तु वह छात्ों कोशियों करने पर भी उसे इस स्थाम पर नहीं 
ला सकता, कोई भो मनुष्य साधारण दाक्ति के सहारे भी नाव पर चढ़कर समुद्र के 
इस पार से उस पार तक जा सकता है, परन्तु प्रश्नान्त परिश्रम करने पर भी उस 
पार फो इस पार नहीं छा सकता; ठोक यही दद्या निर्वाण की भी है। उसके 
साक्षात्कार फरने का मार्ग बतायां था सकता है परन्तु उसके उत्पादक हेतु को कोई 
भी नहीं दिश्ला सकतारे। इसका कारण यंह है कि निर्वाण गिगुण है। उतके 
उत्न्‍न्‍न होने का प्रश्व हो नहों उठता, क्योंकि यहू भूत वर्तमान तथा भविष्य 
तीमों कालों से परे है। भद्ृश्य द्ोने पर भी, इन्द्रियों द्वारा गोचर न किए जाने 


पर भी, उसकी सता है। भहंत्‌ पद को प्राप्त कर भिक्षु विधुद्, ऋछ स्‍भोर 


१, मिलिदप्रश्न, पृष्ठ ६२ । 
२. मिलिदप्रश्न, पृष्ठ ३२६-१शैरे | 


प्‌ ७० मारतीय दर्दन 


आवरणों तथा साँस्तारिक कर्मो' से रहित मन द्वारा निर्वाण को देखता है। 
अत३ उसकी ससा के विषय में किसी प्रकार का अ्पलाप नहीं किया जा सकता, 
परन्तु निगुण होने पर बह उत्पादरहित है। उपाय होने से उसका साक्षात्कार 
प्रवश्य होता है, परन्तु बह स्वयं अनिर्यंचनीय पदार्थ है | 


निर्वाण की सुखरूपता 


नागसेन ने निर्वाण की शभ्रवस्था के विषय में मी खूब विचार किया है! । 
महाराज मिलिन्द की सम्प्ति में निर्वाण में दुःख कुछ न कुछ अवश्य ही विद्यमान 
रहता है, क्योंकि निर्वाण की खोज करनेवाले नाना प्रकार के सँयमों से अपने 
दारोर, मन तथा इन्द्रियों को तप्त किया करते हैं। ये संसार से नाता तोड़कर 
और इन्द्रियों तथा मन की वासनाओं को मारकर बन्द कर देते हैं, लिससे शरीर 
को मो कष्ट होता है ओर मन फो भो। इसी युक्ति के सहारे मिलिन्द की दृष्टि से 
निर्वाण भी दुख से सना होता है। उपके उत्तर में नागसेन की स्पष्ट सम्मति है 
कि निर्वाण में दुःख का लेश भी नहीं रहता । वहू तो सुल्ल ही सुख है । राज्य की 
प्राप्ति होने में नाना प्रफार के क्लेश सहने पड़ते हैं, परन्तु स्वय॑ राज्य-प्राप्ति क्लेश 
में नहीं है। इसी प्रकार तपस्या, ममता, त्याग, इन्द्रिय, जप भ्रादि निर्वाण के 
उपायों में क्लेद् है, परल्तु स्वयं निर्वाण में क्लेद कहाँ ? वह तो महाप्तप्रुद्ग के 
भमान अनन्त है। कमल के समान क्लेणों से अलिप्त है। जलू के समान सभी 
क्लेशों की गर्मी को छ्वाम्त कर देता है। काम-तृष्णा, भव-तृष्णा श्लौर विभव 
तृष्णा की प्यास को बुझा देता हे ॥ वह श्राकाश के समान दश गुणों से युत्ता 
रहता है। न पैदा होता है, न पुराना होता है, न मरता है श्ौर न आवागमन 
भाप्त करता है। वह दुर्शेय, स्वच्छंद तथा अनन्त है । अच्छो राह पर चलकर 
संसार के सभी संस्कारों को श्रनित्य दुःख तथा अनाध्म रूप से देखता हुआ कोई 
भी व्यक्ति प्रज्ञा से निर्वाण का साक्षात्कार कर सकता है। उसके लिये किसी 
दिल्या का निर्देश नहीं किया जा सकता । महाकवि अ्रश्वधोष का कहना है कि 
बुझा हुआ दीपक न तो पृथ्वी पर जाता है, न श्रन्तरिक्ष में, न किसी दिशा 
में श्रोर न किसी विदिक्षा में; प्रत्युत स्नेह (तेल ) के क्षय होने से वह केवल 
शान्ति प्राप्त कर लेता है। इसी प्रकार ज्ञानी पुरुष कहीं नहों जाता है-- 


१. मिलिदप्रश्न ( हिंदी श्रनुवाद ), पृष्ट ३०४-७०३ । 
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न पृथ्वी पर, न अन्तरिक्ष में और न किसो दिशा में--केवर क्लेद् के क्षय हो 
जाने पर ध्वान्ति प्राप्त कर लेता है--- 


दोपो यथा निवृ तिमभ्युपेतों नेवावर्नि गच्छंति नान्‍्तरिक्षम्‌। 
दिदां न काश्िदु विदिदं न काश्वित्‌ स्नेहक्षयातु केवलमेति कषान्तिस ॥ 
तथा कृती नियृ तिमम्युपेतो नेवावनि गच्छति नान्‍्तरिक्षम । 
दिए न काब्िदु विदिश न काश्ित्‌ क्लेक्षकयात्‌ केवलमेति धपुन्तिमु* 0 


(क) हीनयान सत में निर्वाण 

निर्वाण की यही सामान्य कल्पना है। ज्ञान के उदय होने से जब अविश्वा के. 
पाक्ष स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाते हैं, वव भरहँत्‌ की उसी झवस्था का नाम निर्वाण है। 
यही चरम लक्ष्य है, जिसके लिये भगवान्‌ तथागत ने अपने धर्म की छिक्षा दी । 
निर्वाण इसी छोक में प्राप्त दोता है। वेदान्त में जीवन्मुक्त पुरुष की जो कल्पना है 
बढ़ी कल्पना निर्वाण-प्राप्त भरहंतु की हैं। परन्तु निर्वाण के स्वरूप के विवेचन में 
दीनयान तथा भमहायान संप्रदाय के भ्रनुयायियों में पर्याप्त मतभेद है। सामांस्य॑ 
रीति से कहा जा सकता है कि हीनयान निर्वाण को दुःख का अमावमात्र मानता 
है, परन्तु महायान उसे आनन्दरूप बताठा है। किश्च, हीनयान संप्रदायों के 
मोतर भो भी इसके विषय में भिन्न-भिन्न मत हैं | 

द (१) स्थविरवादियों का निर्मारण 

स्थविरवादियों की दृष्टि से निर्वाण मानसिक तथा भौतिक जीवन का चरम 
निरोध है। निर्वाण प्राप्त द्वो जाने के वाद व्यक्तित्व का संथा निरोध हो जाता 
है। “निर्वाश! षान्द का अर्थ ही है--वबुक्त जाना। जिस प्रकार दोपक तब तक 
जलता रहता है जब तक उसमें बत्ती और तेल विद्यमान रहते हैं, उनके नष्ट 
होते ही दोपक स्वतः थ्ान्त हो जाता है, उसी प्रकार तृष्णा भादि क्लेशों के 
विराम ले लेने पर जब यह मोतिक जीवन. अपने चरम अवसान पर पहुँच जाता 
है, तब यह निर्वाण कहलाता है। क्‍ 

(२) वेभाषिक मत में निर्धारण 

वैमाषिकों के मत इस विषय में स्थविरवादियों के मत के समान ही हैं | वे 
भी निर्वाण को अमावात्मक मानते हैं। निर्वाण .प्रतिसंस्यानिरोध है, आर्थाव 
विद्ाद्ध प्रज्ञा- के सहारे सांसारिक साश्रव धर्मों तथा संस्कारों का जब भन्स हो 


१. सोन्दरनन्द, १६।२८, २९ ॥ 


जय पा ] ० | 


भजर . भारतीय दर्शन 





जाता है, तब यद्दी निर्वाण कहलाता है? । निर्वाण नित्य, भसस्कृत धर्म, स्व॒तन्तर ( 
सत्ता ( भाव" वस्तु ), वृथगु-म्रृत सत्य पदार्थ ( द्रब्य सद्‌ ) है*। निर्बाण |. 
अचेतन श्वस्या का सूचक है श्रथवा चेतन अवस्या का ? इस प्रवन के विषय में “ 
वैभाधिकों में ऐकमत्य नहों दिखाई पड़ता | तिब्बतीय परम्परा से ज्ञात होता है 
कि कुछ वैमाषिक छोग निर्वाण की प्राप्ति के अवसर पर उस चेतना का सर्वथा है! 
निरोध मानते थे, जो क्लेशोत्पादक ( साथ ) संस्कारों के द्वारा प्रभावित होती है! 
है । इसका अभिभ्राय यह है कि आश्रवों से किसो प्रकार भो प्रभावित न होनेवाली / 
कोई चेतना अंबश्य है, जा निर्वाण की प्राप्ति के बाद भी विद्यमान रहती है। : 
वसमाषिकों का यह एकांगी मत था । इस मत के भाननेवाले कौन थे, यह कहना |! 2 
बहुत ही कठिन है। वैमाषिकों का सामान्य मत यही है कि यह भ्रमावात्मक है। ;. । 
सघमद्र की “'त्ब॑ज्याछा! के श्रष्ययन से प्रतीत होता है कि मष्य भारत में 0 । 
वेमाषिकों फा एक ऐसा समप्रदाय था जो “तथता? नामक चतुर्थ भ्रस्॑स्कृत पर्म | 
मानता था। यह “तथता? वैशेषिकों के अभाव पदार्थ के समान था | निर्वाण की ५7700 
कल्पना के लिये ही अभाव के चारों भेदों--प्राग्माव, प्रध्वंसाभाव, अस्योन्यामाव 
और अत्यन्ताभाव-को कल्पना की गई थो । यह “तथता! महायान संप्रदाय में : | 
परमार्थ॑ सत्य के छिये प्रयुक्त तथता” दाब्द से नितान्त भिन्‍न है। इस प्रकार /: | 
वैमाषिकों के मत में निर्वाण क्लेशामाव रूप माना जाता है, परन्तु अमाव होने. 
पल दे ससात्मक पदार्थ है| वैभाषिक लोग भी वँशेषिकों के समान भाव” ; 
बी थे । दोनों को दृष्टि में भाव पदार्थों के समान अमाव भी स्वतन्त्र .! 


४ 


- (३) सोब्रान्त्रिक सत में निर्वारण 
ये लोग निर्वाण को विश्वुद्ध ज्ञान के हारा उत्पन्न होने वाला, भोतिक जीवन 
का चरभ निरोध मानते 


न थे। इस अवस्था में भोतिक सत्ता किप्ती प्रकार विद्यमान | । 

के कि | इसलिये. यह उस सत्ता का झ्माव भाना गया है, परन्तु इस विषय 
। + आपको से सका मत मिन्‍न है। वैभाषिक लोग तो निर्वाण को स्वत) 
१. (हू चवानमनाश्रवा एव  शभ्रज्ञा गुह्यते, तेन प्रज्ञाविदोषेण प्राप्यो 
बे हा प्रतिसंस्यानिरोष:---यद्योमित्रकृत अभिवमेकोण-व्यास्पा, 
रै. द्रव्य: सन्त प्रति 
सत्पबदिति चैमा 


३०:५८ 


दर 
72 ४: 


संख्यानिरोच/, सरयप॒तुष्टथनिदे दर्विविष्टत्वात; मार्ग- - [ : 
पिका:--वही, पृष्ठ १७ । 


टिप्पणियाँ प््७३ 


सत्तावान्‌ पदार्थ, अर्थात्‌ यस्‍्तु मानते हैं । परन्तु सौचान्तिक छोग निर्वाण को क्स्तु 
नहीं मानते । निर्वाण की प्राप्ति के अनन्धर सूक्ष्म चेतना विद्यमान रहती है, जो 
चरम शान्ति में हुबो रहती है। भोट देश (सिब्वत) को परम्परा से पता चलता 
. है कि सोत्रास्तिकों फो एक ऐसी उपशालथा थी, जो निर्वाण को भौतिक सत्ता तथा. 
चेतना का उपशम मानती थी । उसकी दृष्टि में निर्वाण प्राप्त करने वाले अहंत्‌ की 
भौतिक सत्ता का ही सर्वेधा त्िरोध नहीं हो जाता; प्रत्युत चेतना का भी विनाद 
दी जाता है। इस शाखा के मतानुसार निर्याण के अनन्तर फुछ भो भ्रवष्िष्ट 
नहीं रद्द जाठा । न सो कुछ जीवन शेष रहता है भोर न कोई चेतना ही बाको 
रह जाती है। इस प्रकार यह निर्वाण नितान्त ध्रमावात्मक है| 


नैयायिक मुक्ति से हीनयानी निर्वाण फी तुलना 


मिर्वाण की यह हीनयानी कल्पना ब्राह्मण दार्शनिकों में से न्याय भौर 
वेशेषिक्र की मुक्ति कल्पना से बिलकुछ मिसती छुछती है। गौतम के छाबदों में 
दुः्ल से अत्यन्त विमोक्ष को प्रपवर्य ( म्रुक्ति ) कहते हैं* । अत्यन्त का श्वर्थ 
दै---बरम अवसान, धर्थात्‌ खिससे उपात्त वर्तमान जर्म का परिहार द्दो 
जाय, तथा भविष्य में झन्य बन्म की उत्पत्ति न हो। श॒द्दोत जन्म फा नाथ 
तो होना ही थाहिए, साथ ही भविष्य जन्म की अनुत्पत्ति मी आवश्यक है। 
इन दोनों के सिद्ध होने पर भात्मा दुःख से आ्रात्यन्तिक नियुत्ति पा लेसी 
है ॥ जब तक वासना आदि भआत्मगरुणों का उच्छेद नहीं होता, तब तक दुःख 
को आत्यन्तिफ निनरुत्ति नहीं हो सकती। इसलिए आत्मा फे नयों विश्वेष 
ग्रुणों--बुद्धि, सुख, दुःख, इच्छा, द्वेष, प्रयत्न, धर्म, अधर्म तथा संस्कार-का 
मूलोज्छेद हो जाता दहै। मुक्त दक्षा में आत्मा अपने विशृुद्ध स्वरूप में 
प्रतिष्ठित हो जाती है और प्रखिक गुणों से बिरहित रहती है। पह छह अ्रफार 
की ऊरमियों से भी रहित हो जाती है। ऊमि का अर्थ है कक्‍्लेश। सूख-प्यास 
प्राण को, छोम-मोह चित्त को भोर शीत-आतप शरीर को फ्लेशदायक दोने 
से ये छहों ऊर्मि कहे जाते हैं। मुक्त आत्मा इन छहों ऊरमियों के प्रभाव 
को पांर कर लेती है और सुल्-दुःस आदि सांसारिक बन्धनों से पिश्ुक्त हो जाती क्‍ 
है । उस अपस्था में दुःख के समान सुख फा भी अभाव आत्मा में रहता है। 
जयन्त भट्टूर ते बहुत विस्तारपुर्वक भाववादीं वेदान्तियों के मत का सप्डन कर 


१. तदत्यन्तविमोक्षोइपवर्ग: ( न्‍्यायसूत्र १।१।२२ ) । द 
२. न्यायमझरी, भाग २ ( चौख॑ंभां संस्करण ), पृष्ठ 3५-८१। 
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मुक्ति के अभाव पक्ष को पुष्ट क्या है। मुक्ति में सु न मानने का प्रधान कारण _ 
यह है कि सुख के साथ राग का सम्बन्ध सदा लूगा रहता है और यह राग ही: 
बन्धन का कारण है। ऐसी अवस्था में मोक्ष को सुखात्मक मानने में यन्धन की, . 
नियुस्ति कथमपि नहीं हो सकती । इसीलिये नैयायिक छोग मुक्ति को सुखात्मक _ 
न मानकर दुःख का प्रभाव रूप ही मानते हैं । . 

इसी अभावात्मक मोक्ष की कल्पना के फारण वेदान्ती श्रीहर्ष ने नैयायिकों | 
की बहुत छखिल्ली उड़ाई है। उनका कहना है कि जिन, सूत्रकारों ने सचेत * 
प्राणियों के लिये ज्ञान, सुख आदि से विरहित छिलारूप प्राप्ति को जोबन का: 
चरम लक्ष्य बताकर उपदेश किया है उनका “गोतम? नाम दाब्दत॥ ही यथार्थ नहीं 
है; भ्रपितु अर्थतः भी गयार्थ है। वे केवल गो न होकर गोतम ( अतिक्षगेत 
गोरिति गोतम?- बछा बैछ )* हैं। इस विवेषन से स्पष्ट है कि नैयायिक मुक्ति 
ओर होनयानी निर्वाण की कल्पना एक ही है । + 


( ख ) महायानी निर्वारण 


हीनयान संअ्रदाय के. अनुसार निर्वाण का जो रूप बताया गया है, महायान : 
संप्रदाय वाले इस मुक्ति को वास्तविक रूप में निर्वाण मानने को तैयार नहीं हैं। 
उनकी सम्मति में हस निर्वाण से केवछ क्लेश्ञावरण का ही क्षय होता है, शेयावरण 
की सत्ता बनी ही रहती है । द्वीनयान संप्रदाय की इृष्टि में राग दोष की सत्ता | 
पद्मस्कन्ध के रूप से या उससे भिन्‍न प्रकार से आत्मा की सत्ता मानने के ऊपर : 
ध्वरूम्बित है। आत्मा की सत्ता रहने पर हो मनुल्य के हृदय में यज्ञ यागादिकं - 
में हिसा करने की प्रवृत्ति होती है। प्रलोक में आत्मा फो मुख पहुँचाने के लिए : 
ही मनुष्य नाना प्रकार के अफ्ुदाक कर्मो का सम्पादन करता है। इसलिए समस्त 
क्लेश और दोष इसी झात्म-हष्टि ( सत्काय दृष्टि ) के विषम परिणाम हैं। धतः - 
आत्मा का निषेघ करना फ्लेश-नादा का परम उपाय है* । हसी को कहते हैं. 


१. मुक्तये यः द्िलात्वाय थाज्पूचे सचेतसाम । 
गोतमं॑ तमवेक्ष्येव यथा वित्यस्तथेव स॥ ॥ 
ु ( नेषधचरित, १७॥७५ )। 
२.. सर्कामदृष्टिप्रमवानदरेषान्‌ क्ले्ाश्र दोर्षाश् घिया विपश्यन्‌ । 
आत्मानमस्या विषयश्च बुद्ध्वा. योगी करोत्यास्मनिषेषमेव ॥॥ 
( चस्द्रकीसिकृत “मध्यमकावतार'--६।१९२० । माष्यमिक्यूस्ि, 
१० ६४० में उद्घृत )। 


टिप्पणियाँ ह प७५ 


पुदुगल नेराष्म्य | हीनयान इसी नैरात्म्य फो मानता है, परन्तु इस नैरात्म्य के. 
ज्ञान से केवल फ्लेशाव रण फा ही क्षय होता है। इसके अतिरिक्त एक दूसरे आबरण 
की भी सत्ता है, जिसे शेया व ररा कहते हैं। 'विशप्तिसिद्धि! में इन दोनों भरावरभों 
का भेद बड़ी कुदालता से दिखाया गया है। नैरात्म्य दो प्रकार का है--( क ) 
पुद्गल नेराध्म्य और ( ख ) घर्म-नेरात्म्य । रागादिक क्लेश झारमदृष्टि से 
उत्पन्न होते हैं, श्रतः पुद्गल नैरात्म्य के ज्ञान से प्राणी सब क्लेशों को छोड़ 
देता है। 


जगत के पदार्थों के अमाव या उनकी छुल्यता के शान से सच्चे ज्ञान के 
ऊपर पड़ा भ्रावरण स्वतः छिन्न-भिन्न हो जाता है। मोक्ष और सर्वज्ञता को प्राप्ति. 
के लिए इन दोनों आवरणों ( क्लेशावरण तथा शेयावरण ) का हटना नितान्त 
आवश्यक है । फ्लेश मोक्ष को प्राप्ति के लिये श्लावरण का काम करते हैं--प्रक्ति 
को रोकते हैं। प्रठ) इस श्रावरण को दूर हटाने से भरुक्ति प्रात्त होती है। शैया- 
व्ररण सब शेय पदार्थों के ऊपर ज्ञान की प्रवृत्ति को रोकता है। भत॥ इस भावरण 
के दूर हो जाने पर सब वस्तुओं में अप्रतिहत ज्ञान उत्पन्न हो जाता है, जिससे 
सर्वशता दी प्राप्ति होती है* । | 

अवरणों का यह्‌ द्विविष भेद दार्घनिक दृष्टि से बहुत महत्त्व का हैं। महागान 
संप्रदाय के अनुसार हीनयानी निर्वाण भें केवछ पहले भ्रावरण ( अर्थात्‌ क्लेशा 
वरण ) का दी अपनयन होता है। परन्तु शुन्यता के ज्ञान होने से दूसरे प्रकार 
के आवरण का भी नाण होता है। जब तफ इस दुसरे आवरण का क्षय नहीं 
होता तब तक वास्तबिक निर्दाण हो ही नहीं सफता । परन्तु हीनयानी लोग इस 
भेद को मानने के लिए तैयार नहीं हैं । उनकी दुष्टि में ज्ञान प्राप्त कर लेने पर 


१. पुद्गलघर्मनैरास्म्यप्रतिपादनं पुनः फ्लेक्षशेयावरणप्रह्यणार्थभ्‌। तथा ह्यात्म- 
दृष्टिप्मवा रागादय: क्लेशा पुद्यछमैरात्म्याववोधश्य सत्कामदुष्े! प्रति- 
पक्षेश्वाद्‌ तत्प्रहाणाय प्रबर्तमानः संर्वक्लेदान्‌ प्रजद्मति । धर्मनैरात्सम्यशानादपि 
ज्ञेयावरणप्रतिपक्षत्वाद शेयावरणं प्रहीयते । फ्लेशशेयावरणप्रह्मणमपि 
_मोक्षसर्यज्ञत्वाधिगमार्थभ । फ्लेशा हि मोक्षप्राप्तेरवरणमिति) अतस्तैषु 
प्रहीरीषु मोक्षोईिगम्पते । शोयावरणमपि सर्वस्मिशु शेये ज्ञानप्रश्॑त्ति- 
प्रतिबन्धभूतमक्छिष्टनानम्‌ । तस्मित्‌ प्रहीणी सर्वाकारे शेयेअ्क्तमप्रतिहत च 
ज्ञानं प्रवर्तत इत्यतः सर्वज्ञत्यमधिगम्पते ॥  ( स्थिरमतिक्त ओर 
डा० घिल्वन लेवी धारा संपादित ' त्रिश्चिकाविज्ञतिमाष्य'--पृष्ट १५ ) । 


|. भा 
५७६ मारतीय दह्ांंन 


अहं तो का ज्ञान प्रनावरण हो जाता है ) परन्तु महायान संश्र दाय की पह कल्पता 
नितान्त मॉलिक है। होनयान संप्रदाय के अनुसार अहूंत्‌ पद की प्राप्ति ही 
मानव-जीवन का चरम रूक्ष्य है । किन्तु महायान सम्प्रदाय के अनुसार बुद्धत्व- 
प्राप्ति ही जीवन का उद्देश्य है । उद्देश्य की इसी भिन्‍नयता के कारण निर्बाण 
की कल्पना में भी भेद है । 


नागाजन फा मत 


नागाजुन ने निर्वाण की बहुत विद्वद परीक्षा 'माध्यमिका रिका” के पचीसंवें 
परिच्छेद में को है। उनके मत नुसार निर्वाण न तो छोड़ा जा सकता है भौर 
न श्राप्त किया जाता है। यह न तो उच्छिन्न होने वाला पदार्थ है और न शामत्रत 
पदार्थ है । यह न तो निरद्ध है और न उत्पन्न । उत्पत्ति होने पर ही किसी 
वस्तु का निरोध होता है, यह दोनों से भिन्‍न है--- 


अप्रहारामर असंप्राप्त॑ अनुच्छिन्नस्‌ श्रद्याश्वतमु । 
प्रतिरुढ्स श्रनुत्पन्नस एतन्तिर्वाणमच्यते ॥ 


इस कारिका की व्याख्या करते हुए चन्द्रकीति ने कहा है कि राग के समान 
निर्वाण का प्रहाण ( ध्याग ) नहीं हो सकता और न सात्त्विक जीवन के फछ:के 
समान इसको प्राप्ति ही सम्मव है। हीनयानियों के निर्वाण के समानः-यह नित्य 
नहीं है। यह स्वभाव से ही उत्पंलि और विनाध्यरहित है और इसका लक्षण 
दाब्दतः निर्वचनोय नहीं है। जब तक कल्पना का साम्राज्य बना हूआ है तब 
तक निर्वाण की प्राप्ति नहीं हो सकतो । महायानियों के अनुसार निर्वाण और 
संसार में कुछ भी भेद नहीं है । कल्पना-जारू के क्षय होने का नाम ही निर्वाण 
है । नागार्जुन ने निर्वाण को भ [ब पदार्थ मानने वाले तथा अभाव पदार्थ मानते 
वाले दाशांनिकों. के मत की ध्ालोचना की है। उनके मत में निर्वाण भाव 
_ ता असाव दोनों से अतिरिक्त पवार्थ है। यह भ्रनिर्वचनीय है यह परम 
तत्व है। इसो का नाम भूतकोटि या धमंघ तु हे। 


(ग) दोनों मतों में निर्वारण की तुलना 


टीमयान तथा माहायान सम्प्रदायों के प्रस्थों के भनुशीलन से निर्वाण 
वि पाकर सासान्‍्य कल्पना का रूप इस प्रकार का स्थिर होता है--( १) यह 
शब्दों द्वारा प्रकट नहीं. किया जा सकता ( निष्प्रपश्न )। यह असंस्कृत धम्म 
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है, भ्रतः न तो इसकी उरपत्ति है,न इसका विनादा है भौर न परिवतेन है । 
(२ ) इसकी अनुमूति अपने ही भ्रन्दर स्वत। की जा सकती है। इसी को 
योगाचारी छोग प्रत्यार्मबेश कहते हैं भौर द्वीनयानी छोग 'पचर्त वेदितब्नं? 
धाब्द द्वारा व्यक्त करते हैं। (३) यह भूत, वर्तमान और भविष्य तीनों कारों के 
बुद्धों के छिये एक है और सम है। (9) अष्टांगिक मार्ग द्वारा निर्वाण की प्राप्ति 
होती है। (५ ) निर्याण में व्यक्ति फा सर्वथा मिरोष हो जाता है। ( ३ ] 
दोनों मत वाले बुद्ध के ज्ञान तथा क्षक्ति को छोकोत्तर, अहंत्‌ के ज्ञान से बहुत ही 
उन्नत मानते हैं। महायानी छोग श्रहृत्‌ के निर्याण को निम्न कोटि का तथा 
असिठावस्या का सूचक मानते हैं । इसे हीनयानी छोग भी स्वीकार करते हैं। 


बोनों सम्प्रधायों में निर्वाश की कल्पना में पार्थवय 


हीनयान महायान 
(१ ) निर्वाण सत्य, नित्य, (१) महायानी इसकों स्वीकार 
दुःखामाय तथा पवित्र है | करता है, केवक दु/सतामाव भ मान- 


कर इसे सुखरूप मानता है । 
वस्तुत। माध्यमिक झौर योगाबार 
नित्य, अनित्य, सुख भौर असुल की 
कल्पना निर्माण में नहीं मानते, क्योंकि 

कक उनको दृष्टि में मिर्वाण अनिवंचनीय है । 

(२ ).निर्वाण प्राप्त करने की वस्सु (२ ) निर्वाण श्प्राण्य है । 
(प्राप्यण )। का 
३) निर्वाण, भिक्षुओं के ध्यान (३ ) शाता और शेय, विषयी 
और- ४ कट के. छिये आरम्मण ओर विषय, भिक्षु भौर निर्वाण में . 
(आहूम्बन :) है है? 5 ३0 द किसी प्रकार का अन्तर नहों है | 


(9) निर्वाँण छोकोत्तर दशा है । (४ ) छोकोसर से भी बढ़कर 
प्राणिसात्र के लिये यह सबसे उन्नत एक दशा होती है जिसे “छंकावतार 
ऐसी दणा है जिंसकी कल्पना को सूत्र” में 'लोकोत्तरतम! कहा गया 
जा सकती है ... .  है। यहो निर्वाण है, ज़िसमें सर्वश्ता 

४४5) छ. +४ की प्राति होती है । योवायार के मत 
! प्म्रीफिश ॥ पता ४ 7/ए मैं हीनयानी लोग केवछ विधुक्तिकाय 


जआाछ द७-घ७ 


प्ूछ८ मारतोय दछ्यन 


( मोक्ष ) को प्राप्त करते हैं और महा-. | 
यानी लोग घर्मकाय भौर सवंशत् 
को प्राप्त करते हें | 
(५ ) निर्वाण के केवल दो रूप ( ५ ) योगाचार के भजनुसतार 
हैं--सोपाधिशेष और निरुपाधिशेष निर्वाण के दो भेद और होते हैं-- 
या प्रतिसंस्यानिरोध और अप्रति- प्रकृतिशद्ध निर्वाण और अप्रतिष्ठित ' 
संख्या निरोध । निर्वाण 
( ६ ) हीनयानी निर्वाण शौर (६ ) माध्यमिकों के मतानुसार 
संसार की घ॒र्मं-समता नहीं मानता । निर्वाण ही निराकार परसमार्थ भूत है। यही 
एकमात्र सत्ता है। भ्रन्य पदार्थ चित्त के 
केवल विकल्पमात्र हैं। इस प्रकार निर्वाण 
झीर संसार में घर्म-समता रहती है। इत 
दोनों का सम्बन्ध समुद्र भौर लहरी के 
समान है | 
(७ ) हीनयानी जगत्‌ के पदार्थों ( ७ ) माष्यमिफ और योगाचार 
की भो सत्ता मानता है। जगत्‌ उसी दोनों की सम्मति में निर्वाण अदढ्व त हैं, 
भकार सत्य है जिस प्रकार निर्वाण | अथ त्‌ उसमें ज्ञाता, ज्ञेय; विषय, विषयी; 
विधि, निषेघ का द्वात फिसी प्रकार भी 
विद्यमान नहीं रहता ॥ यही एक तत्त्व 
ह्ज््ििजि55 5755० मन 
*- चुतालझारः ( पृष्ठ २२६-१२७ ) के अनुसार श्रावक ओऔर प्रत्येकाबुद्ध मैत्री 
से होन होने के कारण अपना चित्त निर्वाण की प्राप्ति में ही छगाते हैं, ि 
परन्तु बोधिसत्व मँत्री से युक्त होने के कारण निर्वाण में अपना चित्त कमी... | 
नहों लगता | इसीलिये उसकी सत्ता 'अ्रप्रतिष्ठित निर्वाण” मेँ मानी जाती 
है। यह निर्वाण बुद्धों के द्वारा ही प्राप्य है। यह अवस्था श्रहंत्‌ से बढ़कर 
है। 'विज्ञप्तिमात्रतासिद्धि! के पनुसार इस दक्षा में बुद्ध संसार एवं निर्वाण 
शेनों की कल्पना से बहुत ऊचे रहते हैं । 
धाविष्टाना कृपया व तिष्ठति मन; हांमे क्ृपालुनाम्‌ । 
कुत एवं लोकसोरये स्वजीविते वा भवेत्‌ स्नेहः ॥ 
निःस्नेहानां शक्षावकप्रत्येकबुद्धानां सर्वदु:खोपदामे निर्वाणप्रतिष्ठितं मन, 
बोधिसत्त्वानां तु करुणाविष्टत्वाद्‌ निर्वाणेष्पि मनो न प्रतिष्ठितम्‌ । 





। 
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है। जगत्‌ का प्रपश्चय मायिक तथा 
मिथ्या है । | 
(८ >) द्वीनयानी को दिविध (८) महायान-सम्भदाय में निर्वाण 
आवरण की कल्पना माम्य नहीं है। की प्राप्ति फो रोकनेवाले दो प्रकार के 
उसकी संमति में क्लेशावरण के अनन्तर आवरण माने गये हैं-क्लेशावरण तथा 
अहंत्‌ का ज्ञान आवरणद्वीन रहता है। शेयावरण । उनकी सम्मति में हीनयानी 
केवल क्लेशावरण से मुक्त हो सकता है| 
भौर वे ही स्वयं दोनों श्रावरणों से मुक्त 

हो सकते हैं? | 


निर्वारण फा परिनिष्ठित रूप 


संक्षेप में कहा था सकता है कि दीनयाम मत में जब भिल्ु भरत की दक्षा 
प्राप्त कर लेता है तब उसे निर्वाण की प्राप्ति होती है। साधारणतया प्राणी पूर्व 
कर्मों के कारण उत्पन्न होनेवाले धर्मों का संघातमात्र है। बह अनम्त काल से ' 
इस अ्रान्ति में पड़ा है कि उसके भीतर आत्मा नामक कोई चेतन पंदार्थ है| 
अ्ष्टाज्षिक मार्ग के सेवन से प्रत्येक व्यक्ति को वस्तुओं की शनित्यता का 
अनुभव हो जाता है। जिन स्कन्धों से उसका धारीर बना हुआ है ये स्कत्घ 
विशिष्ट रूप से उसी के नहीं हैं; अपितु जगत्‌ के प्रत्येक प्राणी उन्हीं स्कन्धों 
से बने हैं। इस विषय का जब उसे भ्रच्छी तरह ज्ञान प्राप्त हो जाता है, तब 
वह निर्वाण प्राप्त कर लेता है। निर्वाण वह मानसिक दक्षा है जिसमें भिक्षु 
जगत्‌ के अनम्त प्राणियों के तराथ अपना विभेद नहीं कर सकता । उसके 
व्यक्तित्व का छोप हो जाता है, तथा सब प्राणियों के एकत्व की भावना 
उसके हृदय में जागरित हो जाती है। साधारण रोति से हीनयानी निर्वाण 
को यद्दी कल्पना है। परन्तु महायानो कल्पना इससे सित्तास्त भिन्न है। महायानी 
छोय पषर्मों को सत्ता मानते ही नहीं । वे छोग केवर धर्मकाय या धर्मघातु को 
दी सत्य मानते हैं। बुद्ध को छोड़कर जितने प्राणी हैं. वे सब कल्पना-जाए में 


१. दीनयानी निर्वाण का वर्णन कथयावत्यु, विसुद्धिमंस्य तथा भ्रभिषम्मकोश के 
धनुसार है, तथा महायानी निर्वाण का वर्णन माध्यमिकवुत्ति, छंकावतार 
सूत्र के अनुसार है। इन दोनों मतों के विशज्वेष विवरण के लिये देखिये" 
दत्तकृत आस्पेक्टस श्ाव्‌ महायान बुद्धिज्म, पृष्ठ १६७-२०१ ॥ 


दा भारतीय ददंन 


पड़े हैं। पुत्र और घन को रखनेवाला व्यक्ति उसी प्रकार श्रान्ति में हे. 
हुआ है, जिस प्रकार सुख झौर छ्वान्ति के सूचक निर्वाण को हुआ. 
हीनयानी अहँत्‌ । दोनों प्रसत्य में सत्य की भावना कर कल्पना के प्रपञ्ञ 

पड़े हुए हैं। हीनयानी मत में निर्वाण ही परम सत्ता है, उसे छोड़कर जगत 
के समस्त पदार्थ कल्पना-प्रसूत हैं। जिस क्षण प्राणी इस बात का अनुभव 
करने लगता है कि वही सत्य है, संसार निर्वाण से पृथक्‌ नहीं है ( भर्थात्‌ दोनों 
एक ही हैं), उस क्षण णह बुद्धत्व को प्राप्त फर लेता है। इसके लिये केवल 
प्रपने आत्मतत्त्व की भावना को दूर करने से काम नहीं चलेगा ; अत्युत जिस 
अस्तु को वह देखता है वह पदार्थ भी आर मशुन्य है, इसका ज्ञान भी 


3. श्यक है। जब इस ज्ञान की प्राप्ति हो जाती दे, तब महायानी कल्पना 
के अनुसार निर्वाण की भी प्र प्ति हो जाती है । 


सांख्य और वेदान्त की मुक्ति से निर्वाण की तुलना 
उपरिनिदिष्ट निर्वाण की द्विविष कल्पना साँख्य तथा वेदान्त की मुक्ति के 
गथ तुलनीय है | इन दोनों ब्रा ह्ाण दर्ानों क्री मुक्ति में महान अन्तर है । सांख्य 
कतवादी है और वेदान्त अद्वैतवादी , सांख्य की हृष्टि में प्रकृति और पुरुष को 
एक मानने से भज्ञान उत्पन्न होता है, वेदान्त की दृष्टि में एक तत्त्व को अनेक 
_ धना अज्ञान है। सांख्य की प्रक्रिया के भ्रनुसार समाधि के द्वारा बाह्य 
जगत के पद्मर्थों' पर ध्यान रूग ने से सब विषय घोरे-घीरे छॉट जाते हैं, तब्ा 
भ्रस्मित्य में उनका अवसान हो जाता है । भ्रस्मिता विषयो और विषय के परस्पर 
मिश्रण का सूचक है । “अस्मि? में दो अंश हैं---अस +- मि । प्स्‌ >सत्त्व या 
प्रकृत्ति. तथा मि ७ उत्तम पुरुष - चेतन । “अस्मि! पुरुष नहीं हो सकता, क्योंकि 
उसमें सत्त्व का अंद नहीं है। 'अस्मि! प्रकृति भो नहीं है, क्योंकि जड़ होने से वह 
'नि' भ्र्थात्‌ चेतन पुरुष नहीं हो सकती | इसीलिए “अस्मिः मिश्रण है प्रकृति- 
35 का श्रीर ब्विषय-विषयी *|े। समाधि प्रज्ञा के बछपर हम इस अंश तक 
पहुँचते हैं। श्रब यहां से उप को प्रकृति से हटाने का प्रयत्न भारम्म होता 
है । भ्रकृति तथा पुरुष के “पतुत्व ज्ञान को “विवेक रु्पाति! कहते हैं और 
सांश्य का अही चरम लक्ष्य है। 'योगसूत्र” के प्रभुसार सात भूमियाँ हैं जिनको 
कसश॥ आर करता हुआ धुरुष सत्त्व से पृथक होकर अपने स्वरूप में स्थित हो 
त्ाज्ना है। सत्त्व तो स्वयं प्न्धव रिसय है, परल्तु पुरुष के प्रतिबिम्ब प्रड़ने पर 
ही वह दिखलाई पड़ता है। विवेक रुयाति होने पर जब पुरुष का अतिबिम्ब 


टिंप्पणियाँ भुष ै 


हट जाता है, तब सत््व जढ अन्धकारमय हो जाता है। पुरुष को स्वरूप में 
स्थिति लाम करना हो सांख्य को मुक्ति है। अब प्रकृति का सर्वंथा नाक्ष न 
होकर केवल पुरुष से पुथक्रव सिद्ध हो जाता है। इस मुक्ति में प्रकृति अवश्य 
रहती है, परन्तु पुरुष से उसका किसी प्रकार का लगाव नहीं रहता। 


बेदान्त में मुक्ति कल्पना 


वेदान्त में मुक्ति की कल्पना इससे बढ़कर है। इसमें प्रकृति या माया 
का कोई भो स्थान नहों होता । ब्रह्म हो एकमात्र सत्य पदार्थ ठहरा; माया 
नितान्त असत्य ठहरी । जब्न ब्रह्म का साक्षात्कार हो जाता है, तब माया की 
सत्ता कषमपि होतो द्वो नहों । ब्रह्म की हो केवल सत्ता रहतो है और उस समय 
उसके सच्बिदानन्द रूप का भान होता है। वेदान्त की मुक्ति स्‍झानन्दरूपिणो 
है। यह न्याय ओर सांख्य की मुक्ति के समान भानन्दरहिंत नहों होती। 
बोद पारिभाषिक दाब्दों में कह सकते हैं कि सांत्य मुक्ति में क्लेशावरण का 
हो क्षय द्ोता है, परन्तु वेदान्ठ मुक्ति में शेयावरण का भी छोप हो जाता 
है। भत*ः द्वोनयानी निर्वाण सांख्य-मुक्ति के समान है भोर महायानी निर्वाण 
वेदान्त-मुक्ति का प्रतीक है। ब्राह्मण दर्शनों से तुछना करने पर यही परिनिष्ठित 
सिद्धान्त उपलब्ध होता है* । 


१. बोद्ध निर्वाण की विस्तृत भालोचना के लिए प्रष्टग्प 

( के ) ठा० श्रोबरमिललर--निर्वान एकाछिद्धि हू टिबेटन ट्रंडियन! 
( अंग्रेजो लेख ); इण्डियन हिस्टारिकल क्वा्टलों, कलकत्ता 
( जिलल्‍द १०, सं० २ पुृ० २११-१५७ ) | 

( ख ) डा० दत्त--आस्पेक्ट्स आव महायान बुद्धिजम” (कलकत्ता) 
पृ० १२६-२०४ ॥ 

(गे) ठा० पुर्से--लेकवर्स औफ निर्वान ( जाक्सफोर्ट ) | 

( घ ) ढा० शेरवात्स्को--दो सेन्ट्रल कन्सेप्शन आव निर्वाण वाराषसो । 


सप्तम परिच्छेद 
न्याय दद्गंन 


पृष्ठ १९७ 
टिप्पणी १--तक॑-विषय में मनु-- 
आ्रा्ष घर्मोपदेशां च वेदशास्त्राउविरोधिना । 
यस्तकणानुसंघत्त स घर्म॑ वेद नेतर: ॥ 
( मनु १२१०६ ) 
टिप्पणी २--.न्यायविद्या:? वात्स्पायन की दृष्टि में ! 
प्रदीप) सर्वविद्यानामुपाय: स्वंकमंणास । 
आश्रय; सवंघर्माणां विद्योहेशे प्रकीतिता ॥ 


्् ( न्‍्यायभाष्य ११११ ) 
पशी ३-...'आ्रान्वीक्षिकी? का श्रथ-- 


दया डिय गागमाश्चितम्‌ अनुमान सा अस्वीक्षा । अथवा प्रत्यक्षागमाम्थामोक्षितस्थ 
३ अन्वीक्षा । तया श्रवर्तते इति “आन्वीक्षिकी' न्‍्यायविद्या न्‍्यायद्ास््रम्‌ 


( न्‍्या० मा० १।१॥१ ) 
पुष्ठ १७२ 
टिप्पणी ४-... 'न्य यसूची-निबन्ध” का रचताकाल-- 
न्यायसूचीनिबन्धोडसावकारि सुधियां घुदे । 
श्रीवाचस्पतिमिश्रेण वस्वद्धृवसुवत्सरे ॥ 
पृ १७३ 
टिप्पणी ५- 'लक्षणावली? का रचन _काल-- 
तकम्बराडूप्रमितेष्वतीतेषु. शकान्ततः। 
वर्षघूदयनक्चक्रे सुबोधां लक्षणावलीम्‌ ॥ 


] 
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टिप्पणियाँ | ८ ३ 


पृष्ठ १७४ 
टिप्पणी ६---जयदेव” की प्रशंता-- 
दंंकरवाचस्पत्योः सदशों शेकरवाचस्पती एठो। 
पक्षघरप्रतिपक्षी लक्षीसुतो न भुतले कापि # 


पृष्ठ १७५ 
टिप्पणी ७--बुद्धि! का भ्रथ--- 
अज्ञानान्धकारति रस्कारका रक) सककूपदाथस्पाथंप्रकाशक; प्रदोष इब देदीप्य 
मान? आत्माश्रयों य; प्रकाश, सा बुद्धि: ( जिनव्धत--सप्तपदार्थी-टीका )। 
पृष्ठ १७८ | 
टिप्पणी ८--अरम के विषय में वात्स्यायन--- 
वात्स्यायन ( न्‍या० भा० ४४२३५ ) ने स्पष्ट लिखा है--तस्वशानेन 
. मिथ्योपलब्धिनिवत्य॑ ते, नार्थः स्थाखुपुरुषसामान्यलक्ष ण८, प्र्थात्‌ यथा प्रतिबोषे या 
ज्ञानयुत्तिस्तया स्वप्न-विषयभिमानों निवरत्यंते नार्थों विषय-सामान्यलक्षणः; तथा 
माया गन्धवंनगर मुगतृष्णाकानामपि या बुद्धयः 'अतस्मिनु तत! इति व्यवसाया३, 
तत्रापि अनेनंव कल्पेन मिथ्योपलब्विविनाद्य) तस्‍्वज्ञानात्‌, नार्थ प्रतिषेष इति | 
पृष्ठ १८० 
टिप्पणी &--'ज्ञान-व्यभिचा र/--- 
यत्‌ तदुदकादिज्ञानमुपजायते मरोचिषु स्पन्दमानेषु, न तज्रार्थो ग्यभियरति । 
नहितेन मरीचयो न वा स्पन्दन्ते, किन्तु ज्ञान व्यभिचरति। अतस्मिद्‌ तदिति 
भावादिति ज्ञानस्य व्यभिचारः, नार्थस्य । 
| ..... ६ उद्योतकर--न्यायवाधिक १।१॥४ ) 
पृष्ठ श्दर ह 


टिप्पणी १०--“योगि-प्रत्यक्ष! का वरांन 

योगियों के प्रत्यक्ष-ज्ञान के विषय में भतूंहरि फा महत्त्वपूर्ण कंचन है कि 
जिन व्यक्तियों ने भीतर प्रकाश का दर्शन किया है तथा जिनका चिरा किसी 
प्रकार व्याधातों से अज्यान्त नहीं होता; उन्हें भूत तथा भविष्य काल का ज्ञान 
सद्यः हो जाता है भर यह ज्ञान वर्तमान-फालिक प्रत्यक्ष से कषमपि भिन्न 
नहीं होता--- 


श्८छ मारछीय दान 


अनुभुत-प्रकाशानामनुपदुतचेतसासू_। 
ग्रतीतानागतज्ञान प्रत्यक्षात्न विशिष्पते ॥ 
( वाक्यपदीय १।३७ ) 
पष्ठ १८३ 
टिप्पणी ११--१पक्ष” का लक्षण--- 


सिसाधयिषया शून्या सिद्धियंत्र न तिष्ठति। 


5 | अदा या फडक ७ ७ पसतन्क ७-8 क *०७ || 
( भाषापरिच्छेद, कारिका ७० ) 
पृष्ठ १६० 
टिप्पणी १२-व्याप्ति परीक्षा में बोद्ध मत 
तकप्रणालो में 


व्याप्ति को परीक्षा बड़ी द्यावश्यक है। हम कतिपय मानवों में 
ममता शो दिल है आर उसी के आधार पर सब मानवों में उप्त धर्म 
को विद्यमान मान बैठते हैं । यह कहाँ को बुद्धितत्ता है ? ऐसी सार्वत्रिक ब्या्त 
किस प्रकार यथार्थ मानी जा सकती है ? इस विषय में बोद्ध नया यिकों-- 
दि्डुताग, धर्मकीति आदि ने ब्या पति के निषेषात्मक पक्ष पर विशेष जोर दिया है। 
साध्य के अभाव मे हेतु की अनुपलब्धि यदि मिले तो वह व्याप्ति यथार्थ मानो 
जायेगो । उनके मतानुसार व्याप्ति ( अबिनाभाव ) का प्रत्येक दृष्टान्त हेतु तथा 
साध्य के नियत सम्बन्ध को सूचित करता है। यह्‌ सम्बन्ध तादात्म्य और 


तदुत्पत्ति ( कार्य-का रणभाव ) पर आश्रित रहता है। पर्वत वह्निमान है, घूम 
की सत्ता रहने से? यहाँ न्‍ 


जहाँ-जहाँ साध्य का ( वह्चि का ) भ्रभाव है वहाँ हैतु 
की ( घुम की ) भी उपलब्धि नहों होवो, जैसे--तालाब तथा कुर्ये में । इसलिए 
यहाँ व्याप्ति बिलकुछ ठीक है । द 
टिप्पणी १३--्याप्ति परीक्षा में वेदान्तमत 
वेदान्त मत बौद्ध मत्त से पृथक्‌ है। वेदान्तियों का कहना है कि 
व्याति साहचर्य के ( एक साथ रहने ) प्रतवकोफकत पर आधशित रहती 
है । यदि दो वस्तुयें सदा उक साथ रहती हों ( सहचार ) तथा इसके विपरोत 
कोई भी दृष्टान्त हमारी हृष्टि में नहीं आया हो, तो वहाँ व्याप्ति सम्बन्ध ठोक 
माना जाता है; अर्थात्‌ व्याप्ति की यथार्थता के लिए साध्य तथा हेतु का सहचार 
(एक साथ रहना ) ही आवश्यक नहीं है; प्रत्युत व्यभिचार ( उलटा उदाहरण ) 
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का भदर्शन भी उतना ही भ्रावश्यक होता है। फलत: व्यभियार के अद्ान के 
साथ ही साथ सहचार का दर्शन जहाँ होगा वद्दीं व्याप्ति ठोक मानी जायेगी ॥ 
वेदान्तपरिमाषा का यही कथन है ( पृष्ठ ८३ )--व्यभिया रादर्शने संति सहचार- 
दर्शनेत गृह्ामते व्याप्तिः । वेदान्त का यह मत न्याय को भो सम्पत है। 


पृष्ठ १६८ 

टिप्पणी १४--अभ्राकाडस क्षा आदि तिविध साधन 

पद के समूह को वाक्य कहते हैं, परन्तु इन पदों में आकाइक्षा, योग्यता तथा 
सबन्निषि का रहना नितान्त आवश्यक होता है। आकाछक्षा वहाँ होतो जहाँ कोई 
पद दूसरे पद के भ्रमाव में वाक्य के पूरे अर्थ को प्रकट भहीं करता । अन्नंमट्ट के 
दाल्दों में --/पदस्थ पदान्तरव्यतिरेकप्रयुक्तान्वयानुमावकश्वम जाकारूला! । यथा-- 
वौ: अश्वः पुरुष: हस्ती” यह पदों फा समूह द्वोने पर मी वाक्य नहीं है, क्‍योंकि 
कोई मो पद वाक्य के सम्पूर्ण अर्थ को “गच्छति” के समान क्रियापद के झमाव 
में प्रकट नहीं करता । योग्यता का श्रर्थ है--अर्थ का वाधित्त न होना ( भर्या- 
बाघों योग्यता)। 'भाग से सोंचता दै'---घाक्य नहों है, क्योंकि सोंचना-क्रिपा से 
पाग जैसी ठोत चोज का सम्बन्ध नहों बंठता । सन्निधि का अर्थ है--पदों के 
उच्चारण में समोपता। यदि इस संमय कोई कहता है--/घड़ा? और घण्टे भर 
के बाद कहता है 'छाजओ', तो यहाँ 'घड़ा छाभो” यह वाक्य नहीं बन सकेगा .। 
झात एव वाक्य के भथ-बोघ. में इन तानों को आवश्यकता सदा रहती है । 

पृष्ठरग०ण.... 

टिप्पणी १५--कार्य-का रण का लक्षण ओर सम्बन्ध . 

कारण! का मान्य लक्षण है -“पनस्यथासिद्धनियतपूव॑तरत्तित्व॑ का रणत्वम” 
( दोषिका, पृ० २५ तथा मुक्तावछो, फा० १६ )। प्रागमाव के प्रवियोगो को 
संज्ञा 'कार्य' है ( कांय प्रागभाव-प्रतियोगि ) । जिस वस्तु का श्रभाव होता है, 
उसे भभाव के प्रति “प्रतियोगी” कहते हैं । उत्पत्ति से थ्रूर्व कारण ( मृत्तिका ) 
में कार्य (घट ) का अथाव प्रोगमाव” है।. इसके प्रतियोगों को अधि घट 
को कार्य कहेंगे । ै 

कार्य-कारण सम्बन्ध फी मीमांस। दर्शनशासत्र का नितान्त मौलिक 
कार्य है, क्योंकि एसी सम्बन्ध पर अन्य सिद्धान्तों फी संगति सिद्ध द्वोतों है । 
कार्य-कारण का सम्बन्ध चार प्रकार का माना जाता है--( १) असत्‌ से 
सत्‌ की उत्पत्ति (नौड ) (२ ) सद से संद की उत्पत्ति ( सांर्य-पतकार्यवाद ) 
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( ३ ) सत्‌ से असत्‌ कार्य का उदय ( वेदान्त-विवर्तबाद ) तथा (४ ) सत्‌ 
की उत्पत्ति से पूर्व असत्‌ कार्य की उत्पत्ति ( न्याय )। न्याय के श्रनुसार कारण 
में कार्य की सत्ता उत्पत्ति से पूर्व नहीं रहती, श्रर्थात्‌ कारण-सामग्री के उपयोग 
करने से मृत्तिका में “घट” नामक एक अमृतपूर्व नवीन वस्तु की उत्पत्ति होती 
है। नेयायिक दृष्टि में कार्य उपादान कारण से एकदम भिन्न है । जिस सूत्र- 
समूह से पट बनता है, वह सूत ही कपड़ा नहीं है; प्रत्युत कपड़ा सुत से अत्यन्त 
भिन्न है। कारणव्यापार से पूर्व कारण में विद्यमान कार्य नहीं रहता । मतः 
इस सिद्धान्त का नाम श्रसतु-कार्यवाद या आरम्भवाद है । 
पृष्ठ २०६ 
टिप्पणी १६--उदयानाचार्य की ईश्वरसिद्धि विषयक युक्तियाँ 


उदयनाचार्य ने न्यायकुसुमाञ्लल्लि में ईश्वर की सिद्धि श्रकाट्य युक्तियों के 
सहारे की है। उनन्‍्हों की कतिपय युक्तियाँ संक्षेप में दा जाती हैं--( १) 
कार्यातू--जगत्‌ समस्त पदार्थ परमाखुजन्य, सावयव तथा आअवान्तर महत्त्व- 
विशिष्ट हैं। कार्य के लिए कर्ता को सत्ता मावना उचित ही है। घट की उत्पत्ति 
उसादक कुलाछ को सत्ता के विना न्‍्यायप्ष॑ंगत नहीं है; उसी प्रकार कार्यरूप 
इस जगत्‌ की सृष्टि करने वाला कोई चेतन पदार्थ श्रवश्ग्र होगा । (२) 
आयोजनात्‌--.स॒ष्टि के अवसर पर परम खुद्दयय के संयोग से द्यणुक की 
उत्पत्ति होती है, परन्तु जड परमाणुश्रों का एक साथ श्रायोजन होना स्वयं 
सिद्ध नहों हो सकता। इसके लिए किसो चेतन पदार्थ की कल्पना नितान्त 
तक्युक्त है। (३ ) धृल्यादेः--तोसरो युक्ति संसार के घारण करने के विषय 
में है। यदि कोई चेतन घारण करनेवाला न होता तो यह जगत्‌ कंब का 
गिर गया होता । इस सृष्ट जगत्‌ का नाश ब्रर्यकाऊू में होता है अतः नाश के 
लिए छिसो नाक्षकर्ता की आवश्यकता बनी हुई है । ( 9 ) पदात्‌ृ--इस णगत्‌ में 
अनेक कला-कौशल विद्यमान हैं, ज॑ंसे वस्त्र का बनाना, गृह की एक विशिष्ट प्रकार 
से रचना करना । इस अदाय-व्यवहार के छिए इसकी उत्पत्ति के लिए किसी 
वानवान्‌ व्यक्ति की कल्पना करनी पड़तो है। (५) प्रत्ययत:---श्रांत हमारे लिए 
पर्स श्रमाण है। उसके प्रतिपादित सिद्धान्तों में किसी प्रकार की त्रुटि या विप्रति- 
पत्ति नहों होती। कितने भी कुशाग्रबुद्धि के द्वारा किया गया अनुमान श्रुति की शिला 
पर पटके जाने से, विरुद्ध होने पर इर-चूर हो जाता है। श्रुति की इस प्रमाण- 
श्रेष्ठठा का रहस्प्र क्या है ? यही कि यह सर्वधक्तिमान्‌ सर्वज्ञ ईश्वर के द्वारा 
निर्मित की गई है । श्रति का ज्ञान इँश्वर का परिचायक है । (६) श्रुते: -- 


.... टित्पणियाँ प्८७ 
श्रुति स्पष्ट शब्दों में ईश्वर की प्विद्धि बचलछाती है। श्वेताश्वतर उपनिषद्‌ (६११ ) 
प्रतिपादित कर रहा है कि ईश्वर सब प्राणियों में छिपा हुआ है, सर्वव्यापी है, 
सब प्राणियों का भन्तरात्मा है, वह सबका नियामक तथा रक्षक है । भयवद- 
गीता ( ६१७ ) में श्रोकृष्ण ने अपने को. जगत का पिता, माता, घाता तथां 
प्रमव; प्रक्ृ० तथा स्थान बतछाया है। ( ७ ) वाक्यातु--महाभारत आदि 
प्रन्थों के रचयिता के समान वाक्यभूत्त वेदों का भी कोई रचयिता भ्रवश्य होगा । 
(८ ) संख्याविशेषात्‌ु--&घखुक में परिमाण को उत्पत्ति परमाणुगत परिमाण 
( पारिमाण्डल्य ) से न होकर परमाणुगत संख्याद्रय से होती है, ऐसा नैयायिकों 
का सिद्धान्त है । यह द्वित्व संख्या अपेक्षाबुद्धि के द्वारा उत्पन्न होती है जो चेतन 
व्यक्ति के ही द्वारा निष्पन्न हो सकती है। ऐसी स्थिति में ८घरणुकों में संख्या की 
उत्पत्ति ईश्वर को सत्ता को सिद्ध कर रहो है। (६ ) भअ्रदृष्टातु--धर्म करने से 
पुण्य तथा अधर्म करने से पाप उत्पन्न होता है। पर्मावर्म का भ्रपर नाम अदृषट 
है। अदुष्ट कर्म-फलछ के उत्पादन में कारणभूत माने जाते हैं, परन्तु बड़ भ्रष्ट 
में फलोत्पादन धक्ति बिना चेतन की प्रेरणा के सम्मव नहीं । अठ: अहृष्ट की 
फलवत्ता के लिए भी ईश्वर को मानना ही. न्यायसंगत होगा । इन युक्तियों को 
सहायता से न्याय ईश्वर की सिद्धि स्वीकार' करता है । 

इन युक्तियों को संक्षेप में उदयनाचार्य॑ ने न्‍्यायकुसुमाझ्षक्ति ( ५११ ) के 
एक एलोक में इस प्रकार प्रदक्षित किया है-- 
कार्यावोजनघृत्यादे: पद्यत्‌॒प्रत्ययतत: श्रुतेः॥ 
वाक्यात्‌ संख्याविशेष।च्च साध्यो विद्वविदव्ययः ॥ 
पृष्ठ २०७ 
टिप्पणी १७--न्यायमत में प्रवृत्ति का विचार 
मनुष्य की प्रत्येक चिकीर्षा ( फरने की इच्छा ) किसी विशेष प्रयोजन के 
ऊपर भाश्चित रहती है। चिकीर्षा के तीन हेतु हैं--( १ ) कृतिसाध्यता-शान-- 


इस बात का ज्ञान कि यह फाय हमारे द्वारा साध्य हो सकता है; (२) इष्टसाथ- 


नताज्ञान--कार्य के करने से किसी ध्रभिलषित वस्तु को सिद्धि का ज्ञान; ( ९ ) 
बलवदनिष्टाजनकताज्ञान-बलवान्‌ अनिष्ट के न उत्पन्न होने का ज्ञान । इन तीनों 
ज्ञानों फो विकोर्षा के प्रति हेतुता है, प्रथम दो भावात्मक हेतु हैं ओर अन्तिम 
अमावात्मक हेतु है । समग्र प्रकृति के मुझ ये हो हैं। कार्य हमारे प्रयत्नों ते साध्य 
हो सकता है, इसका ज्ञान नितान्त आवश्यक है। इस ज्ञान के अमाव में वर्षा 


भ्रूद८ मारतोथ दर्शन 


की उत्पत्ति अथवा चन्द्रमण्डल के पकड़ने में जीव को प्रवृत्ति नहों होतो । अमोष्ट 
वस्तु फो सिद्धि का ज्ञान मो जब तक नहों है, तब तक हमारी भ्रद्॑त्ति हो नहों 
सकतो | तृप्त पुरुष के मोजन में अप्रवुत्ति का कारण यद्दी है। बलवानु प्रनिष्ट 
फो भनुपत्ति का ज्ञान भी प्रयुत्ति उत्पन्न करने में साधक होता है। रोग स 
दूषितचिस पुरुष विषमक्षण कर झारमहत्या इसोलिये कर लेता है कि उसे 
बलवाद्‌ भरनिष्ट न उत्पन्न होने का ज्ञान रहता है। उपादान का प्रत्यक्ष 
दोना भो इसो प्रकार हेतु होता है। संक्षेप में प्रद्धत्ति के दो कारण हैं-- 
कार्यताज्ञान ( इस काय का करना हमारा कर्तव्य है, इसका शज्ञाव ) तथा 
इष्टवापनताज्ञान ( कार्य के करने से इष्ट वस्तु की उत्पत्ति का ज्ञान )। प्रथम 
पत्ष प्रभाकर मोमांसकों कु ओर हितोय पक्ष नैयाथिकों तथा भाट्टमतानुयायी 
मोमांसकों का है । । द 
प्रचुत्ति के ठीव कारण हैं---राग ( सुख देनेवाले पदार्थों में आर्सक्ति ), ऐप 
( भ्रतिकूल बल्तुप्रों से विरक्ति ) तथा मोह ( वस्तु के यथार्थ रूप को न जानने से 
मिथ्याष्यवसायवस्तुपरमार्थापरिच्छेदलक्षणो मिथ्याष्यवसायों मोहः )--ये तोन 
प्रतृत्ति के साक्षार्कारण हैं । ये तीनों विशिष्ट समुदाय के प्रतिनिधि हैं। अतः 
गौतम॑ ने ४१५३ सूत्र में इनके सम्मिलित रूप को “त्रेराए्य” कही है। रागपक्ष 
गरम, मत्खर, स्पृह्, तृष्णा तथा छोम की गणना है| देषपक्ष में क्रोष, ईर्ष्या, 
अद्या द्ोह, अमर्ष का तथा मोहपक्ष में मिव्याझान, विचिकित्सा ( कि स्विदिति 
जिमक्ष३ ८ यह क्या है ? ऐसा विचार ), मान ( असदूयुणाष्या रोपेष स्वोत्कर्ष- 
बुद्धि: « भ्रवि्यमान गुणों की कल्पना कर अपने को उत्कृष्ट मानना » धमण्ड ), 
भमाद ( असावघानता ) का समावेद किया जाता है। प्राणिमात्र की समस्त- 
अवूत्तियों का उदय इन 
से प्रभृत्त में सबसे परषि 


“पूर्वोक्ता दोषा:” का विस्तृत वर्णन जयन्त भट्ट ने न्‍्यायमस्जरों ( प्रवर्तनालक्षणो 
दोष: १५११८ में ) किया है । 


पृष्ठ २०८ 
“मुक्त आत्मा का रूप-- 
स्वरूपेकप्रतिष्ठान:  परित्यक्तो४खि लेगु' णऐः। 
ऊर्मिषटकातिगं रूप॑ तदस्याहुमंनी बिए; ॥ 
ससा रबन्धन।घोनदु:खुक्‍लेशायट्ूबितम्‌ू ॥ 
( न्‍्यायमझरो, पू० ७७ ) 


टिप्टपणो १८ 


दीं कारणों से होता है, परन्तु राग-द्वेष के उत्पादक होने । 
कू हेतुता मोह की है। वात्स्थायन के द्वारा नि्िष्ट 


९ 


कल 
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टिप्पणी १६---मोक्ष का द्विविध रूप 
उद्योतकर ने दो प्रफार का निःश्रेयस माना हे--( १ ) अपरनि:श्रेयस 


तथा ( २ ) परनिःश्रेयस । तस्वज्ञान ही इन दोनों फा कारण है। जीयन्मृक्ति 
को अपरनिःक्षेयस कहते हैं, विदेहमुक्ति को पर-नि:८श्रेयस । वायस्पति ने तात्पय॑ 


टीका ( पृ० ८०-८१ ) में इन दोनों के अन्छर का विस्तार से विवेचन किया 


है । आत्मा के विषय में चार प्रतिपत्तियाँ है--श्रवण, मनन, ध्यान तथा साक्षा- 


श्कार। झआान्वीक्षिकी का उपयोग संशयादितत्व तथा प्रमाणतत्व के बोधन में 
होता है, परन्तु मनन से भो तुरन्त 'साक्षात्कर फा उदय नहीं होता, क्‍योंकि 
विपयंयज्ञान के नाष् हो जाने पर भी उसको वासना का उपक्षय नहीं होता ॥ 
ध्यान आत्मसाक्षात्कार के _[छिए नितरां उपादेय है। बिना योगज-ष्यान के 
सआस्मछत्व की भपरोक्ष अनुभूति उत्पन्न नहीं होती,। चतुर्ची प्रतोति पानेवाले 


पुरुष को जीवन्मुक्त कहते हैं, परन्तु प्रारब्ध कर्मो का सम्बन्ध तव तक भी छगा क्‍ 


हो रहता है। इनको भी उपभोग से जब क्षीण कर देते हैं, तमी परनिःश्रेयस 
का उदय होता है | 


पर निःश्ेयसं न तावदू भवति यावद्‌ उपभोगादुपातकर्माध्यप्रचयो न 
कीयते । तस्मात्‌ तत्वसाक्षास्काराषानंप्रयस्नात्‌ परस्सतदुपभोगप्रयत्नश्रास्थेय! । 
तथा च न तुल्सकारू उत्पाद: परापरयोनि/श्रेयलयो:--तात्पर्यटीका, पृ० ६१ । 

ह निःश्रेयसस्य परापरभेदात्‌ । यत्तावदपर निःश्नेयर्तं तत्‌ तस्वज्ञानानन्तरमेव 
भवति ॥ पर च निःश्रेयर्स तत्त्वज्ञानात्‌ क्रमेण भवत्ि-( न्‍्यायवात्तिक १११११ )। 


पृष्ठ २१० 
छि० २००-न्याय का उहे दय-- 
दु/श्िक्षितकुतर्काश-लेश-वाचा लितानना:_। 
दाक्याः किमन्यथा जेतु" वितण्डाटोपपण्डिता ॥ 
गतानुगतिको लोक: कूमार्ग तथ्मतारितः 


मा गादिति छलादीनि प्राह कारुणिको छुनिः ॥ 
( न्‍्यायमझ्री, पृ० ११ ) 


अष्टम परिच्छेद 
वद्ंषिक ददह्ांत 
पृष्ठ २२१ 


टिप्पणी १--श्षिवादिश्य का समय 

ओीहर्ष ने खण्डनखण्डखाद्य” में प्रमा के छक्षण का खण्डन किया है--तेषु 
तावत्‌ तत्त्वानुमृति: प्रमा इत्युक्तम्‌ । इस वाक्य की टोका करते समय हांकर मिश्र 
ने इसे न्यायाचार्य के 'लक्षणमाला? प्रन्थ का बतलाया है। ये न्यायाचार्य लक्षण- 
माला के कर्ता शिवादित्य मिश्र हैं। फलत! इनका समय १२ वी छाती से इधर 
नहीं हो सकता । 

पृष्ठ २२३ 

टिप्पणी २--पदार्थ का लक्षण-- 

प्रसितिविषयाः पदार्था) ( सप्तपदार्थी ), अभिषेयर्व॑ पदार्थस्प सामास्य- 
लक्षणम्‌ ( तकंदीपिका, पृष्ठ २) । 

पृष्ठ २२४ 
टिप्पणी ३--तम का द्रव्यत्व परिहार 
अन्धकार के विषय में नैयायिकों तथा वशेषिकों की यही निश्चयात्मक 

घारणा है, पर श्रीधराचार्य इस मत से पहमत नहीं हैं । न्‍्यायकन्दली में उन्होंने 
अपने इस स्वतन्त्र मत का वर्णन किया है। उनका कहना है कि किसी वस्तु पर 
भ्ारोपित नील वर्ण के श्रतिरिक्त अन्धकार कोई भिन्‍न वस्तु नहीं है । प्रतः वे 
तम को ग्रुण के अन्तर्गत मानते हैं। उदयनाचार्य ने इस मत का खण्डन कर 
प्रकाशसामान्यमाव को स्वीकृत किया है ( किरणा०, पृ० ११२ )। माघवाचार्य 
ने सर्वदर्शनसंग्रह ( पृ० ६० ) में प्रभाकर मीमांसकों के एक्देशीय मत का 
उल्लेख किया है जिसके श्रनुसार अन्धकार आलोकज्ञान का अभाव छझूप है; न 
कि आलीक-सामान्य का । इस प्रकार तम के स्वरूप के विषय में वेशेषिक ने 
खुब विवेचना फी है। खण्डनख ण्डखाद्य के रचयिता दाशंनिकशिरोमणि श्रीहर्ष 


ा ्थ्क़््ु््ल््ल्डा3""/कक्न-क्‍ 


चक्की 
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इन मतवादों से पूरे परिचित थे। भतः उन्होंने औलुक दर्शन को तम के स्वरूप 


. निर्णय में नितान्त समर्थ बतलाते हुए कवित्व तथा दार्शनिकत्व दोनों का 


मनोरम सामअ्जस्य उपस्थित किया है :««« 
ध्वान्तस्य वामोरु विचा रणायां वेशेषिकं चारु मं मत॑ में । 
ओ्ोलुक़रमाहु: .खलु दक्षेत ततु क्षमं॑ तमस्तत्वनिरू्पणाय ॥ 
( नेषध० २२३६ ) 
पृष्ठ २२५ 
टिप्पणी ४--वायु को अ्रतुपलब्धि-- द 
सत्यपि 2व्यस्वे महृत्वे रूपसंस्काराभाधाद्‌ वायोरनुपछब्धि।--( वैशेेषिक सूत्र 
४।१।७ तथा प्रशस्तापादमाष्य, पृ० १६ ) | रा 
टिप्पणी ५--रत्यक्ष में उदभृतं रूप की कारणता 
उद्भ्रृत भर्थात्‌ उत्पन्न रूप का ही नेत्र के द्वारा प्रत्यक्ष होता है--उद्भुतरूप॑ 
नयमस्य गोचर; ( भाषापरिच्छेद, कारिका १४ ) | क्‍ 
टिप्पणी ६--वायु का प्रए्यक्ष-- 
तस्मात्‌ प्रमाँ पश्यामीतिवद्‌ वायु' . स्पृष्ठामीति प्रत्ययस्प संभवाद वायोर॑वि 
प्रत्यक्ष सम्मवत्येब-- ( मुक्तावछी, का० ४६ ) 
पृष्ठ २२९ 
टिप्पणी ७--शरीर से झात्मा की भिन्नता ' 
.. आत्मा द्ारीर से भिन्न है। इसके विषय में जयन्त भट्ट ने बड़ी.ही सुन्दर 


युक्ति दिखाई है। श्िष््‌ का मुख विकसित दीखता है। यह हर्ष की सूचना है। 
हर्ष की यह स्मृति होने से ही थिष् के मुख में विकास दृष्टिगोचर होता है । 


स्मृति भनुमव के श्राघार पर होती है, परन्तु इस जन्म में अनुमव न होने से पूर्व- 


जन्म के झनुभव के कारण इस ७न्म में यह स्मृति हो रही है। स्पष्टठ) आत्मा 
शरीर से भिन्न है। जयन्त भट्ट का वह महत्वपूर्ण श्होक यह है-- ह 
तस्मान्मुखविकासस्यथ हर्षो हषेस्थ च स्मृति।। 
स्मृतेरनुभवों हेतु! स च जन्‍्मान्तरे शिक्षो:॥ 
( भ्यायमझ्नरी, पृ० ४७० ) 


प8२ भारतीय दद्घंन 


टिप्पणी ८--दग्घपान में शिष्षु की प्रवृत्ति 


द्रष्टव्य वैशेषिक सूत्र ३३२७ तथा इस पर उपस्कार; प्रद्यास्तपादभाष्य । 
पृ० १२-१४; न्यायकन्दली, पृ« ७१-८८ । 


पृष्ठ २३० 
टिप्पणी ६--प्रात्मा का श्रनु मव-- 


अब भात्मा के श्रनुमव पर विचार करना है। इस विषय को लेफर प्राचीन 
तथा नव्य नैयायिकों में मतभेद सा दीख पड़ता है। वात्स्यायन का स्पष्ट मत है 
कि आत्मा अनुमान का विषय है तथा इच्छा, द्वेष, 
आत्मा की अ्रनुमेयता: प्रयत्न भ्रादि इस प्रनुमान के लिग हैं--( १।१।१० पर 
प्राचीन मत न्‍्यायभाष्य )। किसी सुख देनेवाली बस्तु को पाने की 
इच्छा, दुःख देनेवाली वस्तु से ट्वेष जिसमें उत्पन्न हुआ 
करता है, यही आत्मा है। इस प्रकार प्राचीन नैयायिक भात्मा को अनुमेय 
मानते हैं, परन्तु पिछले नैयायिकों ने भ्ात्मा को प्रत्यक्ष का विषय माना है, तथा 
उसके प्रत्यक्ष के छिए एक पृथक्‌ भ्न्तरिन्द्रिय ( मन ) 
स्वीकार किया है। इस मानस प्रत्यक्ष में भी मतभेद 
भत्यक्षनवीन मत है। कोई नैयायिक आत्मा का मन के साथ सम्पर्क होने 
पर “अ्रहमस्मि! (मैं हूँ) अहुंप्रत्यय रूप से शुद्ध 
पतन्यरूप में उसका भ्रनुभव बतलाते हैं, परन्तु अन्य नैयायिक शद्ध चेतन्यरूप को 
प्रत्यक्ष का भ्रविषय मान कर 'मैं जानता हू? 'मैं सुखी है! इत्यादि परामर्श वाक्यों 
में प्रकटित, प्रस्येक ज्ञान में ज्ञातारूप से भात्मा फो 
प्रत्यक्षसिद्ध स्वीकार करते हैं। आत्म-प्रत्यक्ष के 
साघनभूत मन के इन्द्रिययव के विषय में नाना मत हैं । 
इन दोनों मतों का समन्वय जयन्त भट्ट ने यह कहकर 
दिखलछाया है कि आत्मा के मानस प्रत्यक्ष मानने पर भी उसे अनुमेय मानना 
“ही युक्तिसंगत है--अनुमेयत्वमेवास्तु लिगेनेच्छादिना5इत्मनः” ( न्‍्यायमझ्जरी, 
पृ७ ७३४७ ) । 


आत्मा का मानस 


दोनों का समन्वय 
जयन्त भट्ट 


अहं-प्रत्यक्ष रूप से प्रात्मा का प्रत्यक्ष अनुभव महर्षि कणाद को भी सम्मत 
है । आत्मा न तो आगमिक है झौर न अनुमेय; भपि तु प्रत्यक्षगम्य है । अनुमान 
के आश्रय लेने का अभिप्राय क्षरीरादि में आत्म-बुद्धि माननेवाले सन्देहवादियों 


* टिप्पणियाँ क्‍ ५९३ क्‍ 


का निराकरण मात्र है। एसी भ्रभिप्राय से दरीर में प्राण-प्रपान की सत्ता, निभेष, 
उन्मेष, जीवन फार्य झादि फो कणाद ने आत्मप्िद्धि में लिछू बतलाया है। - 


पृष्ठ २३४ 


टिप्पणी १०--जाति तथा उपाधि का अन्तर-- 


झनेक व्यक्तियों में रहने पर भी कोई धर्म सामान्य या जाति नहीं बन 
सकता; जाति की घाधिका अनेक बातें हैं, जिनका एकत्र उल्लेख उदयनाचाय ने 
इस प्रसिद्ध कारिका में किया है» 


व्यक्ते रभेदस्तुल्यत्व॑ संकरोष्यानवस्थितिः । 
रूपहानि रसम्बन्धी. जातिबाधक-संग्रहः ।। 
जाति के बाघकों का निर्देश इस प्रफार है-- 


( १) व्यक्ति का एक होतोा--आकाश सर्वत्र एक ही होता है। इसलिए 
'द्ाकादात्व” जाति नहीं हो सकती । 


(२) व्यक्ति की तुल्यता--जहाँ भिन्न भिन्न षब्द एक द्वी व्यक्ति के 
याचक होते हैं, वहाँ भिन्न भिन्‍न॑ जातियाँ नहीं होतीं। धट तथा करूष एक दी 
व्यक्ति के दो नाम हैं। फछतः व्यक्ति की तुल्पया होने से 'घटत्व” तथा 'कलषात्व 
दो भिन्न जातियाँ नहीं हो सकती । 


( ३ ) संकर--जहाँ एक सामान्य के कुछ व्यक्ति दूसरे सामान्य में भा 
जाये धौर दूसरे सामास्य के कुछ व्यक्ति प्रथम सामान्य में चले जाये, तो 'संकर' 
दोष होता है। इस दढ्षा में जाति नहीं होती। “भृतत्व” तथा 'मूतंत्व' को 
लीजिए । भूत पाँच हैं--पृथ्वी, जछ, तेल, वायु और आकाथ। मू्ते भी पाँच 
हैं-.-पृथ्वी, जऊ, तेज, बायु भोर मन । यहाँ प्रथम चार व्यक्ति दोनों विभागों में 
वर्तमान हैं। फलता 'संकरता” के कारण भृतत्व तथा मूतंत्व जाति नहीं 


. माने जा सकते। 


(४ ) भ्रनवस्था--घट की जाति है घटत्व । यदि घटत्व की 'भी जाति 
'घटत्वता” मानें, तो उसकी भी जाति माननी पड़ेगी भोर इस सिझसिले का फहीं 

ही नहीं होगा । इस तरह जाति की जाति मानने में भ्नवस्था दोष आा 
जाता है ( 'दनफिनिट रिय्रेस” अंग्रेजी में ख्यात दोष) । इसलिए घटत्व आदि 
जाति की जाति नहीं होती । 

भांँछ दू७०-- शपथ 
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( ५ ) रूपहानि--स्वरूप की सिद्धि न होना। जहाँ जाति की कल्पना 
करने पर व्यक्ति के स्वरूप की हानि होती है, वहाँ जाति नहीं होती । “विशेष! 
संख्या में बहुत होता है; तथापि “विशेषत्व” जाति नहीं होती । विशेष सामान्य से 
विपरीत कशपना है | उसमें जाति मानने से विशेष के रूप को हानि पहुँचती है। 


(६ ) अ्रसम्बन्ध-- सम्बन्ध न होना । जाति व्यक्ति में 'समवाय” सम्बन्ध 
से रहती है। जहाँ यह सम्बन्ध सम्भव नहीं, वहाँ जाति नहीं होती। 
'समवायत्व” जाति नहीं है, क्योंकि समवाय के साथ उसका समवाय सम्बन्ध कैसे 
हो सकता है ? इसका तात्पर्य यह है कि जाति केवल द्रथ्य, गुण तथा कर्म मैं 
ही रहती है, सामान्य, विशेष तथा समवाय में जाति नहीं होती । किसी छाब्द में 
(्व” लगा देने से वह जाति नहीं बनती, केवल उपाधि बनती है। ऐसे गुण जो 
अनेक वस्तुओं में तो रहते हैं, परन्तु जिनके द्वारा स्वतन्त्र जाति कल्पित नहीं हो 
सकती, वे उपाधि कहलाते हैं । 

सामान्य के दो प्रकार होते हैं--(१) झखण्ड सामान्य तथा (२) सखण्ड 
सामान्य । अखण्ड सामान्य पदार्थ से साक्षात्‌ सम्बद्ध होता है। इसे जाति 
कहते हैं । सखण्ड सामान्य पदार्थ से परम्परया सम्बद्ध होता है। इसी का 
प्रसिद्ध भ्रभिघान उपाधि है जैसे दण्डत्ब तथा दण्डित्व | समग्र दण्डों में रहने 
के कारण “दण्डत्व' जाति का उदाहरण है। “दण्डित्वः का अर्थ है दण्डघारण 
करनेवाले का भाव। यह तमी तक बना रह सकता है जब तक किसी ने 
दण्ड घारण कर रवखा है। दण्ड-संयोग की श्रपेक्षा से ही “दण्हित्व” कहां गया 
है । दब्डसंयोग हटते ही दण्डित्व घर्म भी हट जावेगा | इस प्रकार दण्हित्व 
परम्परया सम्बद्ध है श्रौर इसी लिए यह “उपाधि” का हृष्टान्त है। 


साक्षात्‌ सस्बद्धमखण्डसामान्यं जाति।। परम्परया सम्बद्ध सखण्डसाम।न्‍्यम्‌ 
उपाधि; ( दीपिका किरणावहो, पृष्ठ २२ ) । 


बौद्ध लोग व्यक्ति से पृथक “जाति! नामक कोई पदार्थ नहीं मानते । 
सामान्य” कोई वास्तव चीज नहीं है, केवल नाममात्र है। अंग्रेजी शब्दों में कह 
सकते हैं कि सामान्य “रीयल? न होकर 'नामिनछ! है। उनकी दृष्टि में इसे 
सर्वगत मानें या सीमित मानें, दोनों दक्षाओ्रों में दोष रहता है। जयन्त भट्ट ने 
न्यायमझरी' में तथा श्रीघर ने ,“न्यायकन्दलीः में हसका खण्डन किया है।. 
जयन्त भट्ट के अनुसार व्यक्ति के साथ न तो जाति उत्पन्न होती है, न व्यक्ति के 
नाश के साथ नष्ट होती है; वह नित्य है। सब घट-व्यक्तियों के नष्ट हो जाने 
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पर भी 'घटत्व” विद्यमान ही रहता है। श्रीघर सामान्य को प्यक्ति के पहचान 
तथा नामनिर्देश का कारण मानते हैं। सामान्य” के कारण ही दो गो-ग्यक्ति 
ही गो-नाम से पुकारे जाते हैं । पाश्चारय दर्शन में भो सामान्य के विषय 
में 'नामिनलिक्षम” तया रीअलिज्ञम” के विभिन्न मत इस प्रकार विवाद के 
विषय है । 
पष्ठ २३८ 
टिप्पणी ११--न्याय तथा वेशेषिक मत में भ्रन्तर 


( १) वैशेषिक लोग द्वित्व, तिल भादि संस्याओं को “अपेक्षाबुद्धि जन्य! . 
मानते हैं । जब द्रष्टा के सामने कोई चीज आती है, उसका ज्ञान एक साथ ही 
नहीं हो जाता; प्रत्युत इनका ज्ञान एक एक कर होती है, जँसे “यह एक चोज 
है,” 'बह एक चीज” है? । इसी कई एकत्व ज्ञान को गअपेक्षा-बुद्धि कहते हैं । 
जब दो एफत्व का ज्ञान होता है, तो अपेक्षाबुद्धि से हित्व की उत्पत्ति होती है 
कि 'ये दो चीजें हैं” । द्विस्वादि संख्या अपेक्षाबुद्ध से उत्पन्न होती है भौर इसी 
छिए यह अनित्य है। इसर प्रका वशेषिकों को हवित्वादि संख्या 'भपैक्षाबुद्धि-जन्य' 
है; यह सिद्धास्त मान्य है। नैयायिकों का मत इस विषय में भिन्‍त है। उनका 
कहना है कि द्वित्वादि संख्याओं का 'भपेक्षाबुद्ध/ के हारा केवछ ज्ञान होता है, 
उत्पत्ति नहीं । वैशेषिक मत में द्वित्वादि संस्याओं की एक स्वयं स्वतन्त्र संज्ञा 
है, न्यायमत में ऐसा मान्य नहीं। एकत्व के ही भ्रन्त्गंत ये सब अवान्तेर . 
संक्यायें हैं। जब कई एकत्व फा भान होता है, तव द्विश्वादि संख्या का केवल 
शान होता है, स्वयं वह उत्पन्त नहीं होती । इस प्रकार संक्षेप में हम कह सकते 
हैं कि पैशेषिक मत में द्विश्मादि संख्या “अपेक्षाबुद्धि-जन्य/ है, परन्तु न्यायमत में 
यह संख्या 'भपेक्षाबुद्धि-क्षाप्य! है। दोनों मतों में यही भन्‍्तर है। निष्कर्ष 
यह है कि बैशेण्कि मत में द्वित्व की कल्पना अनेक एफल्वों की कल्पना से स्वतन्त् 
है। द्वित्व' एक स्वतन्त्र वस्तु है, जिसकी उत्पत्ति अपेक्षाबुद्धि से होती है, परन्तु 
न्‍्यायमत में एकरव की कल्पना के भोतर दी द्वित्व की फल्पना निविष्ट हैं। भतः 
अपेक्षायुद्धे से इसकी केवछ अभिव्यक्ति ही होती है, उत्पत्ति नहीं ( जैसा 
वंषेषिक मानते हैं ) । 

(२) पाकज उत्पत्ति--नैयामिकों फा सिद्धास्त है कि घड़े को पाग में 
डालने पर घट़े का नाश नहीं होता; प्रत्युत छिद्“ों से होकर गर्मी परमाणुओं के 
रंग को बदल देती है। अतः घड़े का पाक होता है, परमाणुओं का नहीं । इसका 
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नाम 'पिठर पाक” मत है, परन्तु वैशेषिकों के मत में श्ग्नि व्यापार से परमाणु 
अरूग अछग हो जाते हैं-तथा पक कर लाछ होकर वे ही दृचरखुकादि क्रम से पुनः 
घटोत्पत्ति करते हैं । इसकी संज्ञा 'पीलु ( अणु ) पाक' है । पीलु-पाकवाद पर 
वेशेषिकों का बड़ा आग्रह है (मुक्ता०, का० १०४५; न्‍्या० मं०, पृ० ११-१२) । 


( ३े ) विभागज विभाग-विम्ाग से दूसरा विभाग उत्पन्न होता है। 
कागज से कलम का तथा कलम से हाथ का सम्बन्ध है। हाथ से ज्योंहीं ककम 
अलग हो जाता है, त्योंही कागज तथा हाथ का भी विभाग हो जाता है। यह 
विभाग एक अन्य विज्राग से उत्पन्न होता है । दूसरा उदाहरण लीजिए घड़े के 
परमाणुओं में जब चलन क्रिपा होती है, तब एक परमाणु अन्य परमाणाओं से 
अलग द्वी जाता है श्रौर इसी कारण उनके रहने के झ्ाकाष्-माग मी एफ 
दूसरे से अलग हो जाते हैं। नैयायिकफों को यह मान्य नहीं है । कारण यह है 
कि अवयवी से श्रवयव का ( परमाणु का घट से ) विभाग प्रादि माना जायगा, 
तो इनके बीच में रहने वाले नित्य समवाय-सम्बन्ध की दष्षा क्या होती | समवाय 
तो वहीँ रहता है जहाँ वस्तुए' कभी एक दूसरे से श्रछूग नहीं रह सकतीं । 
इसीलिए नैयायिक छोग इसे नहीं मानते । इसका छण्डन प्रष्मस्तपाद-माष्य में 
किया गया है ( पृ० १५२ )। 


न्याय तथा वशेषिक के इन्हीं मतमेदों का निर्देश इस प्राचीन श्छोक में 
किया गया है--- 


द्वित्व च पाकजोत्पत्तो विभागे च विभागजे। 
स्य न स्खलिता बुढिस्तं वे वेशेषिकं॑ विदु:॥ 


। पृष्ठ २३६ 
टिप्पणी १२--वेशेषिकों में 'प्रभाव” की कल्पना 

कणाद तथा भाध्य में षट्‌ पदार्थों का ही वर्णन मिखछने के कारण 'भ्रमावः 
की कल्पना वशेषिक दर्शन के इतिहास में पीछे के ग्रन्यकारों की प्रक्तकिक सूझ 
है; यह कितने ही श्रालोचकों की घारणा है। दिवादित्य मिश्र के 'सप्तपदार्था! ग्रन्थ 
में अभाव” का पदार्थों में प्रथम वर्णन मिलने से कुछ लोग उन्हें ही इस पदार्थ की 
प्रथम कल्पना फरनेवाला मानते हैं, पर ये सब घारणायें आन्त हैं । अभाव पदार्थ 
की कल्पना वशेषिक सिद्धान्त की पृ के लिए नितान्त श्रावश्यक हैं । वास्तववाद 
के छिए श्रमाव की सत्ता उतनी ही यथार्थ तथा मावश्यक है जितनी भाव 
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पदार्थो' की । वैशेषिक द्धंन के अनुतार दुःखात्यत्ताभ[वरूपा .मुक्ति के स्वरूप 
का विवेचन अभाव पदार्थ की कल्पना के बिता किया ही नहीं था सकता । कणाद 
ने भो सुत्रों ( १२१ तथा ६।१।३ ) में अभाव का वर्णन किया है, पर पदार्थ 
रूप से नहीं । उदयनाचाय इसे सूत्रकार को त्रुटि या अननुमति मानने के छिए 
तैयार नहीं हैं। उनका कथन है कि अभाव की कल्पना सूत्रकार को मी अभिमत . 
थो, उन्होंने प्रतियोगो-मात्र के वर्णन करने से अमाव को भी पदाथों में अंगोकार 
कर लिया है। अतः अभाव पदार्थ प्राचोन वैशेषिकों को भो उसो प्रकार मान्य 
था, जिस प्रफार नवोन वेशेषिकों को। इसलिए 'प्रमाव” पदार्थ का विवेचन 
करना नितान्त आवश्यक है :-- 


“एते च पदार्था: अ्रधानतयाहिषा), प्रभावस्तु स्वरूपवानपि चोहि:; 
प्रतियोगिनिर्पणाधोननिरूपणत्वातु, न तु तुच्छत्वात्‌” (किरणाबलोी) 


प्रमाकरभट्ट प्रभाव को भ्रधिफरणात्मक मानफर उसको प्रथक्‌ सत्ता स्वीकार 
नहीं करते ( मानमेयोदय, पु० २६३-२६५ )। नैयायिकों तथा भाट्टों ने 
गुद-मत करा ख़ण्डन कर इसकी पृथकू-पदार्थता सिद्ध को है । द्रष्टव्य सुक्तावलछो 
( कारिका १२ )। 
| पृष्ठ २४१ 
टिप्पणी १३--वेशेषिक मत में ईदवर 
वैशेषिक दर्घन में ईश्वर को सत्ता मानी गई या नहीं ? इस श्रएन की लेकर 
आलोयकों में बड़ा मतभेद है। वैशेषिक सुत्रों में केवछ दो सूत्र ईश्वर को भोर 
संकेत फरते प्रतीत होते हैं, परन्तु इनकी व्याख्या में ऐकमत्य 
ईश्वर नहीं हैं, 'तद्धंचनादाम्नायस्थ प्रामाण्यम्‌ ( बे० सू० १।११३ ) 
में 'तत” छाब्द ईश्वर का बोघक माना गया है, परन्तु वह 
घर्म का भो प्रतिपादक हो सकता है ब्रष्टन्य उपस्कार )। वे सु० २१११८ 
सुत्र में अस्मद्विशिष्टर शब्द ईश्वर के समान योगियो का भी बोधक माना जा 
सकता है। अतः सूत्रों में ईश्वर का विस्पष्ट निर्देश प्रतोत नहीं होता, परन्तु 
प्रथस्तपाद से लेकर अवान्तरकालोन ग्रन्यकार ईश्वर की सिद्धि एकुमत से स्वीफार 
फ्रते हैं। प्रशास्तपाद ने प्रन्थ के आदि तथा अस्त में महेश्वर को प्रमाणसूतत 
माना है, क्योंकि सष्टिकाल में ईश्वर की सिसक्षा ( सृष्टि की इच्छा ) से ही जड़ 
परमाणुप्रों में आद्य स्पन्दन उत्पन्न द्वोता है। भक्ति से संतोषित ईश्र का 


ध्ह्८ भारतीय दष्दंन 


अनुग्रह भी मोक्ष के सम्पादन में साथत माना गया है। गुणरत्न के कल 
वैशेषिक छोग पशुपति के अनुयायी होने से 'पाष्यपतर कहे जाते मैं ( शव कहे 
समुचयबुत्ति, पू० ५१ ), जिस प्रकार छिव के भक्त होने से ५० कललत नहीं 
जाते थे। इस प्रकार वंशेषिक दर्शव पर प्लनीश्वरबादी होने का 

लगाया जा सकता । 


ईदवर का दारोर 


वेशेषिक मतवाले भो अनुमान के द्वारा ईश्वर को सिद्धि मार्नेंते हैं, 
न॑यायिक। ईश्वर का दा रीर होता है या नहीं ? यदि है, तो किस प्रकार कं ।< के 
प्रश्न के उत्तर में काफो मतशभेद है । श्रचिक ग्रन्थकारों का मत है कि हे के 
शरोर नहीं होता । शरीर उत्पन्न है आत्मा के घर्माघर्म से, परन्तु ईश्वर में भम हे 
नहीं होते । फलत) उसका द्वारीर भो नहीं होता ( न्‍्यायकन्दछो प्‌? ५६ ) | भय 
प्रन्थकारों के मत में संधारी जीवों के धर्माघर्म से ईश्वर का द्यरीर बनेगा है और 
इसीलिए उनका श्ववतार भ्रो होवा है। किसी के मत में परमार भौर किसो के 
मत में श्राकाद ही ईश्वर का दरीर है । 


पृष्ठ २४८ 
टिप्पणी १४--बोढ़ों के द्वारा जातिखण्डन 


बोद्ध दार्शनिक जातिकल्पना के सबसे कट्ट र विरोधो भोर विदृषक हैं। उनको 
भालोचना का सारांश यह है कि जगव के स्ववन्त्र सत्तात्मक पंदार्थ स्थिति के 
छिए पृथक्‌ देश को ग्रहण करते हैं।।. “घट से: दण्ड पृथक द्रव्य है, क्योंकि उत्तका 
स्थिति-साधक स्थान अलछूग है। परन्तु न्ञाति के विषय में यह नहीं कह सकते; 
जाति के स्वतन्त्र पदार्थ होने से उसकी अनुभूति अलूग होनो चाहिए थी, परन्तु 
उसका ग्रहण व्यक्तियों के श्रतिरिक्त कहीं मी अन्यत्र नहीं होता । पाचक व्यक्तियों 
के प्रत्यक्ष होने पर क्या उनके सामान्य का कथमपि ग्रहण होता है ? पानकों में 
जो सामान्यानुगत धर्म है, बह पाकक्रिया-मू छक है। पाक-क्रियात्रों के विभिन्न होने 
पर/मी एशाकार लनुगत बर् के कारण उतसे परस्पर साहश्य है । ऐसी दछ्या में 
सामान्य घर्म की उपलब्धि पाकक्रिया में होती है, न कि पाचक व्यक्तियों में । 
ऐसी विषम स्थिति में 'पाबकत्व को कल्पना श्राकाशपुष्प के समान नितानन्‍्त 
निराधार भोर निःसत्त्व है। 'गोत्वः का अर्थ है गोभिन्न पदार्थों से (जैसे अश्वादिकों 
से ) भिन्न पशुगत धर्म ( पदितरेतरत्वम्‌॒ अपोह: )। प्रतः व्यक्ति ( स्वलक्षण ) 
की कल्पना वास्तव है, जाति की सत्ता नामत: है, वस्तुतः नहीं । पण्डित अश्योक 


टिप्पणियाँ ५९९ 


की यह व्यंग्योक्ति वस्तुतः मर्मस्पशिणो है कि पाँच अंगुलियों से अछग जो व्यक्ति 
पामान्यरूप ( अग्रुलित्व ) छठे पदार्थ का सदुमाव मानता है उसे अ्रपने सिर पर 
सोंगों को भी स्थिति माननी चाहिए-- | । 


इहासु पद्नस्ववभासनीषु प्रत्यक्षबोघे स्फुटमंगुलोषु। 
साधारण षष्ठमिहेक्षते यः श्ृूक्ध दिरस्थात्मन ईक्षते सा॥ 
बोद्धों के अपोहवाद” की सिद्धि तथा सामान्य-निरास के लिए द्रष्टम्य 


महापण्डित रत्नकोति कृत “अपोह्िद्धिर, पण्डित अक्योफ कृत रसासान्य-दुषणदिक्‌- 


भसारिता, न्यायभजञ्जरी'-पू ० २९८५-३०० । जाति के मण्ठत फे छिए देखिए 
नभायमठ्जरी, पु० ३०१-३१८ | ग 
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नवम परिच्छेद 
सांख्य दर्दोन 
पष्ठ २५१ 

टिप्पणी १--'सांख्य' का अर्थ 

सक्य! नामकरण का रहस्य इसके एफ विशिष्ट सिद्धान्त में छिपा हुआ 
दे । प्रकृति तथा पुरुष के पारस्परिक विभेद को न जानने से इस दु;लमय जगत्‌ 
की सत्ता है, परन्तु जिस समय पुरुष के विशुद्ध स्वरूप का ज्ञान उत्पन्न हो जाता 
है उसी समय उसके छिए दु ख को आत्यम्तिक निवृत्ति हो जाती है। विवेक-ज्ञान 
कारण है तथा दुःख-निवुत्ति कार्य है। इस ज्ञान को पारिभाषिकी संज्ञा है-- 
अष्पान्यतास्य।ति! या 'प्रकृति-पुरुष विवेक' । इसी फा दूसरा नाम है संख्या हे 
अक्तिसम्यक्‌ स्थाति- सम्यग्‌ ज्ञान ८ विवेकशान । सांख्य दर्शन में “संख्या 


के नितान्त मूलभूत सिद्धन्त होने के कारण इस दर्दान फा नाम. 'सांख्य! पड़ा। ु 
महाभारत में 'सांस्य” दर की यही प्रामाणिक व्याख्या की गई है | 


संख्यां प्रकुवंते चेव प्रकृति च प्रचक्षते। 
तत्वानि च चतुविशतु तेन सांख्या: प्रकोतिताः ॥ 

( महाभारत ) 

कुछ छोग तत््वनिणंय के करण गिनतो के भ्रर्थ में व्यवहृत होनेवाले 'संख्या 

दाब्द से इसका सम्बन्ध जोड़ते हैं, परन्तु यह व्याख्या उतनी प्रामाणिक नहों 

प्रतीत होती बितनी पूर्वोक्त व्याख्या | 
दोषाणां च गुगानां चर प्रमाण प्रविभागत३। 
कथ्रिदर्यमभिप्रेत्प सा संख्येत्युपधाय॑तास्‌ ॥ 
( महाभारत ) 
किस वस्तु के विशय में तदुगत दोषों तथा गुणों की छानबीन करना 'संख्या' 


कहलाता है। 'संख्या? का श्रर्थ आत्मा के विश्वद्ध रूप का ज्ञान भी किया गया 
है ( श॒द्धात्मकतत्बविज्ञान॑ सरस्यमित्यभिषोयते--शार्कुरविष्णु तहस्नना म नाष्य | | 


39 
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टिप्पणी २--सांख्य का उद्गम तथा विकाधष 


सांख्य नितान्‍्त प्राचीन दक्षंत है । सांख्य के सिद्धान्तों की उपछब्धि उपनिषदों 
में होती है। यद्यपि 'सांक्ष्यः शब्द 'योग” छाब्द के साथ श्ेताश्वतर उपनिषद्‌ 


५६९२३ ) में प्रथमत) उपलब्ध होता है; तथापि'इसके अनेक माननीय सिद्धान्त 


उससे भ। प्राचोन उपनिषदों से बीजरूप से मिलते हैं। सर्व, रज, तम“-यह 
त्रिगुण का सिद्धाश्त प्रथमतः छान्दोम्य में दृष्टिगोचर होता है। छान्‍दोग्य (६:४१) 
का कथन है कि भ्रित का रूप झाछ है, जल का शव तथा परथियों का कृष्ण । 
इस जगत्‌ की सृष्टि में ये तीनों ही रूप कारणमभूत हैं। प्रकृति को कल्पना .में 
एवेताश्वतर ने इन्हों बर्णों का उपयोग किया है। “अरकरृति एक है, अजा-- 
उत्पन्न न होनेवालो है, छोद्ठित; कृष्ण तथा छ्यूब रूपों को घारण करनेवाद्धी है 
झौर अपने स्वरूपानुसार प्रजाभों को उत्पन्न करनेवालों है” “इृस्धियों से बढ़कर 
अथ; भ्रय से बढ़कर मन; मन से बढ़कर बुद्धि; बुद्धि से बढ़कर महान्‌ आत्मा; 
महृत्‌ से बढ़कर अध्यक्त तथा प्रव्यक्त से बढ़कर पुरुष; पुरुष से बढ़कर धन्य कोई 
भी बस्तु महों होतो ।? कठ ( १॥३।१०, १३ ) के . इस क्रम को सांश्य ने अपने 
ग्रन्थों में भ्रपन।या है।. प्रश्तोपनिषत्‌ ( ६२ ) में पुरुष की सोलह कछाझों का 
वर्णन मिछता है, णरो सांख्य के सुक्ष्म शरीर की कश्पना का भुलाधार है। 
शवेताश्वतर उपनिषद्‌ तो सांस्य सिद्धान्तों का भाण्ठार है-- 
, अजामेकां लोहितकृष्णबुक्लां । 
बद्ी। प्रजा: छूजमानां सख्पा।॥ 
द ( श्वेता० ४ ५ ) 
ईश्वर प्रधान ये। प्रकृति, क्षेत्रज्ञ या जीवों का तथा गुणों का अधिपति है 
( श्वेता« ७१६ )। जिस प्रकार मकड़ा अपने शरीर से उत्पन्न होनेवाले हन्तुओं 
से जाला तनता है, उसी प्रकार ईश्वर प्रकृतिजन्य गुणों के द्वारा अपने को प्रकटित 
करता है ( श्वेता० ६ १० ) प्रकृति ईश्वर फी मायाश्षक्ति है, इसोछिये प्रकृति 
का अधिपति महेश्वर मायी कहलाता है ( श्वेता 8।१० ) उन्‍्मात्रा, त्ियुण तथा 
प्रकृति-पुरुष-विवेक के सिद्धान्त मनत्नायणों उपनिषद्‌ (द्वितीय लौर तृतीय प्रपाठक) 
में संकेतित किये गये हैं । 


सांख्य तथा बोद्ध दहन 


_बुद्धदशन- तथा सॉल्यदर्शन के पारस्परिक सम्बन्ध का यथार्थ निरूपय भभी 
तक नहीं दो पाया है। बुद्धर्बारत में सिद्धा प्राडार-कालाम जैसे सांस्य- 


६०२ भारतोय दर्दान 


तन्त्रोपदेशक प्राचार्य के समीप छिक्षा ग्रहण के लिए जाते हैं। दाद्य॑निक दृष्टि 
में मो कतिपय समानताएं हदृष्टिगत होती है। दुःख की सत्ता पर जोर देता, 
वैदिक कर्मकाण्ड की गौणता स्वीकृत करना, ईश्वर फी सत्ता पर अनास्था रखना 
तथा जगत्‌ को सतत परिबतंनशीर मानना ( परिणाम-नित्यता,), भहिसा 
आदि सिद्धान्त सांख्य तथा बौद्ध दर्शन दोनों में समानरूपेण मान्य हैं। 
परन्तु सांडय के प्रकृति-पुरुष जैसे ह्विविध तत्त्व की फल्पना, निगुण के 
सिद्धान्त आदि बोद्ध दर्शन में उपलब्ध नहीं होते । बौद्धदर्शन आरम्भकाल में 
सांख्य सिद्धान्तों से प्रभावित श्रवव्य हुआ था। महाभारत के समय में अनेक 
साश्याचार्यों का पता तो चलता हो है, साथ ही साथ तीन प्रकार के सांल्य का 
वर्णन भी मिछता है ( महा० १२।३१८ ) एक सांख्य २७ तत्त्वों, दूसरा २४ 
तत्त्वों और तोसरा २६ तत्वों को गज्गोेकार करता था। महाभारत के जनक- 
पदञ्नशिस्व॒ संवाद में ( दाान्तिपर्व ३०३७०३०८ ) सांझु्य के प्रधान सिद्धान्तों का 
सुन्दर वर्णन उपलब्ध होता है। श्रोमद्भागवत्त आदि पुराणों में भो छोकप्रिय 
दर्शन सांड्य ही है। इस प्रकार उपनिषद्‌, इतिहास, पुराण तथा स्पृति-प्रन्ों में 


सांड्य के सिद्धान्तों को उपलब्धि इसको प्राचीनता तथा महनोयता की पर्याप्त 
बोधिफा है । 


कालविभाग 


सांल्य दर्शन के ऐतिहासिक विकास पर हृष्टिपात करने से तिम्तलिखित 
समय-विभाम स्वोकृत किये जा सकते हैं 
। ५-१ ) उपनिषदों तथा भगवदुगीता का सांख्य ( १०००-५०० ई 
पर्व ) इस काल में सांड्य वेदान्त के साथ सम्मिश्चित है तथा ईश्वरवाद का 
समर्थक है । 
े ( २ ) महाभारत तथा पुराणों का सांख्य ( लगभग १००-२०० ई० 
पृव )--छस काल में सांर्य वेदान्त के सिद्धान्तों से पृथक होकर स्वतन्त्र दर्शन के 
रूप में प्रकट होता है। सांख्य सिद्धास्तों में विशेष विकाध दृष्टिगत होता है। 
च्रक 8७ पाख्य भा इप्तो काल के सांल्य से मिलता-जुलता है । चरक के सांक्ष्य 
फी भ्रनेक विशेषताएं (घरीर स्थान, १ अ० |--पुरुष को श्रव्यक्तावस्था में मानना, 
पच्यात्राशा का सवथा अभाव, मुक्तावस्था में पुरुष की चेतनारहित दश[--- 


महाभारत ( १२२१६ ) में भी उपछब्ब होतो हैं, जिससे चरक पशद्चशिल के 
अनुयायी प्रतीत होते है । 
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(३ ) अह्सुत्र में निदिष्ट तथा सांक्यकारिका में वर्णित सांझ्य 
[| ३०० ई० पू० ६०० ई० )। इस काछ का सांख्य निश्चितरूपेण निरीश्वरवादी 
है। प्रकृति सथा पुरुष को भ्रन्तिम सत्य मान कर विश्व की तात्विक व्यास्या को 
गई है । ईश्वर के लिए इस सांश्य में कोई स्थान नहीं है।.. े 

( ७ ) विज्ञानमिक्षु का सांश्य ( १६ छतो )। विज्ञानभिक्षु एक विशिष्ट 
मोलिक दाध्यंनिक थे । उन्होंने सांश्य से निरोश्वरवाद के छांछन को हटाकर पुना 
सेश्वरवाद की प्रतिष्ठा की है। विशानभिक्षु ने सांक्य के लुप्त यौरव का पुनः 
उद्धार किया ओर उसका वेदान्त के साथ सुन्दर समन्वय उपस्थित कर उसे 
महाभारतकाछोन व्यापकता प्रदान को है। द 

गुणरत्न ने ( पृ० €६ ) सांस्य के दो सम्प्रदायों का वर्णन कियां है--- 
मोलिक्य तथा उत्तर | मौकिक्य सांरुय में प्रत्येक आत्मा के छिए एक स्वतस्न 
प्रधान फी कल्पना स्वीकृत की गई है । यह सिद्धान्त चरक-सांख्य से मिलता- 
जुलूता है। मत३ महाभारत तथा चरफकालीन सांस्य (मौलिक? सांख्य का प्रतिनिधि 
प्रतीत होता है । “उत्तर? सांस्यकारिका में वणित निरीश्वर सांक्य ही है । 
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टिप्पणी ३--सांख्य की श्राचाये परम्परा 

सांख्यकारिका ( ७१ बी कारिका ) के भनुसार पद्चशिद्व के अनन्तर छिष्य- 
परम्परा के द्वारा यह ध्याज्ज ईश्व रकृष्ण को प्राप्त हुआ था, परन्तु इस दिष्यपरम्परा 
का पुरा परिचय अभी तक उपलरूब्ध नहीं हुआ है। प्यथ्चिल्ष भौर ईश्वरकृष्ण के 
मसध्यकालीन युग के फतिपय प्रसिद्ध भाषायों के नाम ये हैं--भागव, उल्लुक 
वाब्मोकि, हारीत, देवल ( माठरवबूत्ति )। बाठलि, कंरात, पोरिक, ऋषभेश्वर, 
पश्चाधिकरण, पतझलि, वार्षगण्य, फौण्डिन्य, मूक (युक्तिदोपिका का० ७१ ); 
गगे और गोतम (€ जयमगछा ) ॥ इन सांख्याचार्यों के विशिष्ट मतों का निर्देश 
अनेक दहन प्रन्थों में उपलब्ध होता है । पोरिक के मत में प्रति-पुरुष प्रधान की 
पृथक सत्ता रहती है ( युक्तिदीपिका, पृष्ठ १६६ ) थो गरुगरतलन के प्रमाण पर 
भौजिक्य सांख्यों का अन्यतम प्रिद्धान्त था (पृ० ६६ )। आचाय॑ प्चाधिकरण के 
अनेक. विदिष्ट भतों का उल्लेख प्रपश्चत्तार-तन्त्र की प्रमपादाचायं की टोका 
( १ म० पटछ, ६७-६७ श्लोक ) तथा युक्तिदीपिका में किया गया है। महँदु- 
तत्त्व से पहले प्रधान के अनन्तर अनिर्देश्वस्वहप एक तत्व की उत्पत्ति होती है; 
यह विचित्र सत ( पश्माधिकरणं ) का हो था। वाष॑गण्य के मत का निदेश 
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योगभाष्य में. ही है। जेंन ग्रन्थों में भो इन आचायों का उल्तेख होना 
इनकी ऐतिहासिकता का पर्यात प्रमाण है। तत्त्वार्थराजवात्तिक (प० ५१ ) ने 
कपिछ ओर माठर के प्रतिरिक्त उल्गुक, गारग्य, व्याप्नभूति तथ। बाद्धछि के नामों 
का निर्देश किया है । 
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टिप्पणी ४--विन्ध्यवासी का उल्लेख 


कुमारिल (इलोकवात्तिक, पू० ३६३, ७०७), भोजराज (भोजवृत्ति ४२२) 
मेधघातिथि ( मनुभाष्य १।५५ ), युक्तिदोपिका ( पृ० १०८, (९४७४, १४७५८ ) 
घान्तरक्षित ( तत्त्वसंग्रह, पू० ६३६ ), ग्रुणरत्न (पु० १०२ तथा ४ १०४ ), 
मल्लिषेण (स्याद्वादमझ्जरी, पू० ६ ७) ने इनके विशिष्ट मतों का निदेश किया हैँ । 
प्राचीन संल्यसम्मत “अन्तराभवदेह” की कल्पना इन्हें मान्य न थी, जिसका 
उल्लेख अनेक बार मिलता है [ भप्र्तराभवदेहस्तु निषिद्धो विन्ष्यवा सिना, 
ए्लो० वा७ प्रात्मवाद, एइलो० ६२; युक्तिदीपिका ( का० ७० ] इनके ग्रन्थ के 
जण्डन करने के लिए वसुबन्धु ने “परमार्थसप्ततिः की रचना की । इस प्रकार 
इनका समय तृतीय दातक का अन्त तथ। चतुर्थ का जादि ( २५०-३२० ई० ) 
भ्रतोत होता है। इनका व्यक्तिगत नाम 'रुद्रिल' था--- 


यदेव दि ततु क्षोरं यत्‌ क्षीरं तहघीति च । 
नदता रुद्विलेनेब र्थापिता विन्ध्यवासिता ॥ 
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टिप्पणी ५-ब्यास भ ५ में प्रकृति? का स्वरूप 

_आसभआाष्य ( २१६ ) में प्रकृति का स्वरूप श्रष्पाक्षरों में विवेचित किया 
गया है- “निश्चत्तासत्तं नि:सदसद्‌ निरसद्‌ श्रव्यक्तं अरलिंगं प्रधानम्‌” तत्त्व- 
वेशारदी ने इस वाक्य के गृढार्थ को विद्वद रूप से अभिव्यक्त किया है। पुरुषार्थ- 
क्रियाक्षमता का नाम 'सत्ताः है--वह वस्तु जो श्रपनी स्थिति से पुरुष के लिए 
क्रिया करने में समर्थ हो 'सत्‌” कही जाती है। असत्ता से तात्पर्य अत्यग्त 
अविद्यमानता ( तुच्छता ) से है। गुणन्रय की साम्यावस्थारूपिणी प्रकृति न तो 
किसी पुरुषार्थ को सिद्ध कर सकती है, न गगनकमलिनी को तरह तुच्ठ-स्वभावा 
है, सदू तथा असद्‌ दोनों श्रवस्थाओं से विरहित है; तथापि छाशविषाण की 
तरह नितरां प्रसद्‌ भो नहीं है । गुगक्षोम न होने से व्पाक्ति-रहित “अव्यक्त' 
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ओर जअन्यत्र छय न प्राप्त करने से वह है 'अलिग” अर्थात्‌ सृष्टि का जैसे वह आदि 
हैं, उसी प्रकार प्रलय फा यही प्रन्‍्तिम अ्धिष्ठान है, जिसमें समग्र पदार्थ लोन हो 
जाते हैं ।. सर्व, रज, तम गुणों की साम्यावस्थारूप प्रकृति कारण-रहित, नित्य, 
- व्यापक, नििक्रिय, एक, निराश्चित, अलिंग, निरवयय, स्वतन्त्र, विवेकरहित, 
विषय, सामान्य, अचेतन प्ोर प्रसवपमिणी है (सां० का० १० और ११ ) । 


टिप्पणी ६--विज्ञानभिक्षु के मत में 'गुण'” का प्र्थ-- 


गुणधाब्दः पुरुषोपफरणर्वात्‌ पुरुषपणुबन्धकत्रिगुणास्मकमह॒दादिरंज्जुनिर्मातृ- 
त्याथ प्रयुज्यते--( सां० प्र० भा० १६१ ) | 


टिप्पंणी ७--ग्रुणों का रूप भौर परिणाम-- 

उमय दक्षा में ये गुण परिणामक्षी् हैं । अत: व्यक्तावस्था या भ्व्यक्तावस्था 
उभय दक्षा में वे परिणामणीक हैँ। प्रकृति-अवस्था में उनमें पारस्परिक संयोग 
नहीं रहता, क्योंकि वे उस समय में अपने विधशुद्ध रूप में भ्रवस्थान करते हें । 
इस दक्या में भी परिणाम होता है, जिसे सह परिणाम” कहते हैं; जब सर 
ससवतया परिंणमित, रजः रजस्तया, तमश्च तमस्तगा”। सृष्टि दक्षा में ग्रुण 
वरिणाम? को नहीं; प्रत्युत “विकार” को उत्पन्न करते हैँ। विकार परिणाम हीं 
सकता है, परन्तु परिणाम विकार नहीं दो सकता। समानभाव से परिवतेन 
“वरिणाम'* है, परन्तु वैषम्यरूपेण परिवर्तन “विफार! है। गुण इन्द्रियातीत हैं । 
उनका रूप कभी भनुमव का विषय नहीं हो सकता, क्षित्यादिक विकार ही 
दृष्टिगोचर होते हैं, जो भायिक ओर तुष्छ हैं--- 

गुणानां परम॑ रूप न दृष्टिपथमृच्छति । 
यत्त दृष्टिपय प्राप्त तन्‍्मायेव सुतुच्छकस ॥ 
( पष्टितन्न ) 

इन्हीं तीनों गुणों की साम्यावस्था का नाम “प्रकृति! है। थौढ़ों के समान 
सांख्य सिद्धान्त भी परिंणामनित्यता को स्वीकार करता है। प्रकृति नित्य- 
परिणामध्यालिनी है। जगत्‌ के समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में परिवतित्त होते रहते 
हैं; परन्तु यह परिणाम ऐकान्तिक नहीं है, क्‍योंकि प्वस्था परिवर्तित होने पर 
भी ये गुण अनुस्युत रूप से विद्यमान रहते हैं। प्रकृति जब गरुणसाम्य के क:रण 
झव्यक्तरूप में रहती है, तब प्रलय होता है। गुण-विषमता के कारण सष्टि 
उत्पन्न होती है। प्रल्यावस्था में भी प्रकृति परिणामणालिनी होती है। अन्तर 
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इसना ही होता है कि उत समय का परिणाम अपने से भिन्‍न बसरतुभों को पंदा 
न कर अपने को ही प्रकट किया करता है। इसे ही कहते हैं--उणादीय पा 
स्वरूप परिणाम” ॥ इस प्रकार भौतिक जगत्‌ के विषय में सांझुय का यह मान्य 
सिद्धान्त है कि चितिशक्ति को छोड़कर समस्त पदार्थ प्रतिक्षण में का 
धाली हें--प्रतिश्रणपरिणामिनो द्वि सर्व एवं भावा: ऋते चितिशफ्तैः 
। तर्वकोमुदी, का० ) ] 
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टिप्पणी ८--पुरुष की प्रनेकता-- 
ईन भ्रमाणों में श्ररुचि होने पर नये प्रमाणों से भी पुरुष-बहुत्व की सिद्धि 


की जा सकती है। पुरुष देशकालातीत है, मत एब वह एक होगा; इसमें कोई 
श्राधार नहीं है। मन के देशातीत द्रव्य होने से क्या मन बहुसंख्यक नहीं माना 


जा सकता ? काछातीत का प्र है-- विकारदहीन । तो क्‍या विकारहीन होने 


से वस्तु एकसंस्यक ही होगी, इसका नियामक क्या है ? अतः देशकार से अतीत 
दीने पर भी पुरुष में बहुसंस्थकता अवश्यमेव विद्यमान है । 


विदेष द्रष्ट्य स्थामी हरिहरानन्द झारण्यक कृत योगमाध्य का बंगछा 
अनुवाद पृष्ठ, ३३०--३३३ । 
ह क्‍ पृष्ठ २६७ 
टिप्पणी ६--.सांख्य में काल की कल्पना-- 
प्राचोन सांख्य में प्रकृति-पुरुष के अतिरिक्त 'काक”ः भी एक तृतीय पदार्थ 
नाना जाता था ( श्रीमद्भागवत ३६२ )। 
अनादिभंगवात्‌ कालो नान्‍्तोञस्य द्विज विद्यते । 
भव्युच्छिन्नस्ततस्त्वेते स्गंस्थित्यन्तसंयमा। ॥ 
( विष्णुपुराण, प्रथर्मांझ २२६ ) 


इस काछ के कारण पुरुष के साज्निष्य में प्रकृति में क्षोम उत्पन्न दोना 
अप गया जाता था। श्राणियों के कर्मादिकों की फछोत्पत्ति का जब काल आता 


है तब सृष्टि होतो है । पीछे का सांख्य स्वभाव को पुरुष के व्यतिरिक्त प्रकृति 
को भवृत्ति में कारण मानता है। प्रथमत) रजोगुण की प्रबलता से प्रकृति में 
कोम उत्परन होता है । गुणों में घेषस्थ भाव उत्पन्त होने पर सरव की प्रधानत्ता 








टिप्पणियाँ 


पहले रहती है। प्रत; महत्‌ तत्त्व में सत्वाधिक्य है। प्रकृति-विकृति में 
रजोगुण तया तमोगुण का मिश्रण रहता है; भूत-्सृष्टि में तम की ऐकान्तिक 
प्रधानता रहती है | 

रा पृष्ठरछए 
टिप्पणी १०--सांख्य मत में शरीर की कल्पना--- क्‍ 

वाचस्पति मिश्र के भ्रनुसार शरीर दो प्रकार का होता है--( १ ) स्थूुल 

दारीर तथा ( २) सुक्ष्म शरीर॥ स्थघूछ शरीर पद्च महाभूतों से उत्पन्न 
होते हैं, परन्तु किस्हीं-किन्हीं भाचायों के मत में ये चार हो महाभूतों से उत्पन्न 
माने जाते हैं, क्योंकि आकाश किसी भी वस्तु का उत्पादक ( आरम्मक ) नहीं 
होता ( सस्यसूत्र ३१८ ) भोर किसी के मत में ये एक हो भूत से उत्पन्‍्न 
होते हैं ( सांल्यसूत्र ३११९ )। सुक्षम घरीर थुद्धि, भ्रहंकार, ११ इन्द्रिय तथा 
7 तस्मात्र के समूह को कहते हैं। इसी का दूसरा नाम लिश्न शरीर है 
. ( सांख्यकारिका फा० ४० ):। इसे सप्तदश वस्तुप्ों का समूह जब कहा खाता है, 
तब वह अहँकार को बुद्धि के भन्सर्गत मान कर ही ( स॒ख्य सूत्र ३॥६-सप्तददौक॑ 
लिज़म ) विज्ञानभिक्षु इन घरीरों से अतिरिक्त एक तींसरा छवरीर भी मानते 
हैं, जिसका नाम 'भ्रधिष्टान शरीर” है। जब सुक्ष्म घरीर एक स्थुल शरोर को 
छोड़ कर दूसरे स्थुरू घरीर में प्रवेश करता है, तब इसके लिये जो आधार होता 
है उसे 'अधिष्ठान शरीर” कहते हैं। साख्य सूत्र ३३१२ ( न स्वातस्थ्यात तहते 
छायावत्‌ चित्रनश्व ) के माष्य में विज्ञानमिक्षु ने स्पष्ट दिखलाया है कि अधिध्ान 
दारीर के घिना स्वतन्त्र रूप से सुक्ष्म धारोीर अन्य स्थुर छारीर में गठीं जा 
सकता-- छाया तथा चित्र के समान । छाया किसी आधार फो चाहती है तथा 
घित्र अपनी स्थिति के लिए किसी आरुूम्बन फो चाहता है। उसी प्रकार सुक्षम 
दारीर की अधिष्ठान दारीर भी भ्रपेक्षा रखता है। विज्ञानभिक्षु ने इस प्रसंग में 

चित्र यवाश्रयमृते स्थाभ्वादिश्यों बिना यथा छाया। 

तह॒दु बिना विशेषेन॑ तिष्ठति निराश्रयं लिंग ॥ 

(सां० कारिका ४१ )। 
की व्यास्या अपने अनुकुछ कर अधिष्ठान शरीर के छिए ईम्वर-कृष्ण का भी प्रमाण 
खोज मिकाछा है। वाचर्पति ने कौमुदी में मरण तथा जन्म के वीच में बुद्धि 
आदि के आश्रय लेनेवाले शरीर फो सूक्षम दारीर ही भाना है। वे भ्षिष्ठान- 
धरोर की कल्पना फो मान्य नहीं मानते । ( प्र्ठव्य कारिका ७१ की कौपुंदी )। 





०८ भारतीय दर्शन 


पृष्ठ २७२ 
टिप्पणी ११---सांख्य में अनुभव” की प्रक्रिया 
जबतक बुद्धि में चैतन्यात्मक पुरुष का प्रतिबिम्ब नहीं पड़ता तथ तक 
अनुमव का उदय नहीं होता। बुद्धि में प्रतिविस्वित पुरुष का पदार्थों के सम्पर्क 
होने का ही दूसरा माम ज्ञान है--“उपात्तविषयामिन्द्रियार्णा बृत्तो सत्यां तमो5- 
भिमवे सति य) सत्वसमुद्रेक: सो5ध्यवसाय इति, वृत्तिरिति, शानमिति चाख्या- 
ये” ( त० कौ० फा० ५ )। इस ज्ञान के साथ पुरुष के संयुक्त होने का फल 
तत्कालीन अनुभव में स्पष्ट रूप से दीख पड़ता है--चेतनो5हं करोमि ७ में चेतन 
करता हूँ” यह अनुभव बुद्धि तथा पुरुष के संयोग का परिणाम है, क्‍योंकि न तो 
वस्तुत निष्किय पुरुष कार्य का सम्पादन कर सकता है और न कार्य करनेवालछी 
बुद्धि में वियार करने की धाक्ति है । 
बुद्धितत्व प्राकृत होने से स्वभावत: अचेतन है, तथा उसमें पदार्थ की 
उपस्थिति होने प्र जायमान अध्यवसाय तथ्ण सुखादि भी उसी प्रकार अचेप्तन 
हैं। दधर चेतन पुरुष मिःसंग होने से सुख दुःखादिकों से नितान्त असंपृक्त है। 
चुद में चैतन्य के प्रतिबिम्व पड़ने से दोनों का उपकार होता है । 'बुद्धिच्छाया- 
पत्ति” का यह श्र्थ नहीं है कि पुरुष में बुद्धि का प्रतिबिम्ब पड़ता है, प्रत्युत 
प्रतिबिस् में बुद्धि धर्मों का आरोप किया जाता है। इस बुद्धिष्छायापत्ति से 
चेतन अपने को सुल तथा ज्ञान शझ्ादि से संयुक्त समझने ऊूुगता है और पुरुष 
के संसर्ग ( चिछछायापत्ति ) से अचेतन बुद्धि अपने को चेतन के समान समझने 
ऊझगती है तथा उसका अचेतन श्रष्यवसाय चेठन के सहश हो जाता है 
( कौछुदी का० ५ ) | पुरुष स्वभावतः असंग्र तथा निगुंणातीत है, बुद्धि में 
होने पर हो उसे भोक्ता तथा ज्ञाता फह सकते हैं--- 
'बुद्धावारोपितचैतन्यस्थ विषयेण सभ्बन्धो ज्ञानम । ज्ञानेन सम्वन्धाप्त चेत- 
नो5हं फरोमी स्युवलदिध:/ ( हरिदास अद्ठाचार्य कुसुमाजलिटीका १।१७ ) । ऐसी 
दशा में ही वह प्न्प दर्शनों में अभिमत जोीव-स्थानीय होता है । 


पष्ठ २७७ 


टिप्पणी १२--सांख्य मत में अमज्ञान तथा प्रामाण्यवाद 


सॉख्य दर्शन बुद्धिवृत्ति के द्वारा अनुभव ्राप्त करने का पक्षपाती है; तथापि 
विज्ञानवादियों के विपरीत बाह्यार्थ की सत्ता ज्ञान के समान ही उसे अमीह है । 
बुद्धि में आरोपित पदार्थ का स्वरूप यदि बाह्य जगत्‌ में विद्यमान उस पदार्थ 





टिप्पणियाँ जी 


के उप के साथ एकाकार हो, तो सांख्य की कल्पना में वह ज्ञान सच्चा कहलायेगा। 
अतः अनुभव की सत्यता को परीक्षा पदार्थ के मौतिक बाह्य रूप भौर बुदधारो- 
पित पदार्थ रूप के अभिन्नाकार होने पर अवरूम्बित रहता है। सांख्य-सम्मतत 
अ्रान्ति की कल्पना विछक्षण है। उसकी सम्मति में माध्यमिकों, प्रभाकरों, वेद- 
स्तियों और नैयायिकों के झयातिवाद पअनेकांद में श्रुटिपूर्ण भरत एवं पनुपादेय हैं 
( सां० सु० १।५२।५५ )। थुक्ति में जब रजतज्ञान होता है कि 'द्दं रजतम' 
( यह रजत है ), तब “इदं” का ज्ञांन सत्‌ और 'रजत” का ज्ञान प्रसत होता है। 
(ु्द! ज्ञान का प्राश्नय हमारे चाक्षुष प्रत्यक्ष का विषय है। प्रतः यह सतत 
( विद्यमान ) है। रजत ज्ञान का आश्रय हमारी इन्द्रियों से भ्रगोचर है और 
नेदं रजतं ( यह रजत नहीं है ) ज्ञान के द्वारा उत्तरकाल में बाधित भी होता है, 
झतः वह 'असत्‌” है। ज्रान्तिज्ञाव इस प्रकार सत-असत्‌ उभयविष पदार्थों पर 
धाश्चित रहता है। यह है सांख्य फा सदसतु-ख्यातिवाद (सां० सु० ५१६) ५ 
पूर्वोक्त ग्याड्पा अनिरद-बृत्ति के भनुसार है, परन्तु विज्ञार्नापक्षु के मत में सब 
पदार्थों का नित्य होने से स्वरूपतः अबोष है, परन्तु चैतन्य में आरोपित होने 
पर संसर्गत) बाघ है ( स्वरूपेणाबाघ; सर्व॑वस्तुनां नित्यस्वात्‌ । संसगंतस्तु बाघ/ 
सर्व॑वस्तुनां चैतन्येडस्ति )। उदाहरणार्थ बाजार में बनियों की दूकानों पर रजत 
सद्रप से विद्यमान है, परन्तु णुक्ति में .श्रध्यस्त रजत असत्‌ है। जगद भी 
स्वरूपतः सत्‌ है, परन्तु चैतन्य में भ्रध्यस्त होने पर असत्‌ दहैं--सदसदात्मक है 
( ५१५६ पर सांख्यप्रवचन भाष्य ) ह 


ज्ञान का प्रामाण्य तथा श्रप्रामाण्य सांख्य मत में 'स्वत&” माना गया है। 
'प्रसाणाप्रमाणरवे स्वतः सांख्या: समाश्चिता/-- माधव के कथन कां यही तात्पय॑ 
है। 'स्वतः का भर्थ होता है भ्पने आप । साँस्य की दंष्टि में ज्ञान का प्राभाण्प 
और अप्रामाण्य अपने श्राप ही होता है। उसे प्रमाणों से सिद्ध फरने की 
आवश्यकता नहीं होती । सत्कार्यवादी होने से कोई भी ऐसी पदार्थ सांब्य मत 
में उत्पन्न नहीं होता जो पहले ही से कारण में विद्यमान नहीं होता। ऐसी 
स्थिति में शान के अनन्तर प्रामाण्य तथा अप्रामाण्य का णो उदय हुआ करता है, 
वह शान में स्वभावतः विद्यमात रहता है। यदि ऐंसा नहीं होता तो वह भाता 
ही कहाँ से ? जिस प्रकार कारण के व्यापार से मृत्तिका में स्थित घट की 
अभिव्यक्ति होती है, उसी प्रकार कारण के गुण से अथवा दोष से ज्ञान में स्थित 
प्रामाण्य का अथवा भप्रामाण्य का उदय क्रमदा। हुआ करता है । ये बाहरी वस्तुएँ 
नहीं हैं कि इनकी उत्पत्ति तक्षों के द्वारा सिद्ध की जाय। सांख्य का यही गत है । 


भा० द७०१९६ 


६१० मारतीय दहन 


टिप्पणी १३---सांद्य मत में अ्रहिसा तत्त्व 


सांख्य वैदिक कर्मकाण्ड को हृष्ट उपाय के समान हो अकिश्चित्कर स्वीकार . 


करता है। परलोक में अदृष्ट फल साधन करनेवाले यज्ञों में क्षय तथा अतिथय 
रूप दो दोष विद्यमान हैं ही, परन्तु अविध्यद्धि का दोष मुख्य है ( सां० का० 
२ )। पधायाग झतिसम्मत होने से कर्तव्य कर्म है, क्योंकि यज्ञ में हिसित पश्‌ 
पश्मुमाव फो छोड़कर मनुष्यमाव की प्राप्ति के विना ही सद्यः देवत्व फो प्राप्त कर 
लेता है। अत: यजमान तथा पद्चु दोनों की दृष्टि से यज्ञानुष्ठान उपादेय है, 
परन्तु सांख्य-योग की दृष्टि में इसमें पष्द-हिसा अवश्य होती है) पश्चु को प्राण- 


वियोग का झसहनीय क्लेश भोगना पड़ता है; इसलिए इतने पापक्षर्म के लिये । 
यथोचित पुण्यफल में से किश्वित्‌ पुण्य घट जाता है। इतनी हिंसा होने से 


उण्प की समग्रता नहीं रहती । इसका नाम व्यासभाष्य ( २।१३ ) में आवाप- 
गमन! दिया गया है ) भाष्य में पद्नशिख का यह प्रसिद्ध सत्र उद्धृत है--' स्पात्‌ 
स्वेल्प) संकर; सपरिहारः सप्रत्यवमर्ष। कुशलूस्य नापकर्षायालम्‌ | कस्मात्‌ ? कुशल 
हि मे बहृन्यदस्ति यत्रायमावापं गत स्वगेंडपि भ्रपकर्षमल्पं करिष्यति ।” 
भागवत धर्म के साथ सांख्य के सम्बन्ध का भी यही रहस्य है। सांख्य-योग 
की दृष्टि में समस्त यम नियमों में अहिंसा? ही मुख्य सावंभौम धर्म है। यह 
वात छ्यान देने योग्य है कि सत्य तथा: अहिंसा के पारस्परिक विरोध के अभ्रवसर 
पर अहिसा! की मुश्यता मानी गई है। समस्त यम-नियम श्रहिसामूलक हैं, 
७ उनकी प्रतिपादन 'अहिसा? की विशद्धि--अवदातता -के श्रभिप्राय से 
क्षिया गया है । व्यासभाष्य ( यो० सू० २ व ०) में सत्य” की विवेचना करते 
पक जज सके है--“एषा सर्वभूततोपकारायें प्रवृत्ता, न भृतोपघाताय । यदि 
ना भूतोपघातपरैव स्यात्‌, न सत्यं मवेत्‌। पापमेव भवेत्तेन 
अप्यामासेन पण्यप्रतिरुपकेण कष्ठटे तमः प्राप्तुपातु तस्मात्‌ परीक्षण सर्वभतहित॑ 
ते जसात्‌।? महाभारत की सत्यमीमांसा का भी तात्पर्य यही है--यद्‌ भूत- 
हितमत्यन्तमेतत्‌ सत्यं मत॑ मम ।” तत्त्ववैशारदी में चोरों के प्रएन के उत्तर में 
सार्थगमन के स्थान को पतलछानेवाले 'सत्यतपा:” ऋषि की रोचक कहानी दृष्टान्त 
कह हि गई है । अतः सत्य से बढ़कर 'प्रहिंता? को महत्व देना सांख्य 
दा्थनिक के कर्तव्यशात्र की आघार-छिला है। इसलिए प्राणियों की प्रत्येक 
प्रवु त्त श्रहिसामुलक होनी चाहिए। श्रतः प्रहिसा के प्रचारक द्वोने के कारण 


साल्यदर्शन का सम्बन्ध भागवत धर्म से नितान्त घनिष्ठ है। ( गुणरत्न-षड़दर्शन- 
समुच्यवृत्ति, पृ० ६६ ) | 


टिप्पणियाँ क्‍ हर 
पृष्ठ २७६ 


टिप्पणी १४--सांख्य मत में प्रपवर्ग-- 
“यह पुरुषस्थापवर्ग उक्त) स प्रतिबिम्बरूपस्थ मिथ्यादुश्लस्य वियोग एव ।” 
.. (६ सांस्यप्रवचनभाष्य १७२ )। 
“दयोरेकेतरस्प वा औदासीन्यमपवर्ग/ --सांस्यसूत्र ६६५ | 
पृष्ठ २८० द 
ठिप्पणी १५--ज्ञानी का कर्में-- क्‍ 
क्लेघशसलिखावसिक्तायां हि. बुद्धिभुभौ फर्मबीजान्य॑कुर॑ प्रसुवते। तत्त्व- 


ज्ञाननिदाधनिपीतसफ्छक्लेशसलिकाया मुषरायां ऊझुंततः कर्मबीजानामंकुरप्रसव॥+--- 
(तस्वकोमुदी साँब् कां० ६७ )। द द 


पृष्ठ २८१ 


टिप्पणी १६--सााँस्य मत में ईश्वर 

सांद्य के माननीय आयायों फी एकमात्र सम्मति है कि जगत्‌ की रचना 
तथा कर्मफल-प्रदान आदि कार्यों के लिए ईश्वर को सत्ता मानने के छिए कोई 
आवश्यकता नहीं है । सांख्पसृत्रों ने स्पष्ट दाब्दों में प्रतिपादित किया है कि ईश्वर 
पद्मावयव वाबयों की सहायता से सिद्ध नहीं किया जा सकता--ईश्वरासिदे: -- 
सा० सु० १।६३; प्रमाणाभावान्न तदसिद्धि-सांख्यसुत्र ५१०; सम्बन्धामावान्ता- 
नुमानमू--सांख्यसूत्र ५११ ॥ ईश्वर ताकिक युक्तियों का विषय नहीं है। अतः . 
सांख्यसूत्र प्रमाणों के द्वारा ईश्वर की असिद्धि पर जोर देता हैं, परन्तु ईश्वरक्षग्ण 
तथा कारिका के टीकाकारों ने स्पष्टत। ईश्वर का निषेष किया है। द्रष्टव्य कारिका 
झौर फौमुदी ५६-५७, संा्यसुत्र श्रोर भाष्य १६९२-६५; २।१५६-१५७; १॥२- 
१२ ॥ कुछ युक्तियाँ ये हैं: -. ४ 

(१ ) फार्यभूत जगत्‌ का कर्ता मानता तो उचित है ही, पर ईश्वर में 
उसकी फर्तृता सिद्ध नहीं हो सकती । ईश्वर स्वयं निर्व्यपार--व्यापारद्ीन-- 
है। अतः इस परिवर्तनश्लील जगत्‌ का वह क्रियांशीकू फारण कभी नहीं 
हो सकता । ््््ि द 

(२) चेतन पुरुष को कार्य में प्रयुत्ति स्वार्थभूलफ होती है। इस जगत की 
रचना में ईश्वर. का कोई भी स्वार्थ नहीं जान पड़ता, क्योंकि ईश्वर पूर्णकाम है । 


६१२ मारतीय दष्घ॑न 


उसकी कोई भी इच्छा नहीं है जिसकी पूति के लिए वह दत्त व्यापार में 
प्रचुत्त होगा । 

( इ ) जगत के व्यापार में ईम्र फी प्र वूत्ति को फारुण्यवद्दय मानना 
युक्तियुक्त नहीं है, क्योंकि सृष्टि के पहले विषय, द्ारीर तथा इन्द्रिय के उत्पन्न न 
होने से जीवों में दु:ख का सम्पर्क हो नहीं है, जिसके नाश की अभिलाषा ईश्वर 
में कारुण्य उत्पन्न करेगी। करुण्य से जगत की उत्पत्ति भौर उत्पत्ति होने पर 
दुःखी प्राणियों की दीन दशा को देखकर कारुण्प की उत्पत्ति यदि मानी बाय, 
तो यह तर्क भ्रन्योन्याश्वय दोष से दूषित होने के कारण नितान्त हेय ठहरता है । 
ऐसी दशा में ईश्वर में न तो कोई स्वार्थ हृष्टिगोचर होता है भौर न कारुण्य को 
उत्पत्ति के लिए कोई युक्ति हो मिल ती है। अत: बाण्य होकर ईश्वर का निषेध 
करना ही पड़ता है | विज्ञानमिक्षु इसे मानने के लिए तैयार नहीं हैं। वे 
सांख्य को निरीश्वर नहीं मानते । कतृत्वद्वक्तिसम्पन्न ईश्वर की सिद्धि भले न हो, 
परन्तु इेखर जगत का साक्षी है, जिसके सन्निधिमात्र से प्रकृति जगत के व्यापार 
में निरत होती है--परिणाम घारण कर जगत्‌ की रचना में पभ्रज्नत्त होती है, 


जिस प्रकार चुम्बक अपने तान्निष्यमान्न से लोहे में गति पैदा करता है। 
तत्सन्निधानादधिष्ठ तृत्व॑ मणिवत्‌-... सांख्यसृत्र १।६६ । 


पृष्ठ २८३ 
टिप्पएणी १७--कपिल की विशिष्टता-- 
की नभस्तस्म येनाविद्योदधो जगति मरते । 
स्प्यात्‌ सांख्यमयी नोरिह विहिता प्रतरणाय ॥ 
( माठरवृत्ति ) 


73-30 “कर के. बन छ- की. क--५०-पा मान 
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दाम परिच्छेद 
: योग बांन 
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टिप्पणी १--संहिता में योग 

प्राशविद्या की महनोयता का प्रतिपादन संहिता, आरण्पक भौर उपनिषद्‌ 
में सममावेन उपस्थित किया गया है । ऐतरेय आरण्पक के द्वितोय आरण्पक के 
प्रथम तीन अध्यायों में ऋफ संहिता के सनन्‍्त्रों का उल्लेख तथा व्यास्यान पुर/सर 
प्राणविद्या का उत्डृष्ट विवेचन है । दीघंतमा ऋषि का फथन है कि मैंने श्राण का 
साक्षात्कार किया है, जो सब इन्द्रियों का रक्षक है,' कमो नष्ट नहीं होनेवाछा है 
झौर भिम्त भिन्‍न मार्गों ( नार्ियों ) के द्वारा बाहुर-मीतर शभ्राता जाता है। 


यह प्राण अध्यात्म €प में ( शरीर में ) वायु और अधिदेव रूप में भादित्य है 
( ऋ० वे० १।१६७।३ १९; १०११७७२.) * 


भ्रपदयं गोपामनिपद्यमानमा च परा च पथिभिश्वरन्तमु । 
स सपथ्रोचो! स विसूचो वेसान आ वरोव॑ति भुवनेष्वन्तः ॥ 


टिप्पणी २--बआाह्मण में योग 

प्राण ही अन्तरिक्ष का तथा वायु का द्रष्टा ओर पिता है। प्राणों की उपासना 
अनेक प्रकार से बतलराई गई है। प्राण ही देवतात्मक है। प्राण ही ऋषिरप 
है। अतः देवताधों ओर ऋषियों को भावना प्राणों में करनी चाहिए ।॥ प्राण 
हो छायन के समय वागादि इन्द्रियों के निगरण करने के कारण “गुट! कहलाता 
है भऔर रात्रि के समय वीर्य के विसर्गंजन्य मद उत्पन्न करने के कारण अपान 
ही “मदः है। भतः भ्राण-प्रपान के संयोग को 'गृत्समद” कहते हैं। विश्व को 
पापों से बचाने के फारण प्राण अनि! है। इस छरोर में इन्द्रियों का सबसे 
बढ़कर वास या निवात कारण दोने से प्राण ही 'वध्षिष्ट है। समस्त देव भोर 
श्रुतियाँ प्राणलप हैं । झतः प्रण को इन विजिध छूपों से उपू्ता करनो चाहिए 
( ऐत० आर्‌० २।२११० ) | 


5१२४ भारतोय दर्शन 


टिप्पणी ३७-उपनिषदों में योग 


'संहिताझरों में अमेक स्थलों पर अपने विशिष्ट अर्थ में योग” का प्रयोग 
सिसझता है ( ऋ० सं० १॥५॥३; १॥१८७७; १॥३०॥७ आदि )। छास्दोग्य; 


बुहृदारण्यक, कठ, मंत्री, श्वेताश्वतर आदि उपनिषदों में योग की विशिष्ट प्रणाली 


का संकेत उपलब्ध होता है। कठ ( १(१॥१२; २।३।१०-११ ) का कथन है 
कि जब पश्च ज्ञानेन्द्रियाँ मन के साथ प्रात्मा में स्थिर हो जाती हैं और बुद्ध 
ऊो जब किसी प्रकार को चेष्टा नहीं करती, तब इस अवस्था को 'परमा गति! 
कहते हैं। उसी स्थिर इन्द्रिय-घारणा को योग कहते हैं ( तां योगमित्ति मन्यते 
स्थिरामिन्दियधारणाम )। श्वेताश्वतर ( २७-१५ ) ने क्रियात्मक योग का 
बहुव ही सुन्दर वर्णन किया है। समाधि करते समंय सिर, गर्दन और रीढ़ को 
एक सीध में रखना, इन्द्रियों को मन के द्वारा वद्य में करना, श्ास-प्रश्वास का 
नियम करना, कंकड़, भाग, बालु से रहित समतलू, पवित्र, मनोथनुकूछ स्थान पर 
६ विशेषत: गुफ। में ) योग का अक््पास करना; योगस्रिद्धि के होने पर लघुता, 
आरोग्य, वर्णप्रसाद, स्वरमघुरता भआादि का स्वत) उप्पन्न होना--प्रत्याहार, 
प्राणायाम और समाधि के साक्षत्‌ परिचायक हैं। छान्दोग्य ( ५।६ ), वृहदा- 
रण्यक ( ७।९॥२० ) और कोषोतर्फि ( ४।१६ ) में हृदय से पुरीतत तक,णाने 
वाली “द्विता” नामक नाड्डियों का निर्देश किया गया है। उपनिषत्‌-साहिर्य में 
२१ उपनिषद्‌ ऐसे हैं जिनमें योग का सर्वांयीण विवेचन है-- ( १ ) अद्वयतारक, 
(२) अमृतनाद, (३) प्रमृतबिन्द, (४ ) क्षुरेका, (५) तेजोबिन्दु, 
(६ ) तिश्ििखि ब्राह्मण, (७ ) दर्शन, (८ ) छ्यानविन्दु, ( ६ ) नादबिन्दु, 
( १० ) पाशुपत भ्रह्म, (११) ब्रह्मविद्या, (१२ ) मण्डछब्राह्मण, ( १३) 


महावाक्य, ( १४ ). योगकुण्डली, ( १9 ) योगचूडामणि, ( १६ ) योगतत्त्व, 


( १७ ) योगदिखा, (१८ ) वराह, ( १६ ) शाण्डिल्य, ( २० ) हंस, ( २१) 
योगराज । इन उपनिषदों में योग के समस्त आसन, प्राणायाम, ध्यान, धारणा, 


समाधि का प्रूण विवरण मिलता है जिसके अनुशीरून से पिछले युग में योग के 


विकाझ् का [रा परिचय मिछता है। 


पृष्ठ २८६ 
टिप्पणी ४--व्यासभाष्य का रचनाकाल 
व्यासमाव्य पुराणों के रदयित 


॥ महषि वेदव्यास की रचना नहीं हो सकता, 
क्योंकि इसकी इतनी प्राचीनता सिद्ध 


द्ध नहीं होती । इस भाष्य में बौद्ध प्रन्थों के 
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वाक्‍्यों से भल्पाधिक साहश्य मिलता है। ४॥१३ के भाष्य में दिए गए झनेक 
वाक्य भदन्‍्त घर्मत्रात, भदन्‍त घोषक, मदन्‍्त वसुमित्र तथा बौद्ध ग्रन्यकार बुद्धदेव 
के प्रसिद्ध मतों के प्रतिपादक वाक्यों से साम्थ रखते हैं। योगमाष्य ३१७, 
पातझ्जलू महासमाष्य ( ५।२।६४७ ) से हृबहू समानता रखता है । जयम्तभट्ट ने 
अपनी न्यायमझख़री में (पृ० ८५७, काशी संस्करण ) “अन्यवराप्युक्तम” कहकर 
जिस वाक्य का निर्देश किया है वह योगमाध्य ( २१५ ) में उपलब्ध होता है। 
वात्स्पायन ने न्‍्यायभाष्य ( १॥२।६ ) में योगभाष्य ( ३॥१३ ) के एक वाक्य 
का उद्धरण बिना नाम के ही किया है। न्‍्यायमाधष्य ( ६॥२१४ ) में 
परिणाम का लक्षण योगभाष्य ( ३२।१३४ ) से ही अक्षरदा गुहीत है। 
फलत) हम व्यासभाष्य को विक्रम की तृतीय धरती से प्राचीन मानते हैं ॥। 
सुत्रणंछी भी प्राचीनता की थोतिका है। ब्रष्टव्य साहित्य पत्रिका! ( पटना, 
वर्ष ७, अंक २ ) द द 
पृष्ठ २९४ 

टिप्पणी ५--'विक्षिप्त? का श्रथ॑ 

चित्त की क्षिप्त दक्षा से उसकी “विक्षिप्त! दष्या सत्व ग्रण की अधिकता 
के कारण विशिष्ट होती है, क्‍योंकि इस दढ्षा में वित्त कमी-फर्ी स्थिरता प्राप्त 
कर लेता है 

क्षिताद्‌ विश्विष्ट विक्षितम्‌ । विशेषो$स्थेम्नहुलस्य कादाचित्क: स्थेमा । 
(तत्ववंशारदी १४१ )। 
टिप्पणी ६--एकाग्र तथा निरुद्ध वृत्तियों का श्रन्तर 

चित्त की एका ग्र दष्षा में बाहरी वुत्तियों का निरोष होता है । निरुद्ध दशा 
में सब वृत्तियों का तथा सब संस्कारों का निरोष होता है। इस प्रकार इन्हीं 
दोनों भपियों में योग की सस्मावना रहती है-- 

एकाग्रे बहिर्ईत्तिनिरोध)। निरुद्धे च सर्वातां चुत्तोनां संस्कारणां च। 
हत्यनयोरेव भरुम्योयोगस्प सम्मव:---( भोजयुत्ति १२ )॥ 
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टिप्पणी ७--चृत्ति तथा संस्कार का चक्र-- 
संस्कारां वृत्तिभिः क्रियन्ते संस्का रेण च वृत्तयः । 
एवं वृक्ति - संस्कार - चक्रमनिदशमावतेते ॥ 


५९१६ भारतोय दष्दंन 
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टिप्पणी ८--सम्श्नज्ञात योग का स्वरूप-- 

यस्त्वेकाग्रे चेतसि समुद्भूतमर्थ प्रयोतयति, क्षिणोत्ति च क्लेशानु, कर्मबन्धनानि 
एलययति, निरोषमणमिमुखं करोति; स संप्रज्ञातों योग इत्याख्यायते । 
योगमाष्य ( १।१ ) । 


पृष्ठ २६९८ 
टिप्पणी €--वितक॑ का लक्षण 
स्थुछ झालछम्बन में चिया का णो 'आमोग” होता है, वह “वितर्क/! कहराता 


--वित्फेश्रितस्पालूम्बने स्थुछ आमोग४/?? ( व्यासभाष्य १३१७ )। आभोग 
का भर्थ है-- एक वस्तु का दूसरी वस्तु से आरोपित होने पर देहिक तादात्म्य । 
पुष्ठ २६९६ 

टिप्पणी १०--अ्रसम्भ्ज्ञात-समाधि के भेद 

असम्प्रत्ात-समाधि दो प्रकार की है--भवप्रत्यप और उपाय-प्रत्यय । 
चितवृत्ति का सम्यक्‌ निरोध ही “अरुस्प्रशात-समाधि” का छक्षण है। पित्त 
आत्मा का सत्यन्त निकटवर्ती है--दोनों में स्व स्वामिभाव सम्बन्ध है । थ्युत्यान 
( चित्त की विक्षिप्त ) दा में द्रष्टा पुरुष भ्रपना स्वरूप भुछा कर क्त्तिसंकुछ 
घिरा के साथ अपने फो भ्रभिन्‍न समझता है भौर वृत्तियों का आकार ग्रहण 
करता है । वृत्तिनिरोध होने पर वृत्तिपों का श्राकार घारण नहीं करता । इस 
वृत्तिहीन अवस्था में पुरुष की द्विविष गति की सम्भावना है-- (१ ) थब चित्त 
पूर्ण चंतन्य प्राप्त कर द्रष्टा या साक्षो रूप से श्रवस्यित रहता है, अथवा ( २) 
गस्भोर अज्ञान से आच्छनन होकर जिस प्रकार एक ओर विषय-सश्ञान- शून्य हो 
जाता है, उसो प्रकार दूसरी झोर वह अपने चिंत्स्वरूप की उपलब्धि से भी 
वश्चित रहता है। यह दूधरी दक्या 'प्रकृति छय” या जड समाधि है। वृत्ति-निरोष 
होने से यध्यपि यह अक्षम्प्रश्ात समाधि के द्वी अन्तर्गत है तथापि ज्ञान का उन्मेष 
न होने से यह समाधि दक्या है ही नहीं । पतझ्ललि उसे हो “भवप्रत्यय”ः समाधि 
फहते हैं, जिसमें प्रकृतिलीन व्यक्तियों के समान विदेह देवता भो छोव रहते हैं । 
(यो० सू० ११९ )। 


'उपाय-प्रत्यय” समाधि हो वास्तव समाधि है। उपाय का भर्थ है---प्रज्ञा 
पा घूड़ ज्ञान । इसके साधक श्रद्धा, वीय॑, स्मृति तथा समाधि हैं। अर्थाद 


40 
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सम्यक्‌ ज्ञान के उदय होकर वृत्तियों के निरद्ध होने पर जो भप्तम्प्रज्ञात समाधि 
होती है उसका नाम “उपाय-प्रत्यय” है ( यो० सू० १४२० )। “मष-प्रत्यय! 


. समाधि में कुछ समय तक चित्त अवश्य निरुद्ध होता हैं, परन्तु उसमें “ब्युत्यान! 


को आश्चका बनी रहती है, क्योंकि ज्ञान के उदय न होने से: कर्मजन्य संस्कारों 
का क्षय अभो तक नहों होता; परन्तु उपाय प्रत्यय” में प्रशा का उदय होने से 
क्रमश) संस्कारों के दाह होने से जो समाधि उत्पन्न होतो है उद्यमें व्युत्यान की 
तनिक भी आश्यंका नहीं रहती । समस्त क्लेशों की जननो अविद्या है। ध्त; 
अविद्या को बिना दग्ध किये वृत्तिनिरोध होने पर भी ब्लेशों का नाश नहीं होता । 
भ्रविद्या का नाद् श॒द्ध ज्ञान के दही द्वारा हो सकता है, जिसकी प्राप्ति का पतझ्जलि- 
प्रदक्षित क्रम हे-- अद्धा, वीर्य, स्मृति, समाधि और प्रज्ञा । भवप्रत्यय में क्षणिक 
निरोघ होने पर भी भविद्या को झात्यन्तिकी निजूत्ति नहीं होती, परन्तु उपाय- 
प्रत्यय में ज्ञानोन्मेष से पुरुष को चैतन्य रूप में प्रतिष्ठा होठी है। भत: सच्चा 
समाधि उपाय-प्रत्यय ही है। बौद्ध धर्म में प्रतिध्ंंछ्था-निरोध और पप्रतिसंख्या- 
निरोध का अन्तर ठोक इन्हीं दोनों समाधियों के अन्तर के समान है। श्रतः 
योग का परिनिष्ठित छक्षण-योगश्रित्त-वुत्ि-निरोध:” के साथ दा द्रष्ठु। 
स्वरूपेवस्थानम” दी है । 


ह पृष्ठ २०४ 
टिप्पणी ११--वेराण्य के दो प्रकार 


जूब तक साधक के द्वदय में विषयों के लिए अभिलाषा बनी रहती है, 
सब तफ वित्त में चाझल्य कम नहों होता । अभ्रत३ चित्त को घृत्तियों को समेटने 
के लिए वैराग्य कौ बड़ी उपयोगिता है वैराग्य दो प्रकार का है---अपर वैराग्य 
( भोगवितृष्णा ) ओर पर वेराग्य ( गुणवितृष्णा )॥ जब लोकिक तथा वैदिक 
विषयों के लिए चित्त में लेशमात्र भी तृष्णा नहीं रह जाती, तब उन विषयों के 
ऊपर पुरुष का असाधारण अधिकार या प्रमृत्व उत्पन्न होता है। पुरुष समझता 
है कि ये विषय मेरे वश्च में हैं, मैं इनके वक्ष में नहों हैँ। इसी वज्लीकरण का 
नाम 'वैराग्य' है। भ्म्धास ओर अपर बेराग्य के सहयोग से पुरुष को 'सम्प्रज्नात- 
समाधि! का उदय होता है। भस्मितानुगत समाधि में पुरुष बुद्धि से समन्वित 
होकर “पस्मि” का बोध करता9 है। मस्मि के दो अंश हैं 'प्रस” > सत्ता ( सदक्ष ) 
झोर 'भमि”* ७ उत्तर पुरुष या चैतन्य ( घिदंध ) । अस्मितासमापि से विवेक- 
रुपाति का उदय होता है; भर्थात्‌ सदंध से चिदद का पृथकक्रण क्रके पुरुष 


ध्श्द भारतीय दक्षन 


सस्‍्वकीय निसर्ग-निर्मंल स्वरूप-चेतन्य में प्रतिष्ठित हो जाता है। “परवैराग्य 
सबसे उस्कृष्ट वेराग्य है, जिससे विवेकख्याति के उत्पन्न हो जाने पर चित्त 
गुणों से मो तृष्णा हटा लेता है । पुरुषख्याति के होने पर ही पुरुष को गुणों से 
वितृष्णा उत्पन्न द्वोती है। भोगवितृष्णा होने से भोग्य जगत्‌ में उसे आना 
नहीं होठा; भव गुणवितृष्णा के उदय होने से पुरुष गुणों के बन्धन से भी मुक्त 
ही जाता है। इस 'परवेराग्य” के उदय होने से विवेकख्याति के भी निरोध 
होने पर भ्रसम्प्रशात-समाधि का जन्म होता है। किसो आालम्बन के न रहने से 
इसको ही “निर्योज्न समाधि! कहते हैं। साधक को साधना में ऐसा एक अवसर 


अवश्य आता है जब उसके सामने सिद्धियाँ अनायास आने छगती हैं। जिस 


समय चित्त में सत्य के साथ-साथ रज का तनिक अंश अवशेष रहता है, तभी 
विभूतियों का उदय होता है, जिसे पतल्ललि ने तृतीय पाद में बड़े विस्तार के 
साथ दिखलाया है। मधुमती भूमि में साथकों को ये सिद्धियाँ प्रकोमित करने 
लगती हैं। इस समय झसक्ति और अमभिमान तनिक न करना चाहिए। जब 


पुरुष इन सिद्धियों के प्रछोमन को भी पार कर जाता है, तब “कैवल्यः का झनु- . 
भव करता है। “कैवल्य” का अर्थ है केवल ( भ्रकेले ) रहने की स्थिति) 


बुद्धि के साथ पुरुष के सम्बन्ध-विच्छेद होने पर पुरुष स्वरूप में चिद्रप में 
प्रतिष्ठित हो जाता है, यही कैबल्य है । इस समभ पुरुष (थंदन्य द्वोने से गुणों का 
अपने फारण में प्रविकय हो जाता है--“पुरुषार्थशम्यानों गुणानां प्रतिप्रसव 
कंवल्यं स्वर्पश्नतिष्ठा वा वितिश्षक्तिरिति” ( योगसूत्र 8३७ )। 


पृष्ठ ३२०५ 
टिप्पणी १२ -योगी के चार. प्रकार 
योगी चार प्रकार के होते हैं--( क ) प्रथम कल्पित, (ख्र) मध्ु- 


भूसिक, (ग ) भ्रज्ञाज्योति भर (घ) अ्रतिक्रान्तद-मावनीय ( योग 
भाव्य ३३१५१ )। 


( के ) प्रथमकल्पित योगी वे छोप होते हैं जो मष्ट गयोग से युक्त होने पर 
योगमार्ग में स्य/ श्रवेश करते हैं। वितर्कानुगत समाधि में अधिकार प्रात क्र 
लेने के कारण इनमें अन्तज्थोंति का स्फुरण होने लगता है। 


( ख़ ) मधुभूमिक योगी का चित्त श्रत्यन्त विश्वुद्ध हो जाता है और देवता, 


अप्सरा आदि उसके पास उपस्थित होकर उसे अनेक प्रकार के प्रछोमन देते हैं । 


योगियों के लिए यह अवस्था परीक्षा को दशा होतो हैं। उसे प्रावक्त और 


के 

«है. # 0 हे > 
ही | हज नल, 

॥ 
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अहंकार को दूर कर देना चाहिए; नहीं तो ये प्रलोभन उसे पदच्युत कर डालने 
में समर्थ होते हैं। 

( ग ) भज्ञाज्योति भ्रनस्था में प्रज्ञाज्योतियों कें द्वारा पञ्मम्रुतों की पाँच 
भकार की अवस्थाओं तथा पद्य॑न्द्रिय को पाँच प्रकार फो अवस्थाभों पर अधि- 
कार पाकर योगीगण भृूतलयो और इन्द्रियजयी दो जांते हैं। भूतप्वय करने से 
योनी को वच्छ के समान सिद्धदेह और अणिमा, महिमादि सिद्धियाँ प्राप्त हो 
जाती हैं, तथा इन्द्रियजय द्ोने पर मनोजवित्व, विकरणभाव ( झाअयंदहोन 
इन्द्रियों का भपने विषयों का ग्रहण ) तथा झरूतप्रकृति पर विजय प्राप्त हो लाता 
है। इन सिद्धियों का नाम 'मघुप्रतीक' ( यो० भा० ३७६ ) है । 

( ध ) यूतेन्द्रिय राज्य को भधतिक्रमण करके योगी छोग “अस्मिता” में 
प्रतिष्ठित होते हैं, तब वे सर्वज्ञ हो जाते हैं और सब भावों में अवस्थान करने 
. की दाक्ति प्राप्त कर लेते हैं, जिसे 'विश्ोका? सिद्धि कहते हैं (यो० भा० ६॥३६) .। 
इसके बाद परवैराग्य के साथ-साथ त्रिग्रुण का राज्य समात्त हो जाता है और 
योगी हश्य तथा चिन्तनीय पदार्थों फो. सरोमा पार कर परमपद में स्थित हो 
जाता है। इस दशा का नाम “मतिक्रान्त-भावनीय' है ॥ गोगी की यही सर्वश्षेष्ठ 
चरम अवस्था है | 


टिप्पणी १३--ईश्वर का रूप-- 
( के ) क्लेशकर्मविपक्राष्वंय रपरासृष्ट: पुरुषविशेष। ईश्वर: योग- 
.. सूत्र १२७) ॥ 
(ख ) यया मुक्तस्य पूर्वा बन्धकोटि३ भ्रज्ञायते नैवमीश्वरस्य, यथा वां 
प्रकृतिकीनस्थ उत्तर बन्धकोटि) सम्माग्यते नेबमोश्वरस्प; स॑ तु सदंव ईश्वर: 
( योगमाष्य १।२४७ 2 | 
द | पृष्ठ ३२०६ 
टिप्पणी १४--ईश्व र-प्रस्िणिधान का भ्र्थ 
ईश्वर-प्राणिधान का निर्द्वेश योगसुत्रों में तोन बार झाता है-- 
ईश्वरप्रणिधानाद वा १॥३न), तपध्स्वाध्यायेश्वरप्रणिधानानि क्रियायोब! २॥१, 
समाधिसिद्धिरीश्वरप्रणिधानातु २७१ । यहो 'प्रणिघान” कां अथ्थं है ईश्वर को ही - 
झपने कर्म के फलों का समर्पण तथा कर्मफलों को स्वयं न भोगना। ईश्वर को 
योग में बड़ी उपयोगिता है | प्रकृति के विकास तथा परिणाम द्वोने में जो-जो 
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प्रतिबन्ध आते हैं उद सबका दूरोकरण ईश्वर ही करता है। इसलिए वाचस्पति 
सिश्न का कथन है--'ईश्वरस्थापि धर्माधिष्ठानाथें प्रतिबन्धापनय एवं व्यापार” | 
योगवात्तिक का कुयन भो इसो प्रकार है--“ईश्वरस्तु साम्य-परिणामादि- 
रूपाखिलावरण-मंगेन उदबोघक:” । भोजबूत्ति ( २७५ ) का भी यही कहनां 
है कि ईश्वर प्रसन्न होने पर अन्तरायरूप कलेशों को हटाकर समाधि का ययार्ष 
ज्ञान करा देते हैं-- 


स भगवान ईश्वर: प्रसन्‍तः सन्‌ अन्तरायरूपानु वलेशान्‌ परिहत्य 
सर्माध सम्बोधयति । 


पृष्ठ ३०७ 
निर्माराकाय-सिद्धि 


पुराणों में अनेकविध प्रिद्चियाँ वर्णित हैं, उनमें 'निर्माणकाय-सिद्धि! का 
प्रमुख स्थान है। निर्माणकाय “निर्माणचित्त” के नाम से भो प्रसिद्ध है। इसके 
सम्वन्य में यहाँ पर पुराण तथा श्रव्य धाल्ों से श्रमाण उपस्थित करते हुये संक्षेप 
में विचार किया जा रहा है । पग्चशिख नाम के प्रस्यात सांख्यचार्य ने योग- 
दर्शन के व्यासभाष्य में उद्धत एक सुत्न* में यह स्पष्ट किया है कि परमर्षि कपिल 
ने शासुरि को सांख्यशार ्र का उपदेश देते समय “निर्माणचित्त” का क्‍ग्राअय लिया 
था । वाचस्पति मिश्र ओर विज्ञानभिक्षु इस सूत्र को पदा्नशिक्ष की रचना मानते 
हैं। दस सूत्र में प्रयुक्त 'कारुण्यः पद से यह ज्ञात होता है कि नाना प्रकार के 
हुश्खों से घिरे हुये प्राणियों के उद्धार के लिए सिद्ध पुरुष भौतिक छारीर धारण 
करते हैं। बोद्धदर्शन में मो यह सिद्धान्त परलक्षित होता है। महायान सम्प्रदाय 
के प्रत्यों के अध्ययन से ज्ञात होता है कि समस्त प्राणियों के उद्धार की कामना 
से तथागत बहुवा निर्मारश॒काय का आश्रय लेते हैं। आचार्य असछु के 'महायाव 
सुत्राऊुछार” की आचार्य वसुबन्घुरचित टोका में सम्भोगकाय से निर्माणकाय 
का पार्थक्य दिखलछाया गया है। निर्षाणकाय दूसरों के उपकार के किए धारण 
किया जाता है,.बब कि सम्मोगकाय निजो उपयोग के लिए गृद्दीत होता है। न्याग- 
देश्षंन में यद्यपि निर्माणकाय दाब्द का व्यवहार नहीं हुआ है; तथापि छीवों के 
कल्याण के लिए समय समय पर भौतिक देह घारण करके ईम्घर अवतरित कटे 





१. आदिविद्वान्‌ निर्मागचित्तमधिहाथ कारुण्याद भगवान्‌ परमपिरासुरंगे 
_ जिज्ञासमानाय तन्त्रं प्रोवाच । द 
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गये हैं । यह तथ्य न्यायग्रन्यों के लिए नवीन नहीं है। भावचाय उदयन ने अपने 
ग्रन्थ 'कुसुमाझलि/ में यह स्प्रष्ट बताया है कि ईश्वर भपने से रचे गये इस जगत को 
स्मार्ग का उपदेद देने के लिए सृष्टि के भ्रारम्म में गुरु के रूप में भौतिक .देह 
घारण फरते हैं । पाँचवें स्तवक में उदयन फिर कहते हैं कि ईश्वर केवल जगत्‌ की 
सृष्टि के आरम्म में ही इस प्रकार का शरीर घारण करते हों, ऐसी बात नहीं है; 
किन्तु जब कभी भी इस .प्रकार के शरीर धारण करने की उनको आवश्यफता 
प्रतीत होती है, दमी वे अन्य रूप में भी शरीर धारण करके अपने सामर्थ्य की 
झ्रभिव्यक्ति करते हैं।*' यह सिद्धान्त छासुर वेदान्त में भी प्रतिपादित है । 
“अन्तस्तद्धमोपदेशात्‌” [ प्रह्मसूत्न १२० ]॥ श्स वेदान्त सूत्र के भाष्य में 
आचार्य दस्कुर ने “रथ य एयोउन्तरादित्ये हिरण्प्यः पुरुषो हश्यते हिरण्पश्मश्र- 
हिरण्यकेश आप्रणखात्‌ सर्वे एवं सुवर्ण:” इस श्रुतिका ब्रह्म में तात्पय बताते हुये 
कहा है फि साधकों के कल्याण के लिये परमेश्वर अपनी इच्छा से मायामय 
धरोर धारण करते हूँ । आचाय॑ छक्कुर ने अपने मन की सन्‍्तुष्टि के लिए 
महा भारत के इस पद्य फो उद्धत किया है-- 


माया छांथा मया सष्टा यन्‍्मां पहयसि नारद। 

सवंसूतगुणुंयुंघतं नेव॑ मां ज्ञातुमहंसि ॥ 
नारद मुनि ने श्वेत दीप में नारायण के जिस रूप का दछ्धशंन किया था, 
उसके विषय में भगवान्‌ इस इलोक में फहते हैं कि हे नारद ! तुमने मेरे जिस 
रूप का दर्दान किया है वह भेरा मायामय रूप है, तात्त्विक नहीं । फरछत॥ इस 
पलोक में भगवान्‌ के निर्माणकाय का ही अन्य छाब्दों में उल्लेख किया गया है । 
साया! शब्द का अर्थ यहां “निर्माण” करना चाहिए। अत इसमें फिसी को 
सन्देह नहीं रहना चाहिए कि सांख्य, बौद्ध और नैयायिकों की भाँति छाझुर 
अत मत में भी यह सिद्धान्त स्वीकार किया गया है कि जीवों के उद्धार के 
लिए स्थयं परमेश्वर अयवा उसको विभूतियों से सम्पन्न सिद्ध पुर समय-समय 
पर निर्माणकाय घारण करके भ्रवतरित होते हैं। धर्म पर पड़े भाछिन्य फो हटाने 
तथा सात्तपिक मार्ग के अनुयायी साधुजनों की रक्षा के लिए भगवामु अवतार 


१. गक्ताति हि ईश्वरोषपि कार्यबधशात्‌ शरीरमन्तरान्तरा दर्षायति जे 
विभूतिमिति । 


२. स्यात्‌ परमेश्वरस्यापीच्छावश्ाद मायामय॑ रूपं साधकानुग्रहार्थम्‌ । 
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धारण फरते हैं, वे निर्माणकाय के श्रन्तर्गंत ही भाते हैं । जीवों के कल्याण भौर 
उनके उद्धार के लिये दी मगवानु निर्माणकाय को भ्रद्भीकार करते हैं। हसके 
छिये दारीर घारण फा सुरुप द्ेतु करुणा दीं है । 


निर्माणकाय को स्वीकार करने के कुछ अन्य भी प्रयोजन हैं। अब हम उस 


पर विचार करते हैं--- 


(१) श्ीमद्भागवत के छअनुश्लीकन से यह स्पष्ट प्रतीत होता है कि अलोफिक 
दक्ति से सम्पस्न, कन्दपं कोटि लऊावण्यधारी, सौन्दय फी साक्षात्‌ भृत्ति, प्रजमन्दत 
खीकृष्ण ने गोपियों के साथ रासछीऊछा करते समय भनेक छारीर धारण किये ये। 
रासछोछा में जितनी गोपियाँ सम्मिलित थीं उतने हो अपने रूप बनाकर 
जआारमाराम श्रीकृष्ण मे उनके साथ क्रोडा की--- 


कृत्वा लावन्तमात्मानं यावतीगगोपयोषित। । 

रेसे स भगवानु ताभिरात्मारामो5पि लीलया॥७ 
( भाग० १०३३।२० ] 
यहाँ पर “छोछा” पद निर्माणकाय की झोर हो संकेत करता है। 
श्ीमदुमागवत के दी दसवें स्कन्ध के उत्तरार्ध मैं एक दूसरी कया है। शकृष्ण 
गुदस्थाअम का किस प्रकार निर्वाह करते हैं, यह जानने के छिये नारद मुंति 
द्वारिका नगरी में जाते हैं। बहाँ वे देखते हैं कि भगवान्‌ श्रीकृष्ण अपनो सोलह 
हजार विवाहित पत्नियों के साथ एक ही काछ में सत्र विद्यमान हैं। शरीकष्ध 
दी भनेक रूप धारण करके परस्पर विरोधी भनेक कार्यों में संछरन हैं। ध्वनन्तं 


यीम॑घाली अीक्षृष्ण के इस योगमाया बैमव और कायबध्यूह्‌ की सम्पत्ति को देखकर 
नारद शाश्चय में पड़ जाते हैं-..- 


चित्र बतेतदेकेव वबपुषा ग्रुगपत्‌ पृथक्‌। 

गृहेज॒ हृथष्टसाहल॑ स्थिथ एक उदावहत्‌॥ २॥ 

इत्याचारन्त सद्धर्मान पावनान्‌ ग्रहमेघिनास । 

तमेव सर्वेगेहेषु सन्तमेक॑ ददणों ह॥ड१॥ 

कृष्णस्थानस्तवीय॑स्य योगमायामहोदयस। 

मुहुद छा ऋषिरभ्ृद्‌ू विस्मृतों जातकौतुक।॥ ४र॥ 
( माग० १०६६ ) 
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(२) सोमरिपुनि में मो यह कायव्यूह सम्पत्ति थी। उन्होंने राजा मान्चाता 
की पचास कन्यारओं के साथ विधाह किया था । विवाह के बाद उन्होंने पास 
रूप घारण किये, इस प्रकार वे एक ही समय में सब स्ियों के साथ सहवांस 
फ्रते ये। इस पौराणिक फया को वाचस्पति मिश्र ने मामती ( ४७७।११ ) में 
उद्धृत किया है। वाचस्पति मिश्र ने तत्ववेशारदी ( ४।५ ) में भी निर्माणकाय 
के प्रसज्भ में निम्नलिखित पौराणिक श्लोक उदघुत किये हैं--- द 


एक्स्तु प्रशभुदाक्‍त्या वे बहुधा भवतीश्वर:। 
भृत्वा यस्मात्त बहुधा भवत्येकः पुनस्तु सः॥ 
तस्माच्॒ मनसो भेदा जायन्ते -चेत एवं हि। 
एकधा च हिधा चेव त्रिधा व बहुघा पुनः ॥ 
योगीदवरः णरीराणि करोति विकरोति थ। 
धाप्लुयाद विषयान्‌ केश्चितु फेडिचदुगं तपदचरेतु ॥ 
संहरेश्च पुनसतानि सूर्यो रकिमगरानिव। 


' इनमें से भ्रन्तिम श्छोक ब्रद्यपुराण ( ९३८२७ ) में उपलब्ध है । 

(३ ) योगी आत्मज्ञान की प्राप्ति के बाद अवषिष्ट प्राचीन कर्मा' के उपभोग 
के लिए अनेक देह धारण करते हैं भौर उनसे उन कर्मा" का भोग कर अन्धन से 
मुक्त दो कर वैवल्य प्राप्त करते हैं। 'प्रयोजकलित्त! नाम की मुख्य इच्छा से 
प्रभावित युगपत्‌-देह-सष्टि 'कायव्यूह” नाम से छानी जातो है। इसी तथ्य का 
बसस्पायन अपने स्यायभाष्य में इस प्रकार उपदेश करते हैँ--“योगी खलु 
ऋद्धों प्रादुमुतायां विकरणषर्मा निर्माय सेल्दियाणि शरीरान्तराणि तेजु तेषु 
युगपक्शेयानुपलमते” (“न्यायमाष्य ३४२२० )। “विकरणधर्मा' इस पद का 
तात्पर्यटीका में 'हमारी आषकी इन्द्रियों से विलक्षण? श्र्थ किया गया है । योगी 
का इन्द्रिम-सामथ्मं भदुश्ृत होता है, जिससे कि बह एक साथ द्वी भ्रनेक शरीर 
घारंण कर अनेक कर्मों को करता और नाना पदार्थो' को जान लेता है| 

. (9७ ] एसुराचार्य मी “विरोध कर्मणोति. चेनन) प्रनेकप्रतिपत्तेदंशनात्‌” 
( १३२७ ) प्रद्मसूत के भाष्य में कहते हैं कि योगियों के समान देवों को भी 
निर्माणफाय-सिद्धि प्राप्त होती है । इसकी सहायता से वे देववा छोग एक साथ ही 
अनेक देह घारण कर एक समय में भनेक यशों में उपस्थित दो सफते हैं। इस 
प्रसछु में शद्धुराबार्य ने किसी स्मृति से दो एलोक उद्धुत किये हैं, जो कुछ 
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पाठभेद के साथ ब्रह्मपुरण (२३८।२६-२७) में उपलब्ध होते हैं । कुछ व्यक्तियों 
का कहना है कि वर्तमान पुराणों का दद्घुराचार्य को परिज्ञान नहीं था। इस 
उद्धरण से इस प्रएइन का खण्डन हो जाता है, धादुरभाष्य में अन्य स्थलों 
पर भी अनेक पौराणिक वचन “स्मृति वन” के नाम से उद्धृत हुए हैं ।. 


( ५ ) इच्छामृत्यु की सिद्धि के लिए योगी जन कायव्यूह फा सहारा लेते हैं । 
कर्मों के उपभोग के बिना मृत्यु सम्भव नहीं है। वे कर्म ही योगो को फछमोग 
की ओर उन्मुख करते हैं । इस परिस्थिति में योगी की इच्छामृत्यु दौसे सम्भव हो 
सकती है ? इसके छिए योगी समग्र शेष कर्मों के उपभोग के लिए तथा प्रारब्ध 
फर्मो' के ततकार उपयोग के लिए झनेक दारीर घारण कर लेते हैं शोर इस 
अ्रफार अल्प समथ में हो फछूभोग करके स्वेच्छामृत्यु की ओर अग्रसर होते हैं। 


इस भ्रकार स्वेच्छामृत्यु की ब्राप्ति के लिए भी फायव्यूह सम्पत्ति - निवान्त 
आवश्यक है । 


'स्व्ोपक्रम” ओर “निरुपक्रम” भेद से कर्म दो प्रकार का है। इनके संयम 
से व्यक्ति को श्रपनी मृत्यु की सुचना मिल जाती है। वाचस्पति मिश्र ने तत्त्व- 
वैद्वारदो में योगसुत्र के रहस्य को इस प्रकार प्रकट किया है कि योगी अपने 
सोपक्रम कार्य को जान कर उसके उपयोग के लिए कायब्युह की रचना करता 
है। इस प्रकार सभी कर्मो' का फलभोग करके वह स्वेच्छामृत्यु का वरण करता 
हे। निर्माणचित्त की उत्पत्ति के विषय में विद्वानों में मतेक्य नहीं है। देवताओं 
के शरीर घारण के भ्रसज्ञ में नाचस्पति मिश्र मामती में कहते हैं कि प्राकृतजन के 
समान देवताश्ों के शरोर भाता-पिता के सयोग से उत्पन्न नहीं होते, वरन्‌ 
परमेश्वर की इच्छा माश्र से पाक्षाद्‌ भूतों से उनकी उत्पत्ति होती है। आजान- 
सिद्ध देवताओं का ज्ञान देशिक और कालिक व्यवधान से अवरुद्ध नहीं होता । 


देवता (सजयी होते हैं। इसलिए किसी वस्तु के बनाने के छिये व स्वेच्छया 
कोई भी उपादान. ग्रहण कर सफते हैँ । योगी भी इसी प्रकार किसी भी 
उपादान से किसो भी वस्तु का 


निर्माण कर सकते हैं। कार्य-कारण का नियम 
इनके लिए आवश्यक नहीं है | 


निर्माणवित्त को उलत्ति के विषय में योगशात्र में इसके विपरीत दूसरा 
मत है--- निर्माण चित्तान्यस्मितामात्रात्‌” ( ४।७ ) तथा “भप्रवृत्तिभेदे प्रयोजक- 
चित्तमेकमनेकेधाम्‌” ( ७५ )। इन सूत्रों में पतखलि बताते हैं कि योगी केवल 
अस्मिता के बल से एक ओर यथेज्छ निर्माणन्नित्तों का उपपादन करता है, दूसरी 
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झोर वह एक प्रयोजकचित्त का भी निर्माण करता है, जो अन्य सभो चित्तों को 
अपने अधोन रखकर उनसे भ्रमीष्ट कार्य कराता है। यदि ऐसा न हो तो विभिन्न . 
कार्यो के वास्ते निर्माणचित्तों में एकरूपता न रह सकेगी और उनसे कोई . 
अभीष्ट सिद्धि न हो सकेगो। धाझ्ुराचार्य ने भोी--“प्रदीपवदादेशस्तथा हि 
दर्दायति”” ( भ्र० सु० ४।४।१५ ) इस सूत्र के भाष्य में अपना मत एस प्रकार 
प्रकट किया है । एक "मूल मन की जाज्ञा का पालन करनेयाले मन सहित अनेक 
दारीरों फी योगी अपने सत्य संकल्प से सृष्टि करेगा । इन नये बनाये गये धरीरों 
में उपाधिभेद से वह भिन्‍न शात्मावाला भी प्रतीत होगा। योगशास््र में इसी 
को झनेक शरीर-घारणप्रक्रिया के नाम से कहा जाता है। अभिप्राय यह है कि 
योगी स्वेच्छा से अनेक शारीरों की रवना करता है और उन सबका नियमन 


करने के लिए एक प्रेरक चित्त भी बनाता है। इसीलिए इसको 'प्रयोजक- 
चित्त” भी कहा जाता है । 


निर्माण चित्त का उपादान--यहाँ प्रश्न उठता है कि निर्माणचित्त की 
उत्पत्ति में विद्यमान परमाणु ही उपादान होते हैं, भयवा कोई नवीन भ्रविद्यमान 
साघन फी आवश्यकता होगी ? नैयायिक तथा सॉल्य के मत में विद्यमान 
परमाणु अथवा प्रकृति मे ही निर्माण-चित्तों फी भी उत्पत्ति मानी जायग्ी । इसके 
विपरीत वेदान्त तथा प्रत्यभिज्ञा दर्शन की प्रक्रिया भिन्न है' । अभिनवगुप्त का 
कहना है कि योगी को निर्माणकाय की उत्पत्ति के लिये परमाणु भ्रथवा प्रकृति की 
आवश्यकता नहीं है। वह केवरक ह्पनी स्वतन्त्र इच्छा-शक्ति से ही इनका 
निर्माण करता है। इसका यह प्रभिष्राय है कि बाह्मदृष्टि से निर्माणकाय यद्यपि 
धास्तविक प्रतोत होता है, किन्तु तार्विक दृष्टि से यह केवल माया का व्यापार 
है । योगी जन अपनी इच्छा से कुछ समय के लिए विशेष भ्रभिप्राय से निर्माण- 
चित्त की सृष्टि करते हैं । कभी दयाई होफर उपदेक्य देने के लिए, कभी धर्म को 
रक्षा के लिए, कभी इच्छामस्यु को प्राप्ति के लिए और कभी लौकिक कायों फ्री 
सिद्धि के छिए विभृतिमान्‌ योगोजन कायब्यूह अथवा निर्माणचित्त का 
लेते हैं। उस उद्देश्य की पूर्ति हो जाने पर यह चित्त स्वयं तिरोहित हो जाता है। 
इसलिए निर्माण-चित्त का मायिकत्व अवश्य स्वीकार करना पड़ैगा । महा 
के नारायणपर्व में भगवान्‌ नारायण नारद को कहते हैं कि मेरा श्वेत द्वोप व 


१. इईएवर-प्रत्यभिज्ञाविमशिनी, पु० १८७।१५८५ | 
साू० ६०-४० 
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विद्यमान यह स्वरूप जिसको कि तुम देख रहे हो वास्तविक नहीं, भपि तु 
मायिक है--- 


माया ह्यूषा मया सृष्टा यनन्‍्मां पश्यसि नारद। 
सर्वेश्ुतगुणय्रु क्त नेव॑ त्व॑ ज्ञातुमहँसि ॥ 
इस प्रकार ईएवरे तथा योगीजन श्रन्नेक उपदेशों की सिद्धि के लिए विशेषकर 
तत्वोपदेद के लिए निर्माणकाय घारण करते है। भगवान्‌ बुद्ध ने निर्माणकाय 
धारण करके ही अपने दिष्यों को तत्त्व का उपदेश किया था। सांब्यक्षात्र के 
प्रचार के लिये आदिविद्वान्‌ प्रमधि कपिल ने निर्माणबित्त का आश्रय लेकर 
ही अपने छिष्य आसुरि को सांख्य के तत्वों का उपदेश दिया था; यह पहले ही 
कहा जा चुका है । इसीलिए योगश्ास्त्र में निर्माणकाय की विध्िष्ट महिमा बताई 
गई है। महाभारत के श्नुशासन पर्व की टीका में नीछकण्ठ ने निर्माण्कायः 
थन्द का प्रामाणिक प्र इस प्रकार बताया है--- 


' निर्माणमनेकधा भवनम्, योगेन भ्रनेकशरी रघा रणमु” ( १८-७५ )' 


महाभारत में देवताओं के अनेक भेद बताये गये हैं, उनमें एक “/निर्माण- 
रत” भी है--- 
शुद्धाश्व निर्माणरताश्व देवा:। 
स्पर्शाशना दरहांपा आज्यपाश्व | 
( भ्नु० पर्व १७।७५ )। 
प्रोर ये निर्माणरत देथ वे 
अनेक यज्ञों में एक साथ 
इस सिद्धि के द्वारा हो इ 


ही होते हैं जो नया नया दारीर धारण कर 
ही उपस्थित होते हैं। समस्त यज्ञों में भ [हुत होने पर 
“द एक साथ ही सवंत्र उपस्थित होते है । 


_->नननन्ईंडफह्ॉाऋाआाछआाछू-ऋनमल रू ू |... 


॥ आर ताक्‍नक अकमक न. 


परिच्छेद 
एकाददा परिच्छेद 
मीमांसा दहन 
पृष्ठ ३०८ 

टिप्पणी १--मीमां्षा की प्राचीनता 

'मीमाँसा? शब्द पूजार्थक मान धातु से बिशासा अर्थ में “मानेथिशासायाम्‌” 
वात्तिक की सहायता से निष्पनन होता है। इसकी उत्पत्ति सुदूर प्राचीन फाल में 
हुई, क्योंकि संहिता, ब्राह्मण और उपनिषद्‌ में इस छाब्द का बहुल प्रयोग मिरूता 
है। 'मीमांधते' इस धातुरूप में इसका प्रयोग बहुस्थलों पर पाया जाता है 
“उत्सुज्यां नोत्सज्यामिति मीमांसन्ते ब्रह्मादिन:, तद्घाहु:ः उत्सज्याम्रेवेति” 
( तैत्तिरीयसंहिता ७-५।७।१ ) “भ्राह्मणं पात्रे न भीमांसंते, यस्तल्पे वा उदके वा 
वियवाहे वा मीमांसिरन्‌ त एता उपेयु॥” ( ताण्डय ब्राह्मण ६६५॥९॥ २३४।२ )। 
“उदिते होतव्यमनुदिते होतव्यमिति भीमांसम्ते?---( फौषोत्कि ब्राह्मण २९६ ) 
--इनमें मीमांसा दक्शत में विचार्यमाण हृवम-विषयक प्रश्न पर विद्यार किया 
गया है, तथा कब्रह्मयवादी गण के निर्णय का निर्देश है--“तस्मात्‌ भनुदिते 
दोतव्यम्‌” ( सूर्योदय से पूर्व ही हवन करना चाहिए ); “प्राचीनशाऊा मौपमन्यवः 
महाओतिया) समेत्य मीमांसाअक्न:--को नु आत्मा क्र ब्रह्मेति” ( छान्दोग्य 


४॥११-९ )। तैत्तिरीय उपनिषद्‌ ( २-८-१ ) में क्रियापद का नहीं, प्रत्युत 


तज्जन्य संज्ञा 'मीमांसा” शब्द का प्रयोग हष्ठिगोचर होता है---संधा आनन्दस्य 
मीमासा भवति” । इन उद्धु्ताक्षों की भालोचना करने से हम इस परिणाम 
पर पहुँचते हैं कि श्रुतिकाछ में ही जौतविषयक कर्मों में उपलम्यमान विरोध 
की ओर प्राचीन ऋषियों का ध्यान झाकष्ट हुआ थ। तथा उन लोगों ने इसके 
परिहार के छिए अनेक सिद्धास्तों की छानबोन की थी । 


सीमांसा का सबसे प्राचीन नाम "न्याय! है। दस दर्शन के न्यायकणिका, 


स्यायमालाधिस्तार आदि ग्रन्थों में मी न्याय” शब्द का उपयोग इसरो कारण से किया _ 


गया है। मोमांसा वैदिक फर्मकाण्हंविषयक श्ूतियों के पारस्परिक विरोध का 
परिहार करती है । इसने श्रनेक न्यायों' को खोज निफाछा है, जिनके उपयोग 
से भामासमान विरोधी वाक्यों की एफवाक्सता की ज्ञा सकती है। कर्मकाण्ठ 


दर्द भारतीय दर्शन 


ज्ञान-काण्ट से पहले है। ध्तः इसे पूर्वमीमासा या कर्ममीमांसा भी कहते हैं । 
ज्ञान-काण्छ की मीमांसा--उत्तर भीमांसा-«के छिए 'वेदान्त” शब्द के प्रयोग 
होने से केवछ 'मीमांसा” छाब्द का प्रयोग भी कभी-कभी इसी दर्शन के लिए 
किया जाता है । 
पृष्ठ ३११ 
टिप्पणी २-- मीमांसा के विषय में कुमारिल का कथन--- 
प्रायेणोव हि मीमांसा लोके लोकायतीकृता । 
तामास्तिकपथे कतृमये यत्न: कृतो मया ॥ 
( श्छोकवात्तिक, श्लो० १० ) 
मीमांसा हि भठ/मित्रादिभिरलोकायतेव सती जोकायतीकृता । 
। ( न्यायरत्नाकर ) 
पृ० र१५ 
टिप्पणी ३--प्रमा का लक्षण- 
प्रमा चाज्ञाततत्त्वार्थज्ञानम--( मानमेयोदय १॥२ )। 
पहले से नहीं जाने गये ( क्ष्षात ) झौर सत्य धथ॑ के शान को प्रमा कहते हैं । 
टिप्पणी ४--भ्रमाण का लक्षण-- 
कोरणदोष बाघक-ज्ञान-रहितम अग्रहीतग्राहि ज्ञान प्रभाणास्‌- ( धास्र 
दीपिका १।१।५ ) | ३ रन 
बह्दी ज्ञान प्रमाण कहछाता है-(3 ) जिसके उत्पन्न में 
कोई दोष नहीं होता, ( 77 ) जो किसी दूपरे ज्ञान के सी है 
ठथा ( 7 जो पहिले से न जाने हुए पदार्थ को बतलाता है। इन तीनों 
वैशिष्ट्थों से संयुक्त ज्ञान ही प्रमाण कोटि में आता है। 


ब४ ३१६ 
टिप्पणी ५--वेद की अ्रपौरषेयता-- 


द्रष्टग्य मीमांसा सूत्र ११।९०--३२ तथा इन सून्नों पर शाबरभाष्य । 
शब्द की नित्यता के विषय में प्रष्टव्य--- 

/ओऔरपत्तिकस्तु धब्दस्पार्थेन सम्बन्ध? पीमांसा सूत्र ११४ 3 एइछोकवाततिक, 
कृ० ७२७-५६७ तथा शाज्रदीपिका ११५ । 
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टिप्पणियाँ ६२६ 


टिप्पणी ६--#फोट का खण्डन 


अनित्य ध्वनि से अर्थ-सिद्धि न होते देख वैयाकरणों ने वर्णक्रमहीन निरवयव 
नित्य क्ल्द की कल्पना की है, जिसे वे 'स्फुटत्यर्थोडस्माद! ( जिससे भ्र्थ स्फूटित 
हो ) इस व्युत्पत्ति के भनुत्ार 'स्फो्ट' नाम से भ्रभिद्ित करते हैं । 


न प्रत्येके न मिलिता न चेकस्मृतिगोच रा; | 
अ्रथ॑स्प वाचका वर्णाः किन्तु स्फोट: सच द्विषा ६ 
( शेषकृष्ण-स्फोटतत्वनिरूपण, श्लो० ३ )। 


पर छ्ब्द-स्फोट से बढ़कर वाक्य-स्फोट होता है, जिसमें नित्य निरययव्‌ 
अखण्ड वाक्य अखण्ड निरवयव वाक्यार्थ का बोध कराता है। यह वाक्य-स्फोट 
ही नित्य है, तदंगभूत वर्ण तथा पद भ्रृषा हैं। मीमांसा इस सिद्धान्त को 
युक्तियुक्तता स्वीकार नहीं फरती । उसका फहना है कि वर्ण, पद तथा भ्बान्तर 
वाक्‍्यों को मिथ्या मानने पर तत्प्रतिपाद्य प्रयाजादि भनुष्ठानविशेषों को भो 
मिथ्या ही मानना पड़ेगा, जिससे मीमांसा के मूछ के हो उच्छेदन की आएंका 
हे । शब्दादेत माननेवाले बयाकरण जगत फो कल्पनात्मक मानते हैं, वास्तव . 
नहीं । केवऊ स्फोट द्वी नित्य है, पर. जगत का व्यवहार उसके श्रंगों फो लेकर 
चलता है। भतः जगत्‌ के समस्त व्यवद्दार मिथ्या हैं। भतृंदरि का यह कथन 
सयुक्तिक है कि बाऊफों फो छिक्षा देने के समान थसस्य मार्य भें चछूकर सत्य 
फी उपलब्धि की घाती है ।+5 क्‍ । 


उपाया; छिक्षमाणानां बालानाछुपलालना। । 
असस्ये वत्मंनि स्थित्वा ततः सत्यं समीहते ॥ क्‍ 
| ( वाक्यपदीय ) । 
अत जगत्‌ का मिथ्यात्व व्याफरण-सम्भत है, परन्तु वास्तवयादी मोम|सक 
जगत के पदार्थों की सत्ता घास्तविक मानते हैं ॥ अत+ स्फोटवाद का आशय 
उनके सिद्धान्त से विरुद है। इस प्रकार मीमांसा की दृष्टि में वर्णात्मक शब्द हो 
नित्य ,.होता है, न ठु स्फोटास्मक शाब्द । आचाय कुमारिछ ते ४ 
( श्छोफ १६७ ) में स्फोटवाद के खण्डन का उपसंहार बड़े सुतार रूप से हो 
युक्ति से किया दे ५ 


६8० ह आरतीय दर्घांन 


पृष्ठ ३२० 


टिप्पणी ७---'अर्थापत्ति? का लक्षण--- । 
अर्थापत्तिरपि दृष्ट; श्रुतों वाब्थोडन्यूथा नोपपद्मयते इत्यथं-कल्पना | 
( शाबरभाष्य १॥१॥१ ) 
टिप्पणी ८--छः प्रमाण--.. 
वाल्मीकि रामायण में मीमांसा-सम्मत छद्ों युक्तियों के द्वारा छोक-व्यवह्वार 
की सिद्धि स्वीकृत की गई है--- 


राम षड़ युक्तयो छोके यामि: सर्वोष्नुदश्यते । 
पु० ३२२ 
टिप्पणी €--मीमांसा में प्रामाण्यवाद 


प्रामाण्यवाद के. महत्वपुर्ण प्रश्न को लेकर मोमांधकों ने बड़ा सुक्षम 
विवेचन किया है । मीमांसक प्रामाण्य को 'स्वत:? तथा अप्रामाण्य को 'पर63” 
मानते हैं। इस विषय में उनका संघर्ष परत: प्रामाण्यवादों नैयायिकों के साथ 
बड़ा प्रबक्त है। संक्षेप ये नैयायिक मत यह है कि विषयेन्द्रिय सन्निकर्ष दोते पर 
अर्य घट: इत्याकारक व्यवतायात्मक ज्ञान फी उत्पत्ति दोती है। उसके 
भननन्‍तर घटमहूं जानामिः ( मैं घड़े को जानता हैं) इत्याकारक अनुव्यवसाम 
का जन्म होता है। भनस्तर प्रामाण्य तथा भ्रप्रामाण्य की स्मृति और तदनन्तरः 
उस प्रत्यक्ष ज्ञान के विधय में सन्देह उत्पन्न होता है। पीछे प्रवृत्ति के चरितार्थ 


होने पर ज्ञान प्रामाणिक भाना जाता है। भ्रतः धनुमान के हारा प्रामाण्य 


की उत्पत्ति होने पर प्रामाण्य 'परत/ स्वीकृत किया जाता है, परन्धु मीमांसा 


स्वतः प्रामाण्यवाद? मानती है, किन्तु मीमांता के तीनों सम्प्रदायों के अनुसार 
इसमें मी विशिष्टता है... । 


(६ क ) प्रभाकर के मत से ज्ञान स्वत: प्रकाश है। ज्ञान की उपमा प्रका 
से दी जाती है। जिस प्रकार प्रकाश टेश्यमान धटपटादि पदा्थ को, अनन्तर 
अपने आप को, पश्चात्‌ आश्रयभृत्त दीपक की बत्ती को अ्रभिव्यक्त फरता है, 
उसी प्रकार ज्ञान प्रथमत: इन्द्रिय-पन्विहित पदार्थ को श्रकाद्षित करता है, 
अनन्तर प्रपने भ्रापफो और पीछे ज्ञान के आत्रयभृत आत्मा फो प्रकट करता 
है। अत: प्रत्येक प्रत्यक्ष में पदार्थ, ज्ञान तथा आत्मा की स्वत: प्रभिव्यक्ति 
दोती है। इसका नाम है--त्रिपुटीप्रत्यक्ष । 'स्वत.” का अर्थ है. 'स्वश्नानजनक- 


टिप्पणियाँ ६३१ 
सामग्रोत: । भरत: ज्ञान के साथ-साथ उप्तका प्रामाण्य भी उत्पन्न होता है; अर्थात्‌ 
ज्ञान की जिस सामग्री से ज्ञान उत्पन्न होता है, उसी सामग्री से उस ज्ञान का 
प्रामाण्य भी उसी समय उदित होता है--( न्‍्यायकन्दलो, पृ० ६१; णाल्रदोपिका 
पृ० २१३-२१७; तन्त्ररहस्य, पृ० १-८; प्रकरणपश्चिका, पृू० ३८-४३ ) । 

(ख ) कुमारिछ फा धनुमवविश्लेषण भिन्न प्रकार का हैं। घट के ज्ञान 
होने पर 'ज्ञातो घट ( घड़ा मेरे द्वारा जाना गया है ) ऐसा ज्ञान उस्पन्न 
होता है, जिससे पत्रा चलता है कि प्रत्यक्ष-विषय घट में "'ज्ञातता! नामक 
घर्म का उदय होता है । कुमारिल की सम्मति में ज्ञान स्वयं प्रत्यक्ष नहीं है; 
प्रत्युत ज्ञान के धर्मविधशेष "ज्ञातता” का ही प्रत्यक्ष होता है। प्रत्यक्ष से पूर्च॑ 
प्रशांत घट प्रत्यक्ष के प्नन्‍्तर ज्ञान--परिचित--हो जाता है। अत; ज्ञान 
का फल अनुभव-विषय में ज्ञातता! को उत्पत्ति है। इसी 'ज्ञातता” से ज्ञान का 
तथा प्रामाण्य का उदय होता है--[ न्यायरत्नमाछा, पु० ३१-३५; 
दा० दो ०, पृू० ६७-१०६; मा० मे० १० ४-६ )। 

(ग) मुरारिमिश्न के मत पर न्याय का प्रभाव दृष्टिगोचर होता है। वे 
ज्ञान का. प्रत्यक्ष ही मानते हैं। प्रथमत/ इद्रिय-संयोग द्ोने पर वस्तु का 
व्यवसायात्मक ज्ञान द्वोता है । भ्नतन्‍्तर 'घटमहं जानामि” इत्याकारक अनुव्यवसाय 


ज्ञान की उत्पत्ति होतो है । यही अनुन्यवसायात्मक ज्ञान प्रामाण्य का उत्पादक 
होता है। यहां मुरारि का अपना विधिष्ट मत हैरै ज्लो न्‍्यायमत से कतिपय 


अंधों में समान होने पर भो भिन्‍न है । इत तीनों मीमांसक मतों को तारतम्प- 
प्रोक्षा करने पर मथुरा-ताथ तकंवागोश* की सम्मास्य ध्म्मति है कि प्रभाकर 
का ही मत पका 'स्वतः प्रामाण्यवाद! है, अन्य मतों में स्याय-मत के समान 
ही (परत प्रामाण्य' का ही सिद्धान्त मान्य है । 


पृष्ठ ३२३. 
टिप्पणी १०--अरम के विषय में प्रभाकर मत 


रजतभिदमिति नैक॑ ज्ञानम्‌, किन्तु है एते विज्ञाने । तत्र रजतमित्ि स्मरणं . 


विशिशिमिनिनिनीन ० 7 ्णएणएए7 


१. मनसेव ज्ञानस्थरूपवत्‌ तत्प्रामाण्पप्रह:--इति मुरारिमिशया:। 
( वर्धभान--कुसुमाझलिप्रकाश4, पु० २१६ ) । 
२, स्वतः स्वाश्रयजनकसामग्रोतः; स्थ॑ प्रमात्वम्‌॥ एतच्च गुरुमते | 
परता तदन्यसामग्रोत;, एतच मिश्नपत-मटु मत-न्यायमतेषु । 
( चिम्तामणिहरणस्य पु० ११७ )। 








६६२ आरतीय दछ्टन 


तस्पाननुभमवरूपत्वान्न प्रामाण्यप्रसंग: । इृदमिति विज्ञानमनुमवरूप॑ प्रमाणमिष्यत 
एब । अआन्तिख्पता चात्र रजतज्ञानस्य स्मरणरूपस्यैव ग्रहणव्यवहारप्रवतेकतया 
व्यवहारकाले विसंवादकत्वात्‌ ( प्रकरणपश्चिका, पुृ० ४३ )। 
टिप्पणी ११--अ्रख्याति का निर्देश 
नयविवेक, पु० ८६-९३; तन्त्रहस्य, पृु० २-५ । 
पृष्ठ ३२६ 
टिप्पणी १२-पुरारिमिश्र का पदार्थ-भेद । 


ब्रह्म॑कम्‌, व्यवहारे तु घिधर्माधारप्रदेशविज्येषा: पद्म पदार्था इति वेदान्ता 
मुरारिमिश्राश्च--न्यायमाछा । 


टिप्पणी १३--जगत्‌ को सत्यता--- 
सस्मायद्‌ गृद्यते वस्तु येन_ रूपेणा सवंदा। 
तत्तथेवाभ्युपेतव्यं सामान्यमथ वेतरत्‌ ॥ 


( श्लोकवात्तिक, पृ. ४०४ ) 
टिप्पणी १४--अ्रखुवाद ॥॒ द 


अणुवाद के समय॑न में द्रष्टव्य प्रभाकरविजय, पृ० ७३-७६ । 

_ कुमारिल अखुवाद को मोमांसा का सर्वसम्मत सिद्धान्त नहीं मानते:>«- 
मीमांसकेश्व.. नावद्यमिष्यन्ते परभाणवः। 
यदुबलेनोपलब्घस्य॒मिथ्मात्व॑ कल्पयेद भवान्‌ ॥ ि 

( श्लोकवातिक, पृष्ठ ७०७ )। 
टिप्पणी १५--जगतु्‌ की परमाणुजन्यता 
जालरन्ध्रविसरदुरवितेजोजाल भासु रपदा थ॑विद्ेषा न | 
अल्पकानिह पुन: परमार[न्‌ कल्पयन्ति हि कुमारिलशिष्या) ॥ 
द पृष्ठ २२८ 
टिप्पणी १६--श्रात्मा के विविध कर्म 
>जमानस्वमप्यात्मा सक्रियत्वात॒  प्रपच्ते। 
न परिस्पन्द्‌ एवेक: क्रिया नः करण भोजिवतु ॥ 
६ पलोकवालिक, पृ० ७०७ )। 





$त 
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टिप्पणी १७--अश्रात्मा का परिणाम-«- द 
चिदंशेन वष्टर्यं॑ सोइयमिति प्रत्यमिज्ञा, विषयरव व्‌ अधिदंधेन; शानसुखादि- 
रूपेण परिणामित्वम्‌ । से आत्मा अहंप्रत्ययेनेव वेथ। । 
( काश्मीरक सदानन्द--अद्वतश्रह्यसिद्धि )॥ 
पृष्ठ ३२६ 
टिप्पणी १८६--चोदना का श्रर्थ-- 


सोदना दि भूतं मवन्त॑ सूक्ष्मं ब्यवहिसं विप्रकृष्टमिस्येवजातीयंकमर्थ धावनों- 
त्यवगमयितुम, नान्‍्यत्‌ किश्य नेदियम्‌ ( श्ावरभाष्य १४१२ ) | 


पृष्ठ ३३० 


टिप्पणी १९--भावना का रूप तथा भेद 

आना” का लक्षण “भापदेव” ने किया है--भवितुरभवनानुकूछो 
मावकव्यापारविशेष)--[ मीमांसान्यायप्रकाद, पृ० २ ) । 

अर्थात्‌ वस्तु की उत्पत्ति के भनुकूल कर्ता में व्यापार या प्रेरणां। वैदिक 
वाक्‍्यों को सुनकर उन “क्रियाओं को करने के छिए जो "प्रेरणा? होठही है, वही 
मीमांसा में 'भावना” कहीं जाती है। प्रसिद्ध जर्मन दाष्य॑निक काण्ट के सिद्धान्त 
में ऐसी प्रेरणा कैटेगारिकल इम्परेंटिव' ( “शुद्ध प्रेरणा”) के नाम से अमिह्ित 
की गई है। भावना दो प्रकार को होती है--शाब्दी भावना जोर भार्थी 
भावना । “यजेत' इस क्रियापद में दो ंश हैं--धातुं यजू तथा लिहझः छकार। 
लिड छकार जन्य भावना क्षाब्दी और क्रियाजन्य भावना आर्थोी कहलाती है । 
संसार में 'सन्ध्यावन्दन करो” इस वाक्य में प्रवृत्ति के धनुकुल आया भादि 
प्रेरक पुरुषों में रहनेवाछा भ्भिप्राय 'मावना! कहलाता है, परन्तु वेद के कर्ता न 
होने से यह अभिप्राय लिछ,-छकारनिष्ठ माना जाता है । झत: यह दाब्दी . 
मावन है। स्वर्गत्राति की इच्छा से उत्पन्न होंनेवाले याग के संस्पादनाथ 
पुरुषविषयक प्रयरन को आर्थी मांवना कहते हैं, जो घाल्वश से प्रलिव्यक्त की 
जाती है ! कर द ः 
नसविना! का सिद्धान्त मोमांप्रादर्शन का सर्वस्व है। ध्त) इसको समुचित 
व्याख्या करने के लिये आधार्मों ने विद्वत्तापूर्ण प्रन्‍्य छिले हैं । प्रष्टन्य तन्त्रवाशिक- 
२।१।१; भाषदेव-मी्मासान्यायप्रकाझ--प१० २-५॥ जिनमें सण्डनमित्र का 
'आयनाविवेक' नितान्‍्त प्रस्यात है।' इस प्रकार 'घर्म की साक्षात्‌ प्रतिपादिका 


छः 


६३७४ मारठीय दहन 


श्रुति है। श्रुत्यर्थ के अनुगमन फरने के कारण स्मृति का भी प्रामाण्य है| 


सदाचार को घर्मनिर्णायक सिद्ध करने के लिए तन्‍्त्रवात्िक [ १।३।७, १० २० ४९- 
२१५ ) में कुमारिल ने बड़ी मीमांस। की है क्लौर उसको युक्तिमत्ा प्रदर्शित की 
है। भात्मतुष्टि घमं में चतुर्थ तथा अन्तिम प्रमाण हे ! 
यथा रुमायां लवणाकरेषु मेरो यथा वोज्ज्वलरत्नभूमों । 
यज्वायते तन्‍्मयमेव तत्‌ स्थातु तथा भवेदु वेदविदात्मतुष्ठिः ॥ 


( तन्त्रवानशिक, पू० २०७ ). 


पुप्ठ ३२१९ 
टिप्पणी २०-- 'अपुर्वं! की सिद्धि-- 
यागादेव फल तद्धि शक्तिद्वारेण सिध्यति। 
सुक्ष्मशक्त्यात्मक॑ वा तत्‌ फलमेवोपजायते ॥ 


( तन्‍्त्वाक्तिक, पृू० ३६४ ) द 


टिप्वणी २१--'श्रपू्व” के विषय से दांकर।चार्य 


बिना किसी श्रपूर्व को पैदा किये इप समय नष्ट होनेवाछा कर्म काछान्तर 
में फल देने में समय नहीं हो सकता १ अतः जो कर्म को सुक्षम उत्तर अवस्था है 
या फल की पूर्वावस्था हैं, वही अपूर्य कहलाती है । 

न चाध्यनुसत्पाथ किमपि अपूर्वम्र, कर्म विनश्यथत्‌ कालान्तरितं फल दातुं 
शकक्‍्नोति; अत; कमंणो वा सुक्ष्पा काचिदुत्त रावस्था, फलूस्य वा पूर्वावस्थाधूर्य- 
नामास्तीति तकक्‍य॑ते ( छंकरमाष्य ३३२ ४० ) | 


ह पुष्ठ ३३३ 
टिप्पणी २२--मीमांसा में कमंयोगर-- 


ईश्वरापंणबुद्धघा क्रियमाणस्तु निःश्रेयसहेतुः, न च॑ तदपंणबुद्धघानुष्ठने 
भमाणगाभाव।। “यत्करोषि यदश्नासीतिः भगवदुगीतास्मृतेरेव प्रमाणलात।' 


स्मृतिचरणे पत्मामाष्यस्य श्रतिमूलकस्वेन व्यवस्थापनातु---[ अर्थसंग्रह, प० १९६ 
मीर्मासान्या4प्रकाद्ष, पृ० १६९७ )। 
टिप्पणी २३--मोमांसा में ईदव २--- 

एवं चानुमानिकस्वमेवेश्वरस्थ निराक्ृतम, नेश्वरोषषि निराकृत/। शभत्त एव 


न प्रभाकरगुरुभिरोश्वरनि रास: कृत: | घतत्समर्थनं च वेदान्तमीपांसायां क्रियत 
इत्यभिप्रेतन्‌--( प्रभाकरविजयं, पृ० ८5२ ) । 











टिप्पणियाँ ६३१ 


टिप्पणी २४--मोक्ष की मीमांधक कल्पना-- 

. जया हि प्रपश्चः पुरुष बष्नाति--मोगायत्॑ शरीरम, भोगसाषनानि 
हन्द्रियाणि, भोग्याः दाब्दादयों विषया: | भोग इति च सुखदुश्विषयोधपरोक्षानु मव 
उच्चते, तदस्य त्रिविधस्यापि बन्यस्य आत्यन्तिको विछयो मोक्न:--( छाद्य 
दीपिका, पृू० ३४५८ ) । 

पृष्ठ ३३४ 

टिप्पणी २५--वेदान्त में मोक्षकल्पना-- 

यह जगत्‌ का प्रपश्न भविया के द्वारा पैदा किया गया है। यह स्व के 
प्रप्च के समान है। जैसे जागने पर स्वप्न का प्रपश्व स्वयमेव नष्ट हो जाता है, 
वसे ही ब्रह्मविद्या के द्वारा अवियया के नष्ट हो जाने पर संसारूषो प्रपश्न का 
नाह स्वयमेव हो जाता है | द | 

“अविया निर्मितो हि प्रपश्चा। स्वप्तश्रपश्चवत्‌, प्रवोधनेनेव ब्ह्मविद्याया 
झवियायां विकछीनायां स्वयमेव विछोयते”--( षा० दी०, पृ० ३५६ )। 


टिप्पणी २६--प्रुक्त दक्षा में ध्रानन्द की सत्ता 


मोक्षावस्था के स्वरूप निर्णय में भी मोमांसकों में पर्यात मतभेद है। 
गुरुपत में आत्मज्ञानपूर्वक वैदिक कर्म के अनुष्ठान से घर्माधर्म के विनादा हो 
जाने पर जो देहेन्द्रियादि सम्बन्ध का आत्यन्तिक विच्छेद हो जाता है वह 
मोक्ष है। दष्टव्य मघुसुदन सरस्वती--वेदान्तकल्पलतिका, पृ०४। भाट्टों में 
दो मत हैं। एक पक्ष के अनुसार मुक्तावस्था में नित्य सुख की अभिव्यक्ति 
दोती है-- ्ि 
' दुःखाध्यन्तस मुच्छेदे सति प्रागास्मवतिनः। 
सुखस्य मनसा भुक्तिमृक्तिरुक्ता कुमारिलेः ॥ 
( मा० मे०, पू० २१२ ).॥ 


बाह्य पदार्थों के साथ सम्बन्ध विलय होने पर बाह्य सुख की अनुभूति 
मुक्तावस्था में. अवश्य नहीं होती, परन्तु आत्मा के छूद्ध स्वरूप के उदय द्ोोने 
से दाद आनन्द का आविर्माव अवश्यमेव होता है। "प्राथं॑तारथि' दूसरे 
मत कै अनुयाथी प्रतीत होते हैं, जिसके अनुसार मुक्तात्मा में सुख का अत्यन्त 
समुच्छेद रहता है +। अधारीरं वाव सन्त॑ न प्रियाप्रिये स्पृष्ठतः” प्रर्यात्‌ णरीर- 
हीन आत्मा को प्रिय या अप्रिय, हर्ष या शोक स्पद्॑ नहीं करते। यदि यह 
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वचन विषमसुल् के विषय में माना जाय तो प्ानन्दं ब्रह्म! में भानन्द का अर्थ 
: दुःखामावरूप मानने में कोई भो विश्रतिपत्ति नहों हैं--( धा० दो० ३५६ )।. 
इन दोनों मतों का उल्लेख मघुसूदन ने “वेदान्त-कल्पछतिका! (पू० ४) 
में किया है। क्‍ 
पृष्ठ ३३५ 
टिप्पणी २७- वेदात्त का अनुशीलन-- 
इत्याह नास्तिक्यनिराकरिष्णुरात्मास्तितां भाष्यकृदत्र युक्‍त्या। 
टढत्वमेतदुविषषद्व बोघः प्रयाति वेदान्तनिषेवणेन 0७ 
( रलोकवातिक, पु० ७२० ) | . 
.. पार्थसलारथि का कहना है--“नित्यात्मसत्तामात्रेणंव वेद-प्रामाण्यसिद- . 
स्तन्माश्रमिह अतिपादितम्‌ । दार्ल्याधिमिस्तु वेदान्तविहितेष्वेब क्वणमनननिदि- 
ध्यासनादिषु यतितब्यम्‌ / इस कथन से भीमांसकों को वेदान्तसम्भंत उपायों 
के मान्य होने में हन्देह नहों रह जाता । 


द्वाददा परिच्छेद 
अ्रह त वेदान्त 
पृष्ठ ३३६ 


टिप्पणी १०-उपनिषदों में 'वेदान्त” शब्द का प्रयोग 
वेदान्त” छज्द का प्रयोग अनेक उपनिषदों में उपलब्ध होता है। (१ ) 
वेदास्त-विज्ञान-सुनिश्चितार्था ( मुण्ठक उपनिषद्‌ ३४३२५ )) (२) वेदान्ते परम॑ 
गुहाम ( श्वेताश्वतर ६२२ )। ( ३ ) यो वेदादी स्वर। प्रोक्तो वेदान्ते व प्रतिष्ठित: 
( महानारायम १०।८ ) इस प्रकार “वेदान्त' क्षब्द के प्रयोग की प्राचीनता स्पष्ट 
सिद्ध होती है। 
ह पृष्ठ ३४७ 


टिप्पणी १ क--भनुशृति में भनुमाविता की सत्ता 

इस सिद्धान्त का प्रतिपादन झातार्य ने बड़े ही सोन्दर्यपूर्ण छ्षब्दों में 
किया है--- द क्‍ 
,. “आत्मा छु प्रमाणादिव्यवहाराश्रपत्वात्‌ प्रागेव प्रमाणादिव्यवहाराव 
सिध्यति । न चेहक्स्य निराकरणं संभवति। आगन्तुकं हि वस्तु निराक्रिबते, ग 


. ह्वरूपम्‌ । नहि भग्नेरौष्ण्यमस्निना निराक्रियते”--( २३६७, शौ० मा० ) 


पु० ३४८ 
टिप्पणी २--भआ्राप्मा की स्वत!) सिद्धि-- द 
“सर्वों हि भारमास्तिस्व॑ प्रत्येति, न नाहमस्मीति । यदि दि नास्मत्वप्रसिद्धिः 
सात सर्वों छोको नाहमस्तीति प्रतीयात्‌” (ब्रं० सु० ११११ पर शारुरभाष्य)। 
टिप्पणी ३--आात्मा सत्ता की स्वयंसिद्धि क्‍ 


प्रमाणों की सिद्धि तो भ्रास्मा के रहने पर ही होती है। ऐसी दक्शा में उस 
प्रात्मा को किन प्रमाणों के द्वारा फोई सिद्ध कर सकता है ? धर्षाद भात्मा को 


॥ 4 | | -+ भारतीय दर्दान 


तलिद्धि प्रमाणों के बछ पर कथमपि नहीं की जा सफती। एस धिधय में 
सुरेश्वराचार्य का यह प्रामाणिक कथन है-- 
क्‍ “यतो राद्धि। प्रमाणानां स क॑ ते; प्रसिध्यति ।” 
पृष्ठ ३४६ 
टिप्पणी ४--पआत्ता ज्ञान-स्वरूप-- 
“दे हष्टी चल्ुधोडनित्या इष्टिनित्या चात्मगः॥ ३ »% आत्मदृष्टचादीनां 


नित्यत्वं प्रसिदमेव लोके । बदति हि. उद्धुतचक्षु: स्वप्नेश्य मया आता दृष्ट 
हृति”...( ध्यंफरकृत ऐतरेय भाष्य २११ )। 


टिप्पणी ५--आस्मज्ञान के विषय-- 

“विषयानुकारेण परिणासिन्या बुद्धेयं. शब्दायाफारावमासा: ते 
आत्मविशज्ञानस्थ विषयभूता उत्पश्यमाना एवं आत्मचिन्नानेन व्यात्ता उत्पचन्ते”?.... 
( शंकर तत्ति० भाष्य २१) । 

क्‍ पृष्ठ ३५० 
टिप्पणी ६--ब्रह्म प्रधिष्टानखूप-- 

भजा ब्रह्म से उत्पन्न होती हैं | श्रतः उनका मूल सद्र प ब्रह्म है। अत एव थे द 
सन्मूछक हैं । यह तो हुई उनकी उत्पत्ति की चर्चा । स्थिति कार में भी वे सत्‌ में 
दी निवास करतो हैं, तथा रात्‌ के ही ऊपर आश्रित होकर विद्यमान रहती हैं । 

“अजाः न केवर्स सन्मुछा एवं, इंदॉनीमपि स्थितिकाले सदायतना। 
सदाअया एव”-... ( शंकर छा० भावष्य ६७ )। | 
टिप्पणी ७--पदार्थों की चेतन्य से भ्रभिन्नता-... 


* चैतन्याग्यतिरेकेणेव हि. कछा थायमानास्तिप्ठनयः प्रतीयमानाप्न सर्वदा 
लक्ष्यन्ते ।? ( प्रश्न माष्य ६६२)। 


टिप्पणी 5--पदा्थं ब्रह्म से भिन्‍न नहीं-- 
वि , अत्मनोअ्यतु*"' तत्प्रविभक्तदेदाकाल भूत भवद्‌ भविध्यढा वस्तु 
!8 ॥ 


यदा नामरूपे व्याक्रियेते, तदा नामरूपे भात्मस्जरूपापरिंश्या गेनैव 


भह्मणाप्रविभक्तदेशकाले सर्वासु भवस्थासुव्याक्रियेते ।” ( शारो० भा० 
२।१।६ ) । । 





टिप्वणियाँ ६३६ 
पृष्ठ ३४१ 


टिप्पशी €-- तटठरुथ लक्षण का रूप-- 


“संवरूपँ सद्‌ व्यावतंक स्वरूपश्कक्षणमम्‌। कफदाचित्कत्वे सत्ति ग्यावप्तकं 
घटस्थलक्षणम्‌ । 


टिप्पणी १०--सत्यं ज्ञानमनन्तम॒' का भ्रषे 


आंधाये ने तत्यादि दाब्दों के अर्यों की मामिक अभिव्यकज्ञना फी है। सत्य, 
शान” तथा 'प्रनन्त*” दब्द एफविभक्तिक होने से ब्रह्म के विशेषण प्रतीत हो रहे 
हैं; ग्रह्म विशेष्य है ओर सत्यादि विशेषण हैं, परन्तु विशेषणों की सार्थकता तभी 
सानी जा सकती है, जब एकजातीय अनेक विशेषणयोगो अनेक द्र॒व्पों फी सत्ता 
विद्यमान हो । लेकिन ब्रह्म के एक अद्वितोय होने से इस विशेषणों की उपपंत्ति 
नहीं होती । इस पर आचाय कहते है कि ये ।वशेषण लक्षणाथ्ध प्रधान हैं । विशेषण 


ओर लक्षण में अन्तर होता है। विधेषण विशेष्य को उसके सजातीय पदा्ों से ही 


व्यावतंन ( भेद ) करनेवाले होते हैं, किन्तु छक्षण उसे सभी से व्यावृत्त कर 
देता है। भतः ब्रह्म को एक होने के कारण 'सस्य” ज्ञान! ब्रह्म के छक्षण हैं, 
विदेषण नहीं--- 


“समानजातीयेस्य एवं निवर्तकानि विशेषणानि विशेष्यस्य, लऊक्षणं तु सर्वे 
एवं । ययाध्वकाशप्रदातू श्राकाशमिति” ( तैत्ति० भाष्य १॥१ ) । 


सत्य” का अर्थ है अपने निश्चित रूप से कथभमपि व्यभिचरित न होनेवाला 
पदार्थ ( यह्रपेण यन्निश्चितं तद्र॒पं न व्यभिचरति, तत सत्यम्‌ ; भर्थाद्‌ कारण 
सत्ता ब्रह्म में कारणत्व होने पर मुत्तिका के समान भ्रविद्रुपता प्राप्त न हो जाय, 
अत) ब्रह्म 'झान” कहा गया है। ज्ञान का अर्थ है--अवबोध । णो वस्तु किसी 
से प्रविभक्त न हो सके, वह्दी 'अनन्तः है। ( यदि न कुतश्ित्‌ प्रविभज्यते तद्‌ 
अनस्तम्‌ ) । यदि ब्रह्म को ज्ञान का फर्ता माना जायगा, तो उसे ज्ञेय तथा शान 
से विभाग करना पड़ेगा। शानप्रक्रिया में ज्ञाता, श्ञान तथा श्ञेय की त्रिपुटी 
सर्देव विश्वमान रहतों है। श्तः अनन्त होने से ब्रह्म शान हो है, शान का कर्ता 
नहीं । अतः इस प्रकार ब्रह्म जगत्‌ का कारण, ज्ञानस्वरूप और पदार्थान्तर से 
धविभक्त है | 


६४० भारतीय दर्घन 


पृष्ठ ३५६ 
टिप्पणी ११--माया का रूप--- 
“अविद्यात्मिका हि बीजशक्तिरव्यक्तश॑ब्दनिर्देदया परमेश्वराशया मायामयी 
महासुप्ति।, यरयां स्वरुपप्रतिबोध-रहिता। शेरते संसारिणों जीवाः ।” 
( शारीरकभाष्य १॥७ ३ ) 
टिप्पणी १२--अ्रविद्या का रूप-- 
अ्रविद्ाया. श्रविद्यात्वमिदमेव तु लक्षणम्‌ । 
यत्‌ प्रमाणासहिष्णुत्वमन्यथा वस्तु सा भवेतु॥ 
६ बृहदारण्यक-माव्य-वात्तिक १८१ ) 
क्‍ पृष्ठ ३१७ 
पिप्पणी १३--नेष्कम्यैसिद्धि का कथन-- 


सेये भ्रांतितिरालस्वा सर्वन्यायविरोधिनी । 
सहते न विचार सा तमो यद्दद्‌ दिवाक रस ।॥। 
( नैष्कस्यंसिद्धि २६६ ) 





' टिप्पणी १४--माया का कार्य-- 
भ्रथ्यक्तनाम्नी परमेशशक्तिरनाय्धिदया त्रिगरुगात्मिका या । 
कार्यानुमेया सुधियेव माया यथा जगत स्वंभिद॑ प्रसुयचे॥ 

( विवेकचुडामणि, एइछोक ११७ ) 

टिप्पणी १५--माया अ्रनिवेचनीया-- 

सम्नाप्यसन्लाः्सुभयात्मिका नो भिन्‍नाप्यमिस्नेत्युभयात्मिका नो। 
सांगाप्यनंगाप्युभयात्मिका नो महादुभुता&निर्वंचनीयरूपा ॥ 


क्‍ ( वही, श्लोक १११) 
द्रष्टव्य प्रबोध-सुधाकंर, इलोक्‌ ८५५-१०६ । द 


टिप्पणी १६--माया की दो दाक्तिपा--- 


शक्तिदयं हि मायाया विक्षेपावृत्तिर्पक्। 
विक्षेपशक्तिलिक्षादि ब्रह्म 'ण्डान्तजगत्रूजेतु ॥ 


टिप्पणियाँ ६8१ 


अन्त इ्ययोभंद॑ बहिशध ब्रह्मसगंयोः । 
आवृरणोत्यपरा शक्ति; सा संसारस्य कारणग॥ 
' | ( हरहश्यविवेक, श्लोक १९, १५ )। 
पष्ठ ३५६ 
टिप्पणी १७--ईश्वर की लीला-- 


'छोकवत्तु लीकाकेवल्यम्‌! २।१।३३। पर श्ॉकरभाध्य में छीलातत्व का 
आधार्य ने विस्तार से वर्णन कियां है। उनके सिद्धान्तन्प्रकाशक वाक्य 
ये हैं 

ईश्वरस्यापि झनपेक्य किश्चित्‌ प्रयोजनाध्तरं स्वस्ावादेव केवर्लं लोलछारूपा 
प्रयुत्तिभविष्यति । नहीश्वरस्य प्रयोजनान्तरं निरूप्यमार्णं न्‍्यायतः श्रूतितों वा 
संभमबति । न थ स्वमावः पर्य॑तुयोकतुं क्षल्यते । यद्यपि अस्माकमियं जगदुबिम्ब- 
घिरचना गुरुतर-संरम्भेवाभाति, तथापि परमेश्वरस्थ छीलेव केवलेयम्‌ 
अपरिंमितद्वक्तित्वात्‌ ॥ द 


पु० ३६१ 
टिप्पणी १८--उपास्य ब्रह्म का फल-- 


“यंत्र हि निरस्तसवंविशेषसम्बन्ध॑ पर॑ ग्रह्माश्मत्वेत उपदिश्यते तन्नेकरूपमेंव 
फल मोक्ष इत्यवगम्यते, यत्र तु गरुणविशेषसस्बन्ध॑ प्रतीकविद्षेषसम्बन्धं वा 
ब्रह्मोपदिश्यते तत्र  उ्रंसारमोचराण्येव उच्चावचानि फलानि हश्यन्ते!'- 
( शांकर भाष्य १।७४४२४ ) । 


टिप्पणी १६--माया के दो पुत्र- . 


मायाख्याया। कामधेनोव॑त्सों जीवेश्वरावुभौ। 


यथेच्छे. पिबतां ढेत॑ तत्वमद्वेतमेव हि॥ 
( पञ्मदक्षी ६१२३६ ) । 
टिप्पणी २०--जीव का रूप-- 


“झस्ति आत्मा जीवाख्य; शरीरेन्द्रियपल्ष राध्यक्ष) कमंफंलसम्बन्धी ।! 
( शांकरभाष्य १३।१७ )। 
भा० ६००४६ | 


६९७२ भारतीय दद्ध॑ंन 


पृष्ठ ३६३ 


टिप्पणी २१--साक्षी श्रात्मा का रूप--- 
अ्रहछ्लार: प्रभ्ुः सभ्या विषया नत्तेकी मतिः 
तालादिधारीण्यक्षाएि दीप: साक्ष्यवभासका ॥ है 
( पंचदशी १०॥१४०) ; 
पृष्ठ ३६९७ | 


टिप्पणी २२--ईदवर की जगतु-सष्टि-- ह 
यथोरणानाभिः छजते गक्तुते च यथा पृथिव्यामोषधयः सम्भवन्ति। .- 


यथा सत!ः पुरुषात्‌ केशलोमानि तथाक्षरात्‌ सम्भवतीह विश्वघ्च॥ : 
६ मुण्डक उप० ११७) * 






टिप्पणी २३०-ईदधर महायोगी 
मायावीव विजुम्भयत्यपि महायोगीव स्वेच्छुया । हु 
( दक्षिणामूतिस्तोत्र श्लोक २) 
पृष्ठ २६८८ 


टिप्पणी २४--सत्य का लक्षरा--- 

“यदुरूपेण यश्निश्चितं तदु रूपं न व्यभिधरति यत्‌ सत्यम” ॥ 
- टिप्पणी २५--जाग्रतु ओर स्वप्न अ्रन्तर-- 

वैघम्य॑ हि. मवति स्वप्नजागरितयोः । बाध्यते हि स्वप्नोपरूब्धं वस्तु 
प्रतिबुद्धस्थ मिथ्या मयोपलब्धो महाजनसमायम इति । नव जागरितोपरूब्ध यस्तु .. 
स्तम्भादिक॑ कस्याश्विदपि अवस्थायां बाष्यते। अपि च स्मृतिरेषा यत्‌ स्वेष्नदर्शनम, : 
उपछण्पिस्तु जागरितददंनम्‌”--( शांकरमाध्य २२।२९ ) । है 


पृष्ठ ३७० 
टिप्पणी २६७-रज्जु में सप॑ का मान-- 
रज्ज्वात्मनाइबबोघात्‌ प्राक्‌ु सपँः सन्‍्नेव सवति। 


सतो विद्यमानस्य वस्तुनो रज्ज्वादेः सर्पादिवद्‌ जन्म युज्यते ॥ रा 
( माण्ड्क्यकारिका ३१२७ भाष्य ) 
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टिप्पणियाँ ६७४३ 


टिप्वणी २७--जगतु के पदार्थों में पाँच धर्में-- 
अ्रस्ति माति प्रियं रूप॑ नाम चेत्यंशपत्नक्स । 
प्राधन्नयं ब्रह्मर्पं॑ जगद्गप॑ ततो दयस॥ 
( हग्हश्यविवेक, इलोफ २० ) 
टिप्पणी २८--व्यावहारिक सत्ता-- 

“सर्चृब्धवहाराणामेव प्राग प्रह्मात्मताविज्ञानाब सत्यत्वोपपत्त! | प्राग्‌ 
ब्रह्मात्मता-प्रतिबोधाद्‌ उपपन्न: सर्वा लौकिफो वंदिकश्न व्यवहार+?--ध्लॉकर 
भाष्य २१११४ ) । 

पृष्ठ ३७२ 
टिप्पणी २६---“प्रलीक! का लक्षण-- 
झसतो मायया जन्म तश्वतों नेव युज्यते। 
बन्ध्यापुत्नरो न॒ तत्वेन मायया वापि जायते ॥ 
( माण्डक्यकारिका ३॥२८ ) 
पृष्ठ ३७२ 
टिप्पणी ३०--विंवर्त रूप-- 
सिद्धान्तलेद में अप्यय दोक्षित ने दोनों का पार्यक्व अली भाँति बतकायों 


है । “कारणसक्क्षणोधन्यथाभावशः परिणामः, तह्ठिलक्षणो विव्ते:”-...उपादान 
कारण का समानधर्मी अन्यघामाव परिणाम और उपादान से विकछक्षण अन्यया- 


माव विव्त है ( प्रथम परिच्छेद, पृ० १८ ) | 


परिणाम तथा विवतं का भेद वेदान्तसार में इस प्रंकार बतक्षाया गया है--- 


सतत्त्वतोअन्यथा प्रथा विकार इत्युदीरितः | 
ग्रसटवतोश्न्‍्यथा प्रथा विवतं इत्युदीरितः॥ 


पृष्ठ २७३ 
टिप्पणी ३१--श्रध्यास की गति-- 


८ढबमंयमनादिरनन्तो नैसगिकोइण्यासः मिथ्याप्रत्ययरूप१ कतृ त्वमोक्‍तृत्त द 


प्रवर्सक। सर्वशोकप्रत्यक्ष:”“-त्र० सू० कांफर भाष्य ( उपोदात )। 


+ पा 
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टिप्पणी ३ २--ज्ञान तथा कर्म का विभिन्‍न उद्देदय-- 
“न दि पुवंसमुद्रं जिगमियो) प्रातिलोस्येन प्रत्यक्‌ समुद्र" जिगमिषुणा समान- 


मार्गस्‍्य॑ सम्भवति । प्रत्यग्रात्मविषयप्रस्यय-सन्तानकरणाभिनिवेदाश्ध ज्ञाननिष्ठा, 


सा थ प्रत्यक ससुद्रगमनवत्‌ कर्मणा सहमावित्वेन विरुष्यते । पर्वतसर्थपयोरिव 
भन्तरवान्‌ विरोघ)”-.--( गीता--श्ांकरमाथ्य १८५५ ) । 


पृष्ठ ३७४ 
टिप्पणी ३३--कमे के फल--- 
बरष्टन्य ब्रह्म सु० १।१।७ तथा यृह० उप० ३॥३॥१ का दछाांकरभाष्य । 
उत्पाद्यमाप्यं संस्कार्य विकायँ)ँ च क्रियाफलस । 
नेब॑  सुक्तियंतस्तस्मात्‌ कर्म तस्या न साध॑नस्‌ ॥ 
( नेष्कस्यंसिद्धि (५४ ) 
टिप्पणी ३४--कर्म से चित्त-शुद्धि--- 
“यो नित्य कर्म करोति तस्य फलररागादिना अकलुषीक्रियमाणमन्तःफ्रणम्‌ । 


निरयोत् कर्ममिः संस्क्रियमाणं विशुष्यति । विधाद्ध प्रस्षमार्माछोचनक्षमं भवति ।” 
( गीतासाष्य १८।१० ) | 


“कर्मंमिः संस्कृता हि विधद्धारमान दवनुवन्ति श्रात्माने प्रतिबन्धेन वेदितुम | 
एवं काम्यवजनल्षित॑ सर्वात्मशानोत्पत्तिद्वरेण मोक्षसाधकरवं प्रतिपणते [”” 


टिप्पणी २५--देव भौर श्रसुर का भेद-- 


स्वाभाविक रागट्रैंदी अभिभ्ृय यदा छमवासनाप्राबल्येन धर्मपरायणो भमवसि 
तदा देव:; यदा स्वमावसिद्धरागद्धेधप्राबक््येन श्रधर्मपरायणों मवति, तदा असुर) 


( गोताव्याड्यायां मधुसूदन: ) 
पृष्ठ ३७५ 
टिप्पणी ३६--कर्म का निहँरश-- 
कमंतो योगतो ध्यानात सत्संगाव्ञापतोन्‍्थेतः । 


परिपाकावलोकाच् क्म॑निहँणं जग्रुः ॥ 
( विशानदीपिका, श्छोक २२) 





( बृहू० उप०» मसाध्य )। द द 
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पष्ठ २७८ 
टिप्पणी ३७--बीजगरिणत की प्रक्रिया क्‍ 
इसी पद्धति का प्रयोग बीजयणित | जाता है । समोकरण का पूरा रूप यह 
में किया जाता है। यदि “कर + २क | होगा-- 


«२४ इस समीकरण में. अज्ञात 'कः करे | एक + १ ७२४+ १ 
का मूल्य जानना होगा तो प्रथमतः (क+ १)९ - शरे 

दोनों ओर १ संख्या जोड़ देते हैं “(क+१)८०५ 

झोर प्न्त में दी गई संख्या को निकाल (कक १)- १४०७५ - 
देते हैं, व 'क! का मुल्य ४ निकल “क- ४ 


टिप्पणी ३५--6ब्द से परोक्षज्ञान का उंदय--- 


“निविजिकित्सादास्नायाद श्रवगंतात्मतस्वस्य श्नादिमिथ्यादद्ंनान्यासोपचि- 


बलवत्‌ संस्कारसाभर्थ्याद्‌, मिथ्यावभासानुयुत्ति,, तन्निष्षत्तयेडईस्सि अन्यदपेद्यम्‌ । 
तस्मात्‌ तन्निवुत्तये बिनिम्मितम्रह्मात्ममावेनापि साधनान्यपेक्ष्याणि । 


टिप्पणी ३६--पअ्रपरोक्षानुश्गृति का उदय-- ७2४8 ७४७७ 
. “अ्रतभग्रेन शानेन जीवात्मन: परमाह्मभाव॑ शुह्दीत्वा युक्तिमयेन अर 

व्यवस्थाप्यते । धस्माद्‌ निविचिकित्सक्षाउज्ञानसंततिरूपोपासना कर्मंसहकारिण्य- 

'विद्योष्छेदहेतु४/---( भामती जिज्ञासाधिकरणे ) । 

टिप्पणी ४०--छशब्द से अपरोक्ष ज्ञान का उदय--- 


सकृत्परकृत्या मृुदुनाति क्रियाकारकरूपभृतु। 

अ्ज्ञानमागमज्ञानं साज्ञस्यं नास्त्यतोइ्नयो: ॥ 
( नैष्कम्पसिद्धि १७६ ) । 

पृष्ठ शे८छ 
टिप्पणी ४१९-लक्षणा. का रूप ओर भेद 

लक्षणणा तीन प्रकार की मानी जातो है---जहल्लक्षणा, अजहछ्लकक्षणा तथा 
जहदजह॒ल्ञक्षणा ( या भागवृत्ति-लक्षणा ) | “गंगायां घोष: ( गंगा में आमीरपल्ली 
है )--इस वाक्य में जलप्रवाहार्थक गंगा में घोष नहीं रह सकता । अत “गंगा! 
हांव्द झ्पने मुख्यार्थ का परित्याग कर (जहत्‌) सामीप्यसस्धस्ध से 'ठीर” अर्थ का 


बोषक दोता है। यह (जहत्‌-लक्षणा' का हष्टान्त हुआ, परन्तु 'तत्‌ त्वमसि” महावाक्य 


में 'ठत” तथा स्व! पद धपने प्र्थ-चेतन्य का परित्याग नहीं करते, भ्रतः जहती 
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के द्वारा भेद की सिद्धितहीं हो सकती । इसी प्रकार 'शोणों घावति” (लाल रंग 
दौड़ता है )--इईस वाक्य में अन्वय के लिए मुख्यार्थ का परित्याग किये विना ही 
'अश्व! ध्रर्थ लक्षत होता है कि लाल घोड़ा दौड़ता है । यह है 'अजहल्लक्षणा? । 
इसका उपयोग भी प्रस्तुत वाक्य के लिए नहीं हो सकता | अत: भ्रय॒त्या तृतीय 
प्रकार की छक्षणा से ही अर्थनिर्वाह होता है । ततत्‌! ( ब्रह्म ) पद का भर्थ है-- 
परोक्षत्वविद्िष्ट चैतन्य तथा त्वं! ( जीव ) फा श्रर्थ है श्रपरोक्षव्विश्विष्ट चतन्य | 
यहाँ चैतन्य रूप में विरोध नहीं है। झ्रत इन विदुद्धाक्षों के परित्याग ( जह॒त्‌ ) 
से तथा अध्ण्ड चंतन्य के अश् को लेने से इस लक्षणा का नाम “जह॒तु-भजहत्‌ 
लक्षणा” या एक ही भाग के ग्रहण करने के कारण “भागवृरत्त' है। इसका लौकिक 
उदाहरण 'सोध्य॑ देवदत्त:ः है, कल देखा गया देवदत्त यही है। इसका अभिप्राय 
कालिफ विरोघ को छोड़कर देवदत्त की एकता स्थापित फरने में है। सुरेश्वर के 
मत में तीन सम्बन्धों की सहायता से यह महावाक्य अखण्डार्थ का बोघ कराता 
है--( १ ) पदों का सामानाधिकरण्थ, ( २ ) पदार्थों का विशेषण-विशेष्यभाव, 
( ३ ) गात्म-ब्रह्म का लक्ष्य-लक्षणभाव | 
सामानाधिकरण्यं च विशेषणाविशेष्यता। 
>क्यलक्षणसम्बन्ध: पदार्थ॑प्रत्यगात्मनास्‌ ॥ 
( नेष्कम्यंसिद्धि ३।३े ) 
"झ्मदशी का कहना है कि इस महावाक्य का अर्थ न तो संसर्ग है, न 
05 गम कक 0084 चैतन्य ही इसका प्रधान लक्ष्य है। श्रत 
प्रथ है कि चेतन्यरूप से जीव ब्रह्मलप ही है। महावाकयों की 
संख्या चार है--अत्येक वेद का एक वाक्य । महावाक्पों का स्वरूप यह है-- 
अज्ञान बह्म ( ऐत० उ० ५,६ ), तत्त्वमसि ( छा० उप० ६।८।७ ), बहू 


त्रह्मास्मि ( बृह० उप० १॥४।१० ), अयमात्मा ब्रह्म ( माण्डूकय उप० २ ) 
पंचम प्रकरण ब्रष्टव्य पञ्मदशी का । 


पेष्ठ रेषरे 

र बेदान्त मत-.... 
गर्दुरपरवर्ती वेदान्ताचार्यों ने अपने 

ऊपर अपने विह्विष्ट मतों की उ 

दीक्षित ने अपने 'सिद्धान्तलेशस 

जीव ईश्वरस्वरूप, जगत का 


टिप्पणी ४२--शंकर के अनन्त 


ग्रन्थों में बेदान्त के प्रधान धिद्धान्तों के 
दूभावना की है। इनका सुबोध संग्रह अप्पय 
ग्रह” में किया है । अविद्या और माया का पार्थक्य, 
उपादानकार णत्व आदि विषयों पर इन नब्य 
वेदान्तियों को युक्तिबहुल कल्पनायें मननीय हैं। आचार्य शंकर ने ब्रह्म को 
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जगत्‌ का उपादान कारण बताया है। संक्षेपधारीककार की सम्भति में 


दाद्ध ब्रह्म ही जगत्‌ का उपादान है, परन्तु विवरणकार मायाश्ववलित ब्रह्म 
( सग्रुण ब्रह्म ) को उपादान मानते हैं । तत्त्वनिर्णयकार ब्रह्म और माया दोनों 
को, पर छिद्धान्तमुक्तावलीकार केवकू माया द्ाक्ति को, जगत का उपादान 
बतलाते हैं। पश्चदशी के मत से माया छृद्ध-सत््वमयों है परन्तु अविया 
रजोगुण और तमोग्रुण के प्राघान्य होने पर होती है। माया के विषय में भिन्‍न 
भिन्‍न संत मिलते हैं। जिस प्रकार मृत्तिका को चिकनाहुट घट के उत्पादन 
के प्रति द्वारकारण द्वोतो है, उसी प्रकार छाद्धव्रह्म के उपादान होने में माया 


द्वारकारण है ( संक्षेप धारीरक ), परन्तु वाचस्पति मिश्र की सम्मति में 


जोवाशित माया से विषयोक्षत ब्रह्म श्रपश्चहप से परिणत होता है। शत: 
ब्रह्म हो उपादान कारण है, माया तो सहकारो कारण है । 
शुद्भर तथा भामतोकार के इस मतभेद फा उल्लेख -अमछानन्द ने इस 
प्रकार किया है--- 
स्वदाबंत्या नटवद्‌ ब्रह्म कारणं शद्भूरोअब्रवोतु । 
जीवशञ्लान्तिनिमित्तः तदू बभाषे भामतोपतिः॥ 
भ्रज्ञातं नटवरद्‌ ब्रह्म कारण दॉकरोअब्रवोत । 
जीवाज्ञानं जगदबोज जगो वाचस्पतियेथा ॥ 
ह ( कल्पतरु, पृू० 8७१ ) 
सछोव-ईश्वर को स्वरूपकल्पना वेमत्य का अघान विषय है। इस विषय में 
(१) आभासवाद, (२) प्रतिबिम्बवाद, ( ३ ) अववेच्छेदवाद, (४ ) 
जीदैक्यवाद आदि अनेक विशिष्ट मत है 
(१) भद्व॑त मद में एक आत्मा ही सत्य है; आत्मा से भिन्न कोई वस्तु 
सत्य नहों हैं; अत: भ्रात्मा न अन्तर्यामी है, न साक्षो और न जयतु-कारण; 
तथापि भ्ज्ञान-रूप उपाधि से युक्त आत्मा अज्ञान के साथ तादात्म्य प्राप्त कर 
उसमें पड़े चिंदाभास के अविवेक के कारण अन्तर्यामी, साक्षी ओर ईश्वर 
कहलाता है। बरुद्धि-उपहित तादांत्म्य को प्राप्त कर बुद्धितत स्वकीय चिदाभास 
को न जातकर जोव कर्ता, भोक्ता तथा प्रमाता कहा जाता है। इस मतत की 
पंज्ञा आभासवाद है। इसके अनुसार जीव नाना धौर ईश्वर एक हैं । 
(२ ) अज्ञान में प्रतिबिम्बित चंतनन्‍्य को ईश्वर तथा बुद्धि में प्रतिबिम्वित 
चतन्य को जीव कहते हैं, परन्तु भ्ज्ञा। की उपाधि से रहित बिम्बचेतन्य शुद्ध 
दे ( सक्षेप छ्यारोरक ); स्वतन्त्रतादि गुणों से विध्िष्ट होने के कारण ईश्वर 
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बिम्बस्थानापन्न है और परतन्त्रता के फारण श्रविद्या में चिदामास जीव है 
( विवरण ) अर्थात्‌ ईश्वर बिम्बल्प है और जीव प्रतिबिम्बरूप है ' यही 
प्रतिबिम्बवाद है, परन्तु इस सिद्धान्त में श्रनेक वेदान्तियों को प्ररुचि है। 
समस्त श्रतिबिम्बस्थलों में प्रायः रूपवान्‌ पदार्थ का रूपवान्‌ आधार में ही 
प्रतिबिम्ब दृष्टिगोचर होता है। जैसे रूपवान चन्द्रमा का प्रतिबिम्ब रूपवान 
जल में ही पडता है। परन्तु ब्रह्मा के रूपहीन होने सेन तो उसका प्रतिबिम्ब 
सुम्मव है भौर न रूपहीन भ्रन्तःकरण में प्रतिबिम्ब उत्पादन की दाक्ति ही है | 

( ३ ) वाचस्पति मिश्र अवच्छेदवाद को युक्तियुक्त मानते हैं। इस पक्ष 
में एक ही चैतन्य अज्ञान के आश्रय और विषय के भेद से दो प्रकार का है--- 
भज्ञान का विषयीभूव चेतन्य ईश्वर है। श्रज्ञान का आश्रयभृत चैतन्य जींव है । 
प्रथवा भ्रस्त:करण से अवष्छिन्न चैतन्य जीव है और श्रविद्यावच्छिन्न चेतन्य 
इश्वर कहलाता है। श्रज्ञान के नाना होने से इस मत में जीव भो नाना है । 
इस पक्ष में स्वाज्ञान से उपहित होने से जीव जगत्‌ का उपादान कारण है, 
ईश्वर उपचारमात्र से कारण माना जाता है ( सिद्धान्तबिन्दु, पृ० ८० )। 

(४ ) वेदान्त का मुक्य सिद्धान्त 'एक-जीव वाद? है। इस मत में 
अज्ञानलपी उपाधि से बिरहित शुद्ध चंतन्य ईश्वर है और अज्ञान से उपहित चैतन्य 
जोव है। थजीव ही श्रपने अजानबध जगत्‌ फा उपादान तथा निमित्त कारण 
है। देहभेद से जोवभेद की प्रतीति भ्रा स्तिमयी है, क्‍योंकि वस्तुतः जीव एक ही 
है। गुरु को कृपा तथा छास्रा विहित श्रवणादि उपायों से एक ही आत्मा का 
मोक्ष होता है, शक वामदेवादिकों की मोक्षवार्ता भर्थवादमात्र है। इसी मत 
# हसरा नाम दृष्टिसष्टिवाद हैः... 


श्रात्मन्येव जगत्‌ सर्ग॑दष्टिमात्र सतत्त्वकम््‌ । 


उद्भूय स्थितिमास्थाय विनध्यति महुसुंहु) ॥ 

( वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली, श्लोक २२ )। 
( ५ ) कुछ वेदान्तियों की सम्मति में जिस प्रकार कौन्‍्तेय ( कुंम्सीपुत्र 
कर्ण ) की हो क्रविद्या के कारण राधैय ( राधापुत्न ) रूप से प्रतीति होती है, 
उसी प्रकार भ्रविक्ृत ब्रह्म ही.पभ्रविद्या से जीवभाव को प्राप्त करता है। व्याघ- 
कुलबधित राजपुत्र के समान जीव अविद्या के वश्लीभूत होकर श्रपने घद्धबुद्ध- 


उक्तस्वभाव को भुलाये हुए है। आचार्योपदेश से शुद्ध सच्चिदाननद रूप को जानते 
ही बह मुक्त हो जाता है । 


विकार फापपण पूरा था काजल 
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त्रयोददा परिच्छेद 
वेष्णाव दान 
पृष्ठ ३९२ 


टिप्पणी १--सविशेष वस्तु की प्रतीति-- 
“सर्वृप्रमाणस्य सविशेषविषतया निर्विशेषवस्तुनि न किमपि प्रभाण॑ समस्ति । 


निधिकल्पकंप्रत्यक्षेषपि. सविशेषमेव वस्तु प्रतीयते”.--..( सर्वदर्शनसंग्रह, . 


पृ० ४३ ) । 
टिप्पणी. २--श्वेताइवतर में पदार्थ-त्रेविष्य-- 
“मोक्ता भोग्यं प्ररितारं च मत्वा सर्ग प्रोक्तं त्रिविध ब्रह्म एततु” । 


( श्वेता० १।१२ )। 


पृष्ठ ३९३ 
टिप्पणी ३--ईहवर का कार्य-- 
“स्व परमपुरुषेण सर्वोत्मिता स्वार्शे नियाम्यं धाय॑ तच्छेषतेफकस्वबरूपमिति स्व 
चेतनाचेतन॑ तस्य शरीरम्‌?-.( श्रीमाष्य २१ )। 
टिप्पणी ४--प्रलयकाल में ब्रह्म-- 


“स्थुलसुक्रमचिदचिद्चित्मका र्क॑ ब्रह्देद कारण चेति ब्रह्मोपादानं जगत | 
सुक्षचिदचितोः सर्वावस्थावस्थिंतयो: परमपुरुषथ्रो रत्वेन तरप्रकारतया 
पदार्गववात्‌॒ तत्प्रकार। परमपुरुष) सर्वदा सर्वधब्दवाज्य इति विशेष 
(आओ माध्य पृ०८२) । 


पष्ठ ३६४ 
टिप्पर्णी ५--निभु शण ब्रह्म -- 


निर्गशवानश्च॒ परस्प ब्रह्मणो हेयगणसम्बन्धादुपपयते!'-- 
(्‌ खोभाष्य प० ८४ ) 


६५० भारतीय द्धान 


टिप्पणी ६--विश्विष्टाह्ेत का अथ-- 
वस्त्वन्तरविशिष्टस्थ॑व श्रद्वितीयत्वं श्र॒त्यभिप्राय: । सुक्ष्मचिदचिद्विश्चिष्ट स्य 
ब्रह्मण तदातीं सिद्धत्वाद्‌ विशिष्ट श्यैव श्रद्धितोयत्वं सिद्म”--( वेदान्ततत्त्वसार ) । 
पृष्ठ ३६६ 
टिप्पण। ७--जीव का ग्रणुत्व-- 
बालाग्रशतभागस्यथ शतधा. कल्पितस्थ च। 
भागो जीवः स॑ विज्ञेयः स चानन्त्याय कल्पते ॥ 
( श्वेता० ५॥६ ) | 
टिप्पणी ८5--भेदसूलक श्रुतियाँ-- 
उपनिषदों में प्ननेक वचन ऐसे मिलते हैं जिनसे जीव तथा ब्रह्म के भेद का 
परिचय मिलता है। प्रधान श्रुतिवाक्‍्य ये हैं--- 
( के ) “स कारणं करणाधिपाधिप:”--श्वेता० उप० ६॥६; 
( स॒ )“य आत्मानमन्तरों यप्रयति स त श्रात्मा अन्तर्याम्यमृत) ।”” 
( वृहदा० उप० ३॥६।३ ); 
(ग ) "ज्ञाज्ञो द्वावजावोधानीशो”'--..( श्वेता० १६ )। 
पृष्ठ २६७ 
टिप्पणी ६--विशिष्ट द्वंत में महाव।म का अर्थ-. 
_तत्पद हि सर्वज्ञा सत्यसेकल्पं जप्रस्करणं ब्रह्म परामृुशति । तदेक्षत बहु 
* मे ६ छा० ६।२।३ )--हत्यादिषु तस्वैब प्रकृतत्वात्‌। सद्‌ मानाधिकरणत्व॑ 
कह» अचिद्विशिष्टजोवशरोरक ब्रह्म प्रतिपादयति । प्रका रद्दया व स्थित कवस्तु- 
परतात पामानाधिकरण्यम्‌!?-... ( श्रीभाष्य, पृ० ८० )। 
पृष्ठ ३६६ 
टिप्पणी १०--'शुद्धसत्त्व” के विषय में मतभेद-- 
युद्धसत्त के विषय में विशिष्टाईती विद्वानों में दो मत दोख पड़ते हैं। 
कुछ झाचाय उसे जड़ मानते हैं, परन्तु वेंकटनाथ, श्रीनिवास आदि अन्य 
मान्य श्ाचाय उसे चित्‌ तत्त्व हो मानत्षे हैं। श्रोतिवास ने यठीन्‍्द्रमत-दीपिका 
(१० ३२ ) में इसे स्वयं-प्रकाश तथा प्रजढतरव स्वीकार किया है। 





टिप्पणियाँ ६५१ 


वेंकटनाथ ने तत्वमुक्ताकछाप में भो यही माना है। इन वचनों से स्पष्ट है-- 
“नित्याभूतिमंतिश्वेत्यपरम” ( १६ ); “ज्ञानत्वाजाड्यकप्ठोक्तानुगुणमवदन्‌ 
मुख्यतामात्मनीव'--( ३ ६२ )। हर 

ओीवष्णवों के एक प्रातःस्मरणीय पद्य से भी थदही मत प्रतोत होता है;--- 

श्रीवेकुण्ठमुपेत्य नित्यमजड तस्मिनु परब्रह्मणः 
सायुज्य समवाप्य ननन्‍्दरति सम॑ तेनेव धन्य: पुमान्‌ ॥ 
( परद गुरु-रचना ) 

लोकाचार्य ने छद्धसत््व के विषय में दो मतों का उल्लेख किया है--“केचन 
एतज्जडं वदन्ति, केचिदजड वदन्ति” ( तत्त्वन्नय, पृ० ३६ )। इन सुत्रों के 
भाष्य में वरतरमुनि ने स्पष्ट ही लिखा है कि छोकाचार्य शद्धसत््व फो अजड ही 
मानते हैं, णुद्धसत््व को आत्मा और ज्ञान से पृथक्‌ सिद्ध करने के लिए युक्तियां 
दी गई हैं ( तत्वत्रय, १० २७ )। यह भेद-साधना यही सिद्ध करती है कि 
लोकाचार्य छुद्धसत्व को श्रजड दी मानने थे, भ्रन्यया यह भेद सिद्ध करने की 
मआवश्यकता ही नहीं होती । छुद्धसरव को जड भाननेवाले आचार्य का यथार्थ 
पता नहीं है । फलत छद्धसत्त्व के स्वरूप के विषय में दोनों मतों में भेद मानना 
उचित नहीं ( ज॑सा इस ग्रन्थ के पुर्व संस्करण में किया गया भा ) | विशेष के 
लिए देक्षिए--श,्ीनिवासाचारी रचित 'दि फिलासफी आफ विष्षिष्टाहैत 
( भव्यार, मद्रास ) । 

पृष्ठ ४०० 

टिप्पणी ११--भक्ति के उदय में ज्ञान-कर्म की सहकारिता-. 

यामुनावाय ने इसीलिए कहा है--“उभयपरिकर्मितस्वान्तस्यंकान्तिकात्य- 
स्तिकभक्तियोगलम्य:” अर्थात्‌ ज्ञानयोग ओर कर्मयोग से विज्द्त अन्तःक्रणवारा 
पुरुष ही ऐकान्तिक भक्तियोग से भगवान्‌ को प्राप्त करता है। आशछ्यय है कि 
भक्तियोग से ही भगवान भ्राप्य हैं, परन्तु इसके लिए चाहिए विद्युद्ध भ्न्त:- 


: करण और यह विद्द्धि ज्ञान तथा कमंद्वारा साध्य है। अतः भक्ति के लिए 


शान तथा कर्म की सहकारिता है। 
टिप्पणी १२--भगवानु को कृपा-- 
एगं संसतिचक्रस्थे भ्राम्यमारों स्वकमंमि:। 


जीवे दुःखाकुले विष्णो: कृपा काप्युपजायते ॥ 
( भरहि० सं० १४२६ ) 


६५२ मारतीय दक्षन 


टिप्पणी १३--भगवान्र्‌ की शरणागति 
यामुनाचार्य के जालबन्दार स्तोत्र ( पद्य २५ ) में बहुत द्वी सुन्दर छाब्दों में 
इस छारणागति-तत्त्व का प्रतिपादत किया है-- 
न धर्मनिष्ठों5स्मि न चात्मवेदो न भक्तिमांस्त्वच्च रणा रविन्दे । 
अकिद्वनो&ननन्‍्यगति: शरण्यं त्वतु-पादमुल॑ शरणां प्रपये॥ 
पृछ ४०१९ 
टिप्पणी १४--प्रुक्त जीव के व्यापा २-- 
एवं गुणा: समानाः स्पुमुक्तानामीश्रस्य च । 
सर्वेकत्‌ त्वमेवेक॑ तेभ्यो देवे विदिष्यते ॥ 


( सब ० सं०, पृ० ४७ ) 
टिप्पणी १५--म्रुक्त जीव का रूप. 


“ नापि साधनानुष्ठानेन निरस्ताविद्यस्य परेण स्वरूपैक्यसम्मव अविशद्याश्रयत्व- 
योग्यस्य तदनम्यत्वासस्मवात्‌??-- ( श्रोभाष्य १११९ )। 
टिप्पणी १६--सम्रुण ब्रह्म ही यथार्थ-- 
“निरस्तसमस्तोपप्लवकलं कनिर तिज्ञयज्ञानानन्दादिशक्तिमहिमातिशयवत्त्वं॑ हि 
त्रह्मत्वम्‌?--- ( श्रोकण्ठभाष्य १॥१।१ )। 
चित्र: पदेश्व गम्भीरेवाक्येर्माने रखण्डितै: । 
गुरुभाग व्यज्ञयन्ती भाति श्रोजयतीथेवाक ॥ 
पष्ठ ४०४ 
टिप्पणी १७--'विद्येष” का श्रथ॑-. 
“दा भावेअपि भेदव्यवहा रनिर्वा ६का अ्रनन्ता एवं विशेषाः ।” 


( मध्वसिद्धान्तसार, पृ० ७ ) 
पष्ठ उण्ग्‌ 


टिप्पणी १५--भगवान्‌ के अवतारों की पुणता-- 
अ्रवत्तारादयो विष्णो: सर्भे पूर्णा: घ्रकीतिताः । 
पं च तत्‌ पर पूर्ण पूर्णात्‌ पूर्णा; समुदृता! ॥ 
न॒देदकालसामर्थ्य: पारावर्य कथख्न ४ 
( साध्ववृहद्साष्ये ) 


टिप्पणियाँ ६५३ 
टिप्पणी १९--लक्ष्मी का रूप-- द | 
“परमात्मभिन्ना तन्‍्मान्राधीना छक्ष्मी:/-- म० सि० सा०, पृ० २६ ) | 
टिप्पणी २०--लक्ष्मी और भगवान्‌ की तुलना-- 
द्वावेव नित्यमुक्तो तु परम: प्रकृतिस्तथा। 
देशतः कालतदचेव समव्याप्तावुभावजी ॥ _ 
( भागवततात्पयंनिर्णय ) 
टिप्पणी २१--“मध्यम मनुष्य” का अथें-- 
मच्यमा मानुषा ये तु रूतियोप्या: सदेव हि। 


( मागवततात्पयंनिर्णय ) 
टिप्पणी २२--सुक्ति का तारतम्य-- 
मानुषादि विरिश्वान्तं तारतम्यं विमुक्तिगम । 
( ईद्यावास्यभाष्य ) द 


टिप्पणी २३--अ्रानन्द में भी तारतम्य--- 
सुक्ता) प्राप्य परं विष्णु तहेहँ संश्विता श्रपि। 
तारतम्पेन तिष्टन्ति.गुणेरानन्दपुर्वेके: ॥ 

( गोतामध्यभाध्ये .) 
दुःखाभावः परानन्दों लिगभेद!ः समा मता;। 
तथापि परमानन्दो ज्ञानभेदात्तु भिचते ॥ 

( म० सि० सार०, पृ० ३२ )। 

पृष्ठ ४०६ द 
टिप्पणी २४--जीव का ब्रह्म से पृथक्त्व 
इसीलिए मध्वाचार्य ने 'अनुग्याल्यान! में लिखा है--- 

जीवस्य तादद्त्व॑ च. चित्त्वमान्न ने चापरसु। 
तावन्सात्रेण चाभासो रूपमेषां चिदात्मनासु ॥ 

है | ( मं० सि७ सा०, १० ३० ) 


इ्५छ भारतीय दर्द 


पृष्ठ ४०७ 
टिप्पणी २५--'सायुज्य” का अ्रथ--- 
सापुज्य सुक्ति का अर्थ है भगवान्‌ में प्रवेश करके भगवान्‌ के छारीर से ही 


विषयों का मोग करना । 'सायुज्यं नाम भगवन्तं प्रविश्य तच्छरीरेण भोगः” । 
ग्रह सुक्ति सब मुक्तियों में श्रेष्ठ मानी जाती है । 
पष्ठ ४०८ 

टिप्पणी २६--भेदा-भेद की ऐतिहासिक परम्परा-- 

श्ाचार्य निम्बार्क ब्रह्म तथा जीव के सम्बन्ध में भेदाभेद या दतादँत के 
प्रतिपादक हैं। उनकी मान्य सम्मति में जीव श्रवस्थाभेद से ब्रह्म के साथ भिन्न 
भी है तथा अभिन्न भो। भारतीय दार्शनिक जगत्‌ में यह भेदाभेद का सिद्धान्त 
नितान्त प्राचीन है । शद्भुराचाय के पहले हो नहीं, श्रपि तु बादरायण के पूर्व भी 
इस मत के पोषक श्राचार्य विद्यमान थे। बादरायण प्ले पूर्ष श्राचाये आडुलोमि 
तथा आचार्य आरमरथ्य भ्रेदाभेदवादी ये । प्रौडकोमि के मत में अवस्था- 
विशेष्ट से ब्रह्म जीव में भिन्नत्व तथा अभिन्नत्व की उभयविध कल्पना संघटित 
होती है। संसारदशा में नानारूप जीव तथा एकरूप ब्रह्म में निताश्त भेद है, 
परन्तु मुक्तिदशा में चैतन्यात्मक होने से जीव और ब्रह्म अभिन हैं ( ब्० सू० 
(।७४।२१ )। आचार्य आश्मरथ्य का सिद्धान्त है कि कारणात्मना जीव तथा 
ब्रह्म को एकता है, परन्तु कार्यात्मना दोनों की अनेकता है, जिस प्रकार कारण- 
रूपी सुवर्ण की एकता बनी रहने पर भी कार्यरूप कटक, कुण्डलादिरूप में दोनों 
में भिन्‍्नता रहती है ( ब्र० सु० १,७२० ) । श्रुतिप्रकाशिका” के रचयिता के 
कथन से प्रतीत होता है कि श्राएमरथ्य के भेदाभेद को परवततों काल में यादव- 
प्रकाष ने प्रहण कर पुष्ठ किया । निम्बार्क के स्‌ क्षात्‌ शिष्य श्रीनिवासाचार्य ने 
अपने 'वेदान्तकीस्तुभ' में काशकृत्स्न फो भेदाभेदी बतलाया है ( तदेव॑ मुनित्रय- 
मतद्वारा प्रसगाद भेदाभेदप्रकारों भगवता दक्ित; १ ।४॥२२ ) पर छाद्थुराचार्य के 


कथनानुसार ये प्रद्व॑तवादी सिद्ध होते हैं ( तत्र काशक्ृत्सनीय॑ मं श्रृत्यनुसारीति 
गम्यते १॥७॥२३ शा० भा० )। 


भतृ प्रपश्च 
आचाय दाद्भुर से पूर्व वेदान्ताचार्यों में भतृप्रपश्च भेदामेद सिद्धान्त के 
पक्षपाती थे। आचार्य मे दृदददारण्पक के ( २३६, २।५१, ४।३।३० ) माष्य 


७ ९० कि साइज हा चाकाक 


टिप्पणियाँ ६५४ 


में इनके मत का उल्लेख तथा खष्डन किया है। इनका मत है कि परमार्थ 
एक भी है तथा नाना भी है-ब्रह्मतप में एक है और जीवरूप में नाना है। जीव 
नाना तथा परमात्मा का एकदेदमात्र है। काम, वासनादि जीव के घर्म हैं। अतः 
घर्मं तथा दृष्टि के भेद से जीव फा नानात्व ओपाधिक नहीं, अपितु वास्तविक है । 
म्रह्म एक होने पर भी सम्रुद-तरंग-न्याय से द्ताद्वैत है। जिस प्रकार समुद्ररूष 
से समुद्र को एकता है, परन्तु विकाररूप तरंग, बुदुबुद्‌ भ्रादि की दृष्टि से वही समुद्र 
अनेक है--नानात्मक है । दष्टध्य “तदनन्यश्वमारम्मणछब्दादिम्य:” ( ११२१४ 
धां० भा० ) आचार ब्रह्म का परिणाम मानते हैं। यह परिणाम तीन प्रकार से 
निष्पन्न होता है--( १) भ्रन्तयामी--जीवरूप में, (२) अव्याकृत--सूत्र, 
विराट तथा देवतारूप में, ( ३ ) जाति तथा पिण्डरूप में । जीव और जगत की 
सत्ता भी काल्पनिक न होकर वास्तविक है। साधन पक्ष में ये ज्ञानकमंसमुच्यवादी 
हैं ।॥ कर्मजन्य फल अनित्य है, परन्तु ज्ञान के द्वारा विमलीकृत कर्म से प्रास्यन्तिक 
श्रेय फी उपलब्धि अवश्य होती है। फलस्वरूप मोक्ष भी दो प्रकार फा माना गया 
है-[ १ ) इसी शरीर के ब्रह्म-साक्षात्कार होने पर उत्पन्न मुक्ति को अपर मोक्ष 
अथवा अपवर्ग कहते हैं, जो 'जीवन्युक्ति! के समान है । ( २ ) ब्रह्म साक्षात्कार के 
झननन्‍्तर देहपात होने पर जीव की ब्रह्मभावापत्ति फो “पर मोक्ष ( श्रेष्ठमुक्ति ) 
फहते हैं, जिसमें जीव ध्रविद्यानिवृत्ति के सम्पन्न होने पर ब्रह्म में रूय प्राप्त कर लेता 
है । घान पड़ता है कि भतृप्रपच्च॒ के मत से भ्रह्म साक्षात्कार होने पर भी प्विद्या 
की पूर्ण निश्नत्ति नहीं होती, फ्योंफि जीच तब तक देह के साथ सम्बन्ध रखता है। 
परन्तु पराम्ुक्ति की दक्षा में भ्रविद्या फो पूर्ण निधुत्ति होने पर पह ब्रह्म में संबंतो- 
मायेन लीन हो जाता है। इनके मत से परमात्मा तथा जीव में प्रंधांशिमाव 
अ्रथवा एकदेश-एकदेश्षिमाव सिद्ध होता है। हंस प्रकार बादरायण-पूर्ष ध्राचायों 
की भेदाभेद परम्परा का अनुसरण भर्तृप्रपथ ने अपने ग्रन्थों में किया । 


भशस्फर 


शुंकरोत्तर युग के वेदान्ताचार्यों में भास्कर का नाम प्रमुख है । रामानुज ने 
वेदायंसंप्रह ( प० १४०१५ ) में, उदयनाचार्य ( ६८७ ई० ) ने न्‍्याकुसुमाझ्ञलि 
में झौर वाचस्पति ने मामती में इनके मत का खण्डन किया है। अत) इसका 
समय प्रष्टम तक मानना याहिए। इनके मत में ब्रह्म सगुण, सल्लक्षण, बोधलक्षण 
और  सस्यज्ञानानन्त लक्षण है। चेतन्य तथा रूपान्तररहित भ्रद्धितीय है। प्ररुया- 
बस्या में समस्त विकार भ्रह्म में लीन हो जाते हैं। ब्रह्म कारणलुप मे निराकार 


प््प्६ भारतीय दछ्शन 


तथा कार्यरूप में जीवरूप श्रौर प्रपश्लमय है.। ब्रह्म की दो शाक्तियाँ भोग्यक्षक्ति 
तथा भोवतृद्कक्ति होती हैं (२१२७ भास्कर-माष्य ) । भोग्यक्कक्ति ही 
आकाशादि अचेतन जगदुरूप में परिणत होती है। भोक्तृशक्ति चेतन जीवरूप में 
विद्यमान रहती है। ब्रह्म की दाक्तियाँ प्रमाथिक हैं, वह सर्वज्ञ तथा समग्र 
शक्तियों से सम्पन्न है । 

“ब्रह्म स्वत एव परिणमत्ते तत्स्वाभाव्यात्‌ यथा क्षीरं दधिभावाय, श्रम्भो 
हिमसावाय, न तु तत्रापि “किद्धनमाधारसभूतं च द्रव्पमपेक्षयते ।!! 

( २।१।२४ भास्कर-भाष्य ) | 

जगत को भास्कर ब्रह्म का स्वामाविक परिणाम मानते हैं। जैसे सुर्य॑ अपनी 
रश्मियों फा विक्षेप करता है, उसी प्रकार ब्रह्मा अपनी अनन्त और श्रचिन्त्य 
दक्तियों का विक्षेप करता है | 

अप्रच्युतस्वरूपस्प दाक्तिविक्षपलक्षणा) 
परिणामों यथा तन्‍्तुनाभस्य पटतन्तुव॒त्‌ ॥ 
( भास्कर+माष्य, पृू० ९६ )। 

ब्रह्म के स्वाभाविक परिणाम से ही यह जगत्‌ है। मास्कर का स्पष्ट मत है 
कि निरवयव पदार्थ का ही परिणाम होता है, सावयब का नहीं । अध्युतस्वमाव 
तन्‍्तु का परिमाण पट है तथा अच्युतस्वभाव आफाष् से वायु उत्पन्न होता है, 
उसी प्रकार अच्युतस्वमाव ब्रह्म से यह जगत्‌ उत्पन्न होता है ( चेतनस्य सर्वज्ञस्य 
सर्वदाक्ते: स्वतस्त्रस्य धास्त्रेकरमाधगम्यस्थ परिणामों व्यवस्थाप्यते । सहि 
स्वेच्छया स्वात्मानं लोकहितार्थ परिणमयत् स्वशकक्‍त्यनुत्तारेण परिणमयति--- 
( २।१।१४ भा० भा० )। जीव अणुरूप है तथा ब्रह्म फा प्रर्तिबिस्फुलिंगवत्‌ 
भंथ् है। यह जीव ब्रह्म से अभिन्‍न है तथा भिन्‍तर मो । इन दोनों का श्रभ्ेदरूप 
स्वाभाविक है तथा भेद उपापिजन्य है ( सच भिन्‍्ताभिननखरूप/ अभिन्‍नरूप॑ 
स्वाभाविकम, ओपाधिक तु भिन्‍्नरूपम--२-३॥७३ भा० भा० )। उपाधि 
के निवृत्त हो जाने पर भेदमाव छूट जाता 
रूप में स्थिति है। कार्यकारणों में भी यह भेदाभेद सस्बन्ध रहता है । समुद्ररूपेण 


एकत्व है, तरज़ूरूपेण नानात्व है। भास्कर ने १।१।७ सू० के भ्रपने भाध्य में 
इस सिद्धान्त का स्पष्ट प्रतिपादन किया है-- 


है--यही मुक्ति भ्रथवा शुद्ध परमात्म- 


कार्यरूपेणा. त्ञानाध्वमभेदः कारणात्मना । 
हैमात्मना यथाम्रेद: कृष्डला्यात्मना भिदा॥ 
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भास्कर मुक्ति के लिए ज्ञान-कर्म-समुच्चयवाद मानते हैं। मुक्ति का उदय 
दाष्फ शान से नहीं; अपितु फर्म--सवलित ज्ञान से ही होता है ? उपासना या 
योगाम्यास के विता भ्रपरोक्ष ज्ञान का लाभ नहीं होता ) इन्हें सद्योम्ुक्ति' और 
क्रममुक्ति! दोनों अभीष्ट हें। सद्योमुक्ति उनकी होती है थो साक्षात्‌ कारण-नश्रह्म 
के उपासक होते हैं, परन्तु जो कार्य-ब्रह्मकी उपासना करते हैं वे प्रथमतः 
अचिरादि मार्ग से हिरण्यगर्भ को प्राप्त करते हैं, अनन्तर महाप्रलय के समय 
ह्रिण्यगर्भ के मुक्त हो जाने पर ये भी मुक्ति प्राप्त कर लेते है। इस मुक्ति का 
नाम क्रममुक्ति! है | 


यादव 


ये भी भेदाभेदवादी हैं । यदि ये रासानुद् के ग्रुर यादव-प्रकाश से अभिन्न 
हों, तो इनका समय ११ थीं छाताव्दो का भ्रन्तिम भाग होगा। रामानुज ने 
'वेदार्थसंग्रह” ( १० १५ ) में, वेदान्तदेशिक ने 'प्रमतमज” में और व्यासतीय॑ 
ने 'तात्पर्यचन्द्रिका' में इनके मत का उल्लेख किया है। इन्होंने ब्रह्मतुत्न और 
गीता पर भेद।भेद-सम्मत भाष्य का निर्माण किया। ये निगुणश्रह्य तथा मायावाद 
नहीं मानते । इनके मप्त में ज्ञानकर्मंसमुच्य भोक्ष का साधन है। ब्रह्म भिन्नाभिन्न 
है । मास्कर भेद को ओऔपाधिक मानते है, पर यादव उपाधिवाद नहीं मानते । 
ये परिणामवादी हैं तथा जीवन्मुक्ति को श्रस्वीकार करते हैं | 

यादव के कगयमग सौ वर्ष के अनन्तर निम्वार्क का जन्म हुआ और इन्हाँने 
भेंदाभेद के लुप्त गौरव को पुन: प्रतिष्ठित किया । भास्कर तथा यादव के सिद्धान्त 
लुप्तप्राय से हो गये हैं, परन्तु निम्बा्क का कष्णोपासफ संप्रदाय भक्तिमाव फा 
प्रचार करता हुआ आज भी भक्तजनों के विपुर समादर का भाजन बता 
हुआ है । 
टिप्पणी २७--जीव का रूप-- 

ज्ञानस्वरूप॑ च हरेरधीन॑ शारीरसंयोगवियोगयोग्यम्‌ । 
श्रणु' हि जीव॑ प्रतिदेहभिन्न' ज्ञातृत्ववन्तं यदनन्तमाहुः ॥ 
( दराश्लोकी १ ) 

पृष्ठ ४०९ 
टिप्पणी २८--आरात्मा का कठ त्व-- 

“कर्ता धास्त्रार्थत्वात्‌” ( न्र० सू० २।३।३२ ) पर 'पारिजातसोरम” देखिए। 

भां७० ६७-४२ 


न भारतीय दर्शन 


पृष्ठ ४१० 
टिप्पणी २९--अंछश का अ्रथं-- 
“अंशो हि शक्तिरूपो ग्राह्म/“--( २।३।७२ पर कौस्तुम )। 
टिप्पणी ३०--भगवत्प्रसाद का फल-- 
ग्रनादिमायंापरियुक्तरूप॑ त्वेने॑ विदुव॑_भगवत्प्रसादात्‌ । 
( दशश्छोकी २ ) 
टिप्पणी ३१--श्रचित्‌ के तीन प्रकार-- 
अ्प्राकृत॑ प्राकृतरूपक॑ च कालस्वरूपं॑ तदचेतनं मतस । 
मायाप्रधानादिपदप्रवाच्यं शुक्लादिभेदाश् समेडपि ततन्न ॥ 
( दशएलोकी ३ ) 
पृष्ठ ४११ 
टिप्पणी ३२--ईदवर का रूप-- 
स्वभावतो&पास्तसमस्त॒दोषमदेषकल्या णगुरौक राशिस । 
व्यूहाज्विनं ब्रह्म पर वरेण्यं ध्यायेम कृष्ण कमलेक्षणां हरिस्‌ ॥ 


( दष्श्लोकी ४ ) 
टिप्पणी ३३---'ना रायण? की व्यापकता-- 


यच्च किब्चिज्जगत्यस्मितु दृश्यते श्रयतेब्पि वा। 
भ्रन्तबंहिश्च ततु सर्व व्याप्य नारायण) स्थितः ॥ 
( सिद्धान्तजाह्नवी, पृ० ५8 में उद्धृत ) । 
पृष्ठ ४१३ 
टिप्पणी ३४--चार वेष्णव सम्प्रदाय-.. 
रामानुजं श्री: स्वीचक्रे मध्वाचार्य चतुमुंखः ! 
श्रीविष्णुस्वामिनं रुद्रो निम्बादित्य॑ चतु।सनः ॥ 


; ( पष्मपुराण ) 
टप्पणी ३५--भक्तमाल में विष्णु स्वामी-- 


नाम तिलोचन पिष्प सूर ससि सहस उजागर । 
गिरा गंग - उनहारि काव्य - रचना प्रमाकर ॥ 


टिप्पणियाँ ६५९ 
आचारज हरिदास अतुलबल आ्रानन्द दाइन । 
तिहि मारग बल्‍लभ विदित पृथु पधित पराइन॥ 
नवघा प्रधानसेवा सुहृद मन वच क्रम परिचरणरति। 
विष्णुस्वामि - सम्प्रदाय दृढ़ ज्ञानदेव गम्भीर मति ॥ छु० ४८ । 
पृष्ठ ४१४ 
टिप्पणी ३६--शुद्धाह्केत! का अरथ-- 
शुद्धाहृतपदे ज्ञेयः समासा। कमंघारय:। 
भ्रढ्वेतं शुद्धयो: प्राहुः पष्ठीतत्पुरुषं बुधा॥ 
मायासंबन्धरहितं घुद्धभित्युच्यते बुषे।। 
कार्यका रणरूप॑ हि छुद्ध ब्रह्म न मायिकस्‌ ॥ 
( छाद्घाह्तमातेण्ड २७-२८ ) 
टिप्पणी ३७--ब्रह्म की उभयरूपता-- 
. उभयव्यपदेद्यातु त्वहिकुण्डलवत । 
( ब्र० सू० १॥२।२७ पर अखुभाष्य ) 
पृष्ठ ४१५ 
टिप्पणी ३८--“लीला” का अ्र्थ-- « क्‍ 
“लीछा नाम विलासेच्छा, कार्यव्यतिरेकेण कृतिमात्रम्‌ ॥ न तया क्ृत्या बहिः 


कार्य घायते, जनितमपि कार्य नाभिप्रेतर, नापि कतंरि प्रयासं जनयति) किन्तु 
अन्तःकररो पुर्ण ध्रानन्‍्दस्तदुल्छासेन कार्यंजननसहक्षी क्रिया कार्थिदुत्पथते ।” 


( सुघोषिनी, तृतीय स्कन्ध ) ! . 


पृष्ठ ४१६ 


टिप्पणी ३९--भगवान्‌ के श्रवतार का हेतु-- 
नृणां निःश्रेयसार्थाय व्यक्तिभंगवतो नृप। 
प्रव्ययस्थाप्रमेयस्प निगु णस्प गरुणार्मना ॥ 
( भागवत १०।२९६।१४ ) । 
“अतः स्वपरप्रयोजना भावाद्‌ यंदि साधननिरपेक्षां मुक्ति न प्रयच्छेत, तदा 
व्यक्ति। ८ प्रादुर्भाव: प्रयोजनरहितेव स्यात्‌ ।/ 
क्ति/ > प्राडु हत॑व स्थात्‌ ४१ धालिहग। 


६६० मारतीय दर्शन 


गीता के अ्रनुसार घर्म की ग्लानि तथा अ्रधर्म के श्रम्युत्यान को रोकने के 
लिए मगवान्‌ का अवतार होता है, परन्तु यही एकान्त प्रयोजन नहीं है, 
क्योंकि यह कार्य तो किसी विशिष्ट सेवकरूप देवता के द्वारा भी सम्पादित 
किया जा सकता है । अवतार का गम्भीर प्रयोबन है और उसका प्रकाशन 
भागवत का पूर्वोक्त श्छोक करता है। प्राणियों को भरुक्तिताव के लिए ही 
सगवानु फा प्राकट्य होता है। भगवान स्वयं प्रादुर्भत होकर जीव फो 
साधननिरपेक्ष मुक्ति का दान करता है। उसके सौन्दयं, सौशील्य, सौगन्ध्य, 
सोमनस्य आदि अलछोकिक श्रनन्त गुणों का परिचय ही हमें न मिलता, यदि 
भगवान्‌ घराघाम पर अवतीर्ण न होते । 


टिप्पणी ४०--पुरुषोत्तम की प्राप्ति भक्ति से-.. 
पुरुष: स पर: पार्थ भक्‍त्या हूभ्यस्त्वनन्यया? ( गीता 5।२२ ) इस गीता- 
वाक्य के आधार पर आचार्य का यह सिद्धान्त है-- 


पुरुषोत्तमप्राप्तिरिति सिद्धम्‌ । यस्यान्तःस्थानी त्यनेन 
पृत्सादिप्रसंगे श्रीगोकुलेश्वरे स्पष्टमुच्यते । 


तेन ज्ञानमार्गीयाणां न 
परस्य लक्षणमुक्तम्‌ । तत्च 


( त्र० सू० ३।३।३३ अशुभाष्य ) । 
पृष्ठ ४१७ 
टिप्पणी ४१--ज्ञान तथा आनन्द का 


तिरोधान-- 
पराभिध्यानात' न्र० सू ७ 


३।२॥५ पर श्रणभाष्य 
पृष्ठ ४१९ 

४२--अविकृत परिणामवाद 

श्रोमद्भागवत हसी तत्त्व फा सुर 


ट्प्पिणी 


दर प्रतिपादन करता है... 

तथा सुवर्ण सुकृत॑ 3रस्तात्‌ पश्चाच्च सर्वस्य हिरण्मयस्थ । 
तदेव मध्ये व्यवहायंमार्ण नानापदेशेरहमस्य तद्बतू ॥ 

टिप्पणी ४३ “आविर्भाव तथा तिरोभाव का अ्र्थ--- 


पह ः त्ब र्भाव 
अनुभवरविषयत्तवयोग्यत्ता प्राविर्भाव: तदविषयत्वयोग्यता तिरोभाव:”--.- 
क्‍ द ( विद्वल्मण्डन, पृ० ७ ) । 
अर्थात्‌ श्रनुभव के विषय होने की योग्यता का ही नाम आविर्भाव है 
ओर विषय होने की योग्यता का अभाव तिरोभाव नाम से प्रख्यात है। 


टिप्पणियों . ... ६४ 


पृष्ठ ४२० 
टिप्पणी ४४--पुष्टिमार्ग को विशेषता-- 
हरिरायजो ने पुष्टिमांग की विशेषता सुन्दर छाब्दों में क्‍्रभिव्यक्त को है--- 
अनुग्रदेणेव. सिद्धिलॉँकिको यत्र बेदिकों। 


न यत्नादन्‍्यथा विध्नः पूष्टिमार्ग: स कथ्यते ॥ 
( प्रमेबरत्नाणंव, पृ० १६ ) 


आचार्य ने अणुभाष्य में ठोक ही कहा है--“पुष्टिमाग्रेंजज़्जोकृतस्य ज्ञानादि- 
नैरपेक्ष्यम, मर्यादामंग्रोक़ृतस्य तु तवपेक्षितस्व॑ च युक्तमेव (भ्रणभाष्य ३३३।२६); 
पुष्टिमागोज्नुप्रहैकसाध्यप्रमाणमार्गात्‌ विलक्षण+” ( अणुमाष्य ४४४६ ) | 
दोनों आचारयों की सम्मति एक ही तथ्य की प्रकाक्षिका है। मर्यादा मार्ग में 
प्रज्जोकंत साथक ज्ञान की भ्रपेक्षा रखता है, परन्तु पुष्टिमार्ग में अज्जीकृत साधक 
ज्ञानादि से निरपेक्ष बना रहता है। साधक के प्रयत्न जहाँ कार्य के साथक न हों 


ओर भगवान्‌ का अनुग्रहद ही लोकिक तथा वैदिक सिद्धि का एकमात्र उपाय द्दी 


वही है --पुष्टिमा्ग । 
टिप्पणों ४५--छुक्ति का रूप-- 
मुक्तिदित्वाउन्यथाभावं॑ स्वरूपेन व्यवस्थितिः 
( भागवत ) 
| - पृष्ठ ४२१. 
टिप्पणी ४६--सुबोधिनी की रुपाति 


हरिराय का यह कथन हसो बात को पुष्टि कर रहा है-- 
नाश्नितो बल्‍लभाधीशों न च दृष्टा सुबोधिनों । 
ताराधि राधिकानाथो वृथा तज्जन्धम भ्रूतले ॥ 
( धुद्धाह्ेतमा्ंप्ड पृ० ५५ ) 
पृष्ठ ४२३ 
टिप्पणी ४०-- मगवन्‌ शब्द का प्रथं-- 
नसगवच्छब्दवाज्यानि बिना हेयगु णादिभि/ तथा खोभमदूभागवत भगवाद 


को गुणात्मा मानता है--“गुणार्मनस्तेईपि गुणान्‌ विमातुम्‌ |” 
( भागवत १०११४७७ )। 


दर भारतीय दर्शन 


पृष्ठ ४२४ 
टिप्पणा ४८५--/विशेष? का श्रथें- । 
“यन्न भेदभावों भेदकार्य च प्रमिते, तत्रेव भेदप्रतिनिधिविशेष: कल्प्यते ।! 
( सिद्धान्तरत्न, पु० २३ )। 
टिप्पणी ४६ भगवान की अ्रचिन्त्य शक्ति-- 
“विशेषनिभंदेदेषि तत्त्वे भेदव्यवहारो विशेषबलातू ।” 
: ( सिद्धान्तरत्न, पृ० २३ )। 
इसी भ्रचिन्त्यशक्ति फे कारण भग वान्‌ मूर्त होकर भी विशु है हि डी 
परिच्छिन्नत्व तथा विभुत्व की भगवान्‌ में युगपत्‌ स्थिति का वर्णन ब्रह्मसंहिता 
(५ ।9३ ) में स्पष्ट छब्दों में किया गया है --- 
न्‍्थास्तु. कोटिशतवत्सरसंप्रगम्यो 
वायोरथापि मनसो मुनिपुज्ञवानाम । 
सो&प्यस्ति य॒त्‌ प्रपदसीम्न्‍्यविचिन्त्यतत्त्व 
गोविन्दमा दिपुरुषं तमहं भजामि॥ 
टिप्पणी ५० “भगवान्‌ की तीन शक्तियाँ-- 
विष्णुद्ञक्तिः परा प्रो क्ता क्षेत्रज्ञाख्या तथा5परा | 
भ्रविद्याकमंसंज्ञान्या. तृतीया वक्तिरिष्यते । 
( विष्णुपुराण ६७।६१ ) 
टिप्पणी-...५ (--भगवानु की अभिव्यक्ति-. 
ह्लादिनी सन्धिनी संवित्‌ त्वय्येका स्वसंश्रये। 
ल्ञादतापकरी मिश्रा त्वयि नो ग्रुणवर्जिते । 


( विष्णुपुराण ) 
टिप्पणी +*२--'सन्धिनी' का भ्रथे_- 


_सदत्मापि यथा स 
सन्धिनी [7 
टिप्पणी ५३ “० ह्वादिनो” का ग्रथ॑ 

सिद्धान्तरत्न पृ ३६-४० । 


ता घत्ते ददाति च, सा सर्वदेशकालद्रव्यथ्याप्तिहेतुः 


ट्प्पिणियाोँ ६६३ 


[छडर० बेर 
टिप्पणी ५४--जगत्‌ की सत्यता 
( क ) श्रुति जगत्‌ को सत्यता बतलातो है--- 
यथातथ्यतोर््थान्‌ व्यद्धात्‌ शाश्रतीमभ्यः समाभ्यः । 
न्‍ ( ईशा० उप०, एलोक ८ ) 
(ख ) स्‍्मृति-- ( 
तदेतदक्षयं नित्यं जगन्पुनिवराखिलस्‌ । 
आविर्भावतिरोभाव - जन्मनाशविकल्पवत्‌ ॥ 
( विष्णपुराण १।२२।६१ ) 
इलोक का अर्थ--आविर्भाव ( उत्पन्न होना ) तथा तिरोभाव 
( छिप जाना ), जन्म और नाश आदि विकल्प युक्त भी यह सम्पूर्ण जगत्‌ 
वास्तव में नित्य श्रोर अक्षय हे । 
टिप्पणी ५५--'अ्रचिन्त्यमेदा भेद' का ग्रर्थ -- 

“स्वहपादिभिन्नत्वेन चिस्तयितुमशक्यत्वाद्‌ मेद), भिन्‍नत्वेन चिन्तयितुमशक्‍्य- 
त्वादभेदश्न प्रतीयते इतति शक्तिशक्तिमतोभेंदाभेदावज्भोकृतो । तौं च॒ प्रचिन्त्यो; 
स्वमते तु अचिन्त्यभेदा भेदा वेव अचिन्त्यक्वक्तित्वात्‌ ।” 

( मगवत्सन्दर्भस्य सवेसंवादिन्यां जीवगोस्वामी ) 
पृष्ठ ४२६ 
टिप्पणी ५६--उत्तमा भक्ति का लक्षण-- 
सर्वोपाधिविनिमुंक्तं तत्परत्वेन निर्मलम् । 
हृषोकेण ह्ृषोकेशसेवर्त भक्तिरुच्यते ॥--( नारदपञ्चरात्र ) 
टिप्पणी ५७--ह्लादिती' रूप का अर्थ-- 

“मगवध्प्रीतिरूपा वृत्तिर्मायादमयी न मवति, कि तहिं स्वरूपश्क्‍त्यानन्दलपा, 

यथा5ड्नन्दपराघोनः श्रोभगवानपोति”--( प्रीतिसन्दभ, पू० ७२४ ) | 
पृष्ठ ४२८ 


टिप्पणी ५८--ईंइवर का चिदर्धिद्‌ विशेषण-- 
ध्व्यावर्त्यामावाद्‌ व्यावर्तकत्वविशेषण-लक्षणर्वामाव), तदभावे च ब्रह्मणो 
विशिष्टस्वा भाव) सुतरां पिद्ध) ।” 
( वेदान्तततस्वबोध, पृष्ठ २७ विद्धान्त जाह्नवी, पृ० 8४७३-४५ ) ! 








चतु्दंश परिच्छेद 
वेष्णवतन्त्र 


पृष्ठ ४२३२ 
टिप्पणी १--तल्त्र का अर्थ-- 
शंवसिद्धान्त के 'कामिक-आमगम! में तनन्‍त्र को व्युत्पत्ति इस प्रकार दी 
गई है-.- 
ततोति विपुलानर्थातव तत्वमन्त्रसमन्वितान्‌ । 
त्राएं च कुरुते यस्मात्‌ तन्जमित्यमभिधीयते ॥ 
पृष्ठ ४३३ 
टिप्पणी २--स्मृति तस्त्र-- 
न्यायतत्त्राण्पतेकानि तेस्तेरक्‍्तानि वादिभिः। 
पतयो योगतल्त्रेषु यान स्तुवन्ति ह्विजातयः ॥ 
“स्मृतिश्व तन्त्रार्या परमधिप्रणोता?--( क्वां० भा० २।११ )। 
टिप्पणो ३--आ्रागम का ग्रथ॑ 
वाचस्पतिमिश्र ने तत्त्ववंशारदो ( १।७ ) में इसकी व्याड्या की है-- 
_ भ्रागच्छन्ति बुद्धिमारोहन्ति पस्मादु ध्रम्थुदयनि:श्रेयत्षोपाया: स प्रागम; ।”! 
टिप्पणी ४--चारों युगों को उपासना-.-- 
विना ह्यागमागैण कलौ नास्ति गति: प्रिये। 
( महानिर्वाण ) 
कुते श्रुश्योक्त श्राचारस्त्रेतायां स्मृतिसम्भव: । 


दापरे तु पुराणोक्त, कलावागमसम्मत:॥ 
( कुलाणंवतन्त्र ) 


टिप्पणियों ६६५ 
टिप्पणी ५-भ्रागम के सात लक्षण-- द द 
रष्टिष्व प्रलयक्चेव देवतानां यथाचंनसु। 
साधन चेव सवषां पुरूचरणमेव च ४ 
षट्कमंसाधनं॑ चेव ध्यानयोगश्वतुविधः । 
संप्तभिलंक्षणेयु क्मागम॑ तदु॒विदुबु घाः ॥ 
पृष्ठ ४३५ 
टिप्पणी ६--शाक्त की भ्रद्देत धारणा--- 
अ्रहूं देवो न चान्यो5स्मि ब्रह्मेवाहं न शोकभाक्‌ । 
सच्चिदानन्दरूपो5हू॑ नित्यमुक्तस्वभाववान्‌ ॥ 
पृष्ठ ४३६ 
टिप्पणी ७--कुल! शब्द का श्रथ-- 
'कलछामृतंकरसिका” दाब्द के 'सौभाग्य मास्फर' भाष्म में भास्करराय ने 
लिखा है---“कुछं सजातीयसमहु:। स व एकविज्ञानविषयत्वरूपसाधात्यापन्न- 
ज्ञात शेयज्ञानख्पत्रयात्मकः । तत: सा त्रिपुटी कुलम्‌ ।” इस अर्थ में कालिदास- 


(चिद्गगनचन्द्रिका! का प्रामाण्य भी है--“मेयम।तृमिति लक्षणं कुल 
प्रान्ततो प्रजति यत्र विश्रमम्‌! 


टिप्पणी ८छ--कौल की अ्रद्ेत भावना--- 
कर्दमे चन्दनेमिन्नं पुत्रे शन्नो तथा प्रिंये । 
इमणशाने भव्नने देवि | तथेव॑ कागख़ने ठरो ॥ | 


न भेदो यस्य देवेशि | स कोलः परिकीतितः | 
॥ भावचुडामणितन्त्र ॥ 
६ व्रष्टन्य सतोक्षचन्र सिद्धान्तभूषण-कोलमार्यरहस्य वामक बंग्रछा प्रन्‍्थ 
पु७ १००२७ ) | 





| 

पृष्ठ ४४० 

टिप्पणी &--कोल का नाता आ्राचा २-- क्‍ 
श्रन्तः शाक्ता बहिः देवा सभामध्ये च वेष्छावा:। 

43 नानारूपधराः कौला विचरन्ति महोतले ४ 


६६६ भारतोय दद्गंन 


कोलसम्प्रदाय 


कौलमार्ग के विभिन्‍न सम्प्रदाय भी प्राचीन काल में थे जो 'कौरज्ञाननिर्णय 
तन्‍्त्र” के १७ वें पटल में रोमकृपादि कौल, बृूष्णोत्य कौल, वह्लि कोल, काल सदु- 
भाव, पदोत्यित कोल के नाम से उद्िष्ट हैं । इसी ग्रन्थ के १७ वें पटल में महा- 
कौल , सिद्धकौल, ज्ञाननिर्णीवकौछ, प्िद्धामृुतुकौल, योगिनीकौल नाम से जिन 
फौलों का वर्णन उपलब्ध होता है वे कोलों के भिन्न-भिन्न सम्प्रदाय प्रतीत होते 
हिैं। इससे कौलो फी व्यापकता तथा महत्ता का स्पष्टत: परिचय मिलता है । 
'फोलज्ञाननिर्णय” को पुष्पिका से प्रसिद्ध चौरासो सिद्धों में अन्यतम मरस्येन्द्रनाथ 
का सम्बन्ध 'योगिनीकौछ” से जात पड़ता है, जिसका उत्पत्ति 'क्वामरूप! में 
हुई थी ( कामरूपे इद छाास्त्रं योगिनीनां गरुहे ग्हे--पू० ७८ )। इस प्रकार 
'नाथक्षम्प्रदाय”ः का सम्बन्ध फौलमत से निःसंदिग्ध रूप से ध्िद्ध होता है। 
अतः गोरक्षनाथ आदि ह॒ठयोग के श्राचार्यों का भी सम्बन्ध कौल मार्ग से ही 
है। इस सम्प्रदाय के प्राचीन ग्रन्थों में 'कौछज्ञाननिर्णय', “अकुलवीरतन्त्र', 
'कुलानन्दतन्त्र', “ज्ञानकारिकाः का कलकत्ता संस्कृत सोरीज (नं० ३ ) में 
तथा 'गोरक्षसिद्धान्त संग्रह” औौर 'सिद्ध-सिद्धान्त-संग्रह” काशो से ( सरस्वती 
भवन ग्रन्थमाल में ) प्रकाशन हुआ है । 


टिप्पणो १०--'समय? शब्द का अर्थ--- 


“दहराकाशावकाशे चक्र विभाव्य तत्र पूजादिकं समय इति रूढ्या उच्पते ॥” 
( भास्करराय ) 
कु: पृथिवीत्तत्त्वं लीयते यस्मिन्‌ तदाघारचक्र कुलमु । 
इसको त्रिकोण या योनि भी श्रन्यतम संज्ञा है । 


पष्ठ ४४२९ 
टिप्पणी १२--समय तथा समयाचार 


समय! तथा 'समया” तन्‍त्र के पारिभाषिक शब्द हैं। समय” से तात्पय 
है शिव से ओर 'समया” का श्र्थ है छाक्ति | इन दोनों नामों का व्युत्पत्तिलम्प 
श्रथ समान हा है--समं <साम्पं, याति> गच्छति इति समय: समया च। 
दाम्भु के साथ साम्य घारण करने से 'समया?” का अर्थ देवी है और देवी के साथ 
साम्यधारण करने से 'समयः शिव फा द्योतक है। लक्ष्पीघर के अनुपार-- 


यह साम्य पाँच प्रकार का होता है  भ्रधिष्ठानसाम्य, अवस्थानसाम्य, भ्रनुष्ठान- 


टिप्पणियाँ ६६७ 


साम्प, रूपसाम्य तथा नामपास्य । इनके उदाहरण के लिए द्रष्टंभ्य सौन्दर्यलहरी 
' की ७१ वें पश्च को व्याख्या । छिवद्वक्ति के सामरस्यके उपासक साधक 'समयी' 
कहलाते हैं। समयी तथा कौल मत में रूक्ष्मीघर मलत: पार्थेव्य मानते हैं । 
समयमार्ग में ध्न्ताय है, तो कौलमार्ग में यहिय । समयी के लिए न 
मन्त्र का प्रश्चरण है, न ल्प है, न बाहरी होम है, न बाहरी पुजाविधि है। 
हृदय कमल में ही यह पूजा सम्पन्न की जाती है :--- 
“समयिनां भन्‍्त्रस्य पुरक्वरणं नास्ति। जपो नास्ति। बाह्यहोमो5पि 
नास्ति, बाह्मपूजाबिधयो न सन्त्येव । हृत्कमछ एवं यावत्‌ सर्वमनुष्ठेयम्‌ ।” 
( लक्ष्मीघर-सोन्दर्यलहरी-टीका, श्लोक ७१ ) । 
टिप्पणी १३--पद्बमकार का रहस्प-- 
कौलाचार के विषय में बड़ा भ्रान्त घारणायें फलो हुई हैं। तन्‍्त्रों के प्रति 
लोगों के हृदय में जो एक अवहेलना तथा तिरस्कार का भाव बचना हुमा है 
उसका प्रधान कारण इस आ्राचार का अपर्यात ज्ञान है। 'कौछ” शब्द का अर्थ 
ध्यान देने योग्ग है। फौल वही है जो ध्षक्ति को शिव के साथ मिलन करने में 
समर्थ होता है। “कुल” का भ्रथ है शक्ति या कुण्डलिनी श्र 'भकुछ” का अर्थ 
है शिब | जो योगक्रिया से कुण्डलिनी का अम्युत्यान कर सहस्रार में स्थित 
द्विव के साथ सम्मेलन कराता है वहों कोल है। स्रच्छन्दतत्त्र का कहना है-- 
द कुल दक्तिरिति प्रोक्तमकुल॑ श्षिव उच्यते। 
कुले5कुलस्प सम्बन्ध: कोलमित्यभिघोयते ॥ 
कुल या कुण्डलिनी शक्ति ही कुलाबार का मूल भवल्‍ूम्ब है । कुलाचार ही 
कौल।चार या वामाचार के नाम से प्रसिद्ध है। यद भ्ाचार मद्य, मास, मत्स्य, 
मुद्रा और मथुन इंस प्च 'मकार या पद्मतत्व या पञ्ममुद्रा के सहयोग से 
झनुष्ठित होता है-- 
मर्यं मांस च मीन च मुद्रा मेथुतमेव च। 
मका रपश्चक॑ प्राहु्योगिनां मुक्तिदायकम्‌ ॥ 
इन पद्च मकारों का रहस्य नितान्त गूढ है। वास्तव बात यह है कि ये 
आम्यन्तर अनुष्ठान के प्रतीक हैं। जो कोई इन्हें बाह्य तथा भौतिक अर्थ में 
प्रयोग करता है वह यथार्थ से बहुत ही दूर है । 
(१) मद्य का भर्थ यह बाहरी शराब नहीं है, प्रश्युत ब्रह्मर्प में स्थित द 
जो सहस्वदरछ कमल है उससे प्रो सुधा क्षरित होतो है, उते हो मय कहते हैं । क्‍ 


__ _ 3, 2 ध का अपमा खॉमिकगम-व- आजा 


द्द्द्द भारतोय दक्यंन 


उस्तो को पीनेवाला व्यक्ति मद्यप कहलाता है । यह खेचरो मुद्रा के द्वारा पिद्ध 
होता है । इसी लिए तन्‍्त्रों का कथन है--- 

व्योमपंकजनि:स्पन्दसुधापानरतो. नर: । 

मधुपायी सम; प्रोक्तस्त्वितरे मद्यपापिन: ॥ 

जिह्या गलसंयोगात्‌ पिबेत्‌ तदमृतं तदा । 

योगिभिः पीयते तत्तु न मद्यं गौडपेष्टिकम्‌ ॥ 

इनमें पहला वचन “कुछार्णव” का ओर दूसरा “गन्घर्व॑तन्त्र” का है । 

( २ ) मांस--जो पुरुष पुण्य और पापरूपी पछाओ्रं को ज्ञानर्पी खडग के 
द्वारा मार डालता है और श्पने मन को ब्रह्म में लीन करता है वही मांसाहारी 
है। कुलार्णव का कथन है--- 

पुण्यापुण्ये पश्चः हत्वा ज्ञानखडगेन योगवितु । 
परे लय॑ नयेच्चित्त मांसाशो स भमिगद्यते ॥ 

( रे ) मत्स्य--छारीरस्थ इडा तथा पिंगछा नाड़ियों का नाम गंगा तथा 
यमुना है । इनमें प्रवाहित होनेवाले श्वास और प्रश्चास दो मत्स्य हैं। जो साधक 


आ्राणायाम द्वारा श्वास-प्रश्वास बन्द कर कुम्भक के द्वारा प्राणावायु को सुषुम्ना के 
भोतर संचाकून करता है, वही यथार्थत: भत्स्य-साधक है। “बागमसार” 
कहता है--- 

गंगायमुनयोम॑ध्ये द्वो मत्स्यों चरत: सदा। 

तो मत्स्यो भक्षयेद यस्तु स॒ भवेन्मत्स्यसाघक: ॥ 

(४ ) मुद्रा--सत्संगके प्रभाव से मुक्ति मिलती है श्लौर असत्‌ संग के 
प्रभाव से बन्धन प्राप्त होता है। इसी असत-संग के मुद्रण ( त्याग ) का ही नाम 
मुद्रा है। 'विजयतन्त्रर का यही मत है-- 

सत्संगेन भवेन्मुक्तिरसत्संगेष.. बन्धनस । 
असत्संगसुद्रणं यत्तु तन्मुद्रा परिकीतिता ॥ 

(५ ) मंथुन का श्रर्थ है मिछाना । किसका ? सहस्तार में स्थित छिव का 
तथा कुण्डलिनो का श्रथवा सुषुम्ना तथा प्राण का । स्त्री-सहवास से वीर्यपात के 


समय जो सुख मिलता है उससे शतकोटिगुणित श्रघिक सुख सुषुम्ना में प्राणवायु 
के स्थित होने से होता हे । यही बास्तव मँथुन है-- 
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ईंडापिगलयो: प्राणान्‌ सुषुम्तायां. प्रवतेयेत । 
सुषुम्ना शक्तिरुहिष्टा जीवोड्यं तु परः शिवः॥ 
तयोस्तु संगमे देवे: सुरतं नाम कीतितस्‌ । 
इन भ्रथों से स्पष्ट है कि इन पंच मकारों का सम्बन्ध भन्तर्याग से है। 
इसका अधिकारी भी साधारण व्यक्ति नहीं होता, प्रत्युत उच्च कोटि का साधक 
दी इसका उपयुक्त पात्र है, जो परद्रव्य के विषय में अन्धतुल्य, परस््री के बिषय 
में नपुंसकतुल्य, परनिन्दा में मृकतुल्य तथा जितेन्द्रिय है-- 
परद्रव्येषु योह्थश्ष परखस्रीषुनपुंसकः। 
परापवादे यो भृक: सवंदा विजितेन्द्रिय। ॥ 
तस्येव ब्राह्म॒णस्यात्र वामे स्यादधिकारिता । 


पृ" ४४२ 
टिप्पणी १४--तन्‍्त्र स्मृतिरूुप है -- 

“त्त्राणां धर्मशास्त्रेड्न्तर्भाव) ( वरिवस्थारहस्य-प्रकाश ); परमाथतस्तु 
तन्त्राणां स्मृुतित्वाविशेषेषपि मन्वादिस्मृतीनां कर्मकाण्डहोषत्व॑ तन्‍्त्राणां ब्रह्मकाण्ड- 
शेषत्वसिति सिद्धान्तात्‌”--[( सोभाग्यमास्कर का उपक्रम ) | 
टिप्पणी १५--तन्न्र की मान्यता-- क्‍ 

“बय॑ तु वेदशिवागमयोर्भेद॑ न पश्याम:, वेदो$पि द्िवागम हति व्यवहारों 
युक्त;; तस्य तत्कतुत्वात) अतः शिवागमो ट्विविधस्नैवणिकवेदागमों ।”” 

. ( श्रोकृष्ठभाष्य २२२।३८ 2) | 
पृष्ठ ४४९ । 
टिप्पणी १६--'एकायन! शाखा-- _ 

( क ) एव एकायनो वेद। प्रख्यात: सर्गतो भ्रुवि । 

| ः ( ईश्वरसंहिता १४३ ) 
(ख ) वेदमेकायनं नाम वेदानां शिरसि स्थितस्‌ । 
तदर्थक पाश़रात्र मोक्षदं तत्कियावताम 0... 
( श्रीध्रश्वंसंहिता ) “ 

( ग ) ऋग्वेद॑ भगधो5ध्येमि वाको वावयमेकायनस । 
( छान्दोग्य ७४१२ ) 


६७० भारतीय दष्यन 


टिप्पणी १७--'एकायन” काण्व शाखा-- 

द्रष्टट्य काण्वशाखामहिमासंप्रह ( मद्रास हस्तलिखित पुस्तक सुची, भाग हे ) 
टिप्पणो १८--पाश् रात्रश्नु ति-- 

पञ्चरात्रश्नतावषि यद्वत्‌ सोपानेन् प्रासादमावहेत्‌, प्छवनेन वा नदीं तरेत; 


तद्बत्‌ शास्त्रेण हि मगवान्‌ छास्ता अवगन्तव्य। । 
( स्पन्दकारिका, पृ० २) 


पाञ्नरात्रोपनिषत्‌ च--ज्ञाता च ज्ञेयद्व वक्ता च भोक्ता च मोज्यञ्ञ । 
( स्पन्दका रिका, पू० ७० ) 
पृष्ठ ४३० 
टिप्पणी १६--'एकायन? का महत्त्व-- 
शणुध्ण॑ मुनयः सर्मे वेदमेकायनाभिधम्र्‌ । 
मोक्षायनाय गे पन्‍्या एतदन्यो न विद्यते ॥ 
तस्मादेकायन नाम प्रवदन्ति मनीषिण: ॥ 


( ईश्वरसंहिता ) 
टिप्पणी २०--यूनानी गैष्णव-- 


इण्डियन एण्टीक्वेरी १६११, पृ० १३। 
टिप्पणी २१--सात्त्वत विधि. 
सात्त्ततं विधिमास्थाय गीतः संकर्षणेन या । 
ढापरस्य युगस्यान्ते आंदो कलियुगस्य च ॥ 
( महाभारत-भीष्मपर्व ) 
टिप्पणी २२--'सात्त्वत” की प्राचीनता-- 


एतस्यां दक्षिणस्यां दिशि ये के च सच्तवर्ता राजानों भोज्यायंव ते अभि- 
भोजेति एतान्‌ अभिषिक्तान प्राचक्षते । 


( ऐततरेय ब्राह्मण 5३।१४ ) 
टिप्पणी २३--पाच्चरात्र का ग्र्थ--- 
साख्य योग: पाद़रात्र वेदा: पाशुपतं॑ तथा। 
भात्मप्रमाणान्येतानि न हन्तव्यानि हेतुमिः ॥ 
( श्रीभाष्य २३२।४३२ ) 


टिप्पणियाँ ६७१ 


पृष्ट ४५१ ध 
टिप्पणी २४--सात्त्वत' का अ्र्थं-- 


सातयति सुखयति श्राश्चितानिति सात परमात्मा। स एषामस्तीति वा 
सात्वता: सात्वन्तो वा महामागवताः ( पराशरभट्ट--विष्णुसहर्सलनामभाष्य ) । 


( वेंकटेश्वर प्रेस संस्करण, १० ४६५ )। 


'सात्वत” दाब्द का व्युत्पत्तिलम्य इस प्रकार है-- 


आश्रवितों को सुख देने के कारण 'सातः »परमात्या। सुखवाची 'सातः 
घातु से निष्पन्न दाव्य । सात को धारण करने के हेतु 'सात्त्वत” का भर्थ हुआ 
भगवान्‌ के भक्त ७ भागवत व्यक्ति । 


टिप्पणी २५- पाख्चरात्र का अ्रथे-- द 
रात ज्ञानवचनं ज्ञानं प्नविध॑ स्मुतम--नारद पाञ्रात्र १॥७४। 
नारद पञ्षरात्र ७५।५३, तथा भहिबुष्न्यसंहिता ।११।६४ । 


पृष्ठ ४५२ 


टिप्पणी २६--पाश्चरात्र की ब्रह्मकल्पना 
पाञ्वरात्र की यह ब्रह्ममावना ओऔपनिषद्‌ कल्पना के नितान्त अनुरूप है-- 
स्वाहन्द्रधिनिश्ु क्त॑ सर्वोपाधिविवजितस्‌ । मर 
षाड्गुण्यं तत्‌ पर ब्रह्म सवेका रणका रणम्‌ ॥ 
' ( भ्रहि% सं० २४५३ ) 
पृष्ठ ४४४ 
टिप्पणी २७--नारायणी शक्ति का रूप-- 
व्यापकावति संब्लेबादेक॑ तत्वमिव स्थितो | 
( अहि० सं० ४॥७८ ) 
टिप्पणी २८--शक्ति तथा शक्तिमान्‌ का सम्बन्ध-- 


अहिवुष्ज्य संहिता ( ३२५ ) में दोनों का भेद स्पष्टाक्षरों में उल्लिखित 
ः. है--“देवाच्छक्तिमतों भिन्‍ना ब्रह्मणः परमेष्ठितः ।/ 
( अहि० सं० ३।२५।२७ )। 


___ __ ४... जनम, ८१744 अ्कूरगलए 
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टिप्पणी २६९--भगवान्‌ की शक्ति 
स्वातन्त्यादेव कस्माच्चित्‌ क्वचित्‌सोन्‍्मेषम्रच्छति । 
आत्मभ्ुता हि या दाक्तिः परस्य ब्रह्मणो हरे॥॥ 

( अहि० सं० ५॥७ ) 
टिंप्पणी ३०--भगवान्‌ की वाक्तियाँ-- 
क्रियास्यो योध्यरुन्मेष: स भतिपरिवतंकः । 
लक्ष्मीमय: प्राणरूपो विष्णो; संकल्प उच्यते ॥ 

( अहि० सं० ३।२१ ) 
पृष्ठ ४५५ 
टिप्पणी ३१--अन्तर्यामी का अर्थ-- 
यः पृथिव्यां तिष्ठत्‌ पृथिव्या भ्रत्तरो, य॑ं प्रधिवी न वेद, यस्‍्य पृथिवी दारीरम, 
यः पृथिवीमन्तरों यम्यत्येष त आत्माधउ्ततर्याम्यमुत: । 
( बृहू० उप० ३॥७॥३ ) 
पृष्ठ ४२७ 
टिप्पणी २२--छ रणागति का श्रर्थ-- 
अहमस्म्यपराधानामालयो5किद्वनोडगति: । 
त्वमेवोपायभूतो में भवेति ब्रार्थनामतिः। 
शरणागतिरित्युक्ता सा देवेडस्मिन्‌ प्रयुज्यताम्‌ ॥ 
( अहि० सं० ३७३१ ) 
पएछ ४५८ 
टिप्पणी ३३--मरुक्त दशा में जीव की स्थिति-- 
यथाडनेकेन्धनादीनि संप्रगिष्टानि -पागके । 
अ्लक्ष्याणि च दग्धानि तहृद्‌ ब्रह्मप्युपासका: ॥ 
सरित्संघाद॒ यथा ताय॑ संप्रगिष्ट' महोदघौ। 
अलक्ष्यय्चोदके भेद; पैरस्मिनु योगिनां तथा॥ 
( जयाश्प सं० ४४१२१, १२४ ) 


टिप्पणियाँ | डछ७पे 


टिप्पणी ३४--श्रौखेय शाखा की रचना-- 
येन वेदार्थविज्ञेयो लोकातनुग्रहकाम्पया + 
प्रणीतं॑ सुत्रमोौखेयं॑ तस्में विखनसे नम! ॥ 


पृष्ठ ४६१ 
टिप्पणी ३६५--भागवत में भगवतु-तत््व-- 
अहमेवासमेवाग्र नान्‍यद्‌ु यत्‌ु॒ सदसत्परस । 
पद्चादहं यदेतन्च॒ योध्वशिष्येत सोच्स्म्यहम्‌ ॥ 
( भागवत २१।३२ ) 
पृष्ठ ४९२ द 
टिप्पणी ३६--भागवत में परमतत्त्व-- 
वदन्ति तत्‌॒ तत्वविदस्तत्त्गे यज्ज्ञानमद्यमर । 
ब्रहाति परमात्मेति भगवानिति बाब्यते॥ 
( भागवत १।२।११ ) 
टिप्पणी ३७--'भगवान्‌! शब्द का श्रर्थ-- 
ज्ञानं विशुद्ध परमार्शमेकमनन्तरं त्वबेहिब्रंद्दा सत्यमु । 
प्रत्यक प्रशान्तं भगवच्छुब्दसंज्ञ यद्‌ वासुदेग कवयो वदन्ति ॥ 
( भागवत ५॥१२॥११ ) 
टिप्पणी ३घ४--भगवानु का पुरुष! अवता २--- 
भतेयंदा पद्चथभिरात्मसृष्टे: पुर बिराज॑ विरचय्य तस्मिनु। 
स्वांशेन विष्टः पुरुषाभिधानमवाप नारायण आाविदेवा॥ 
ह ( भागवत ११।४॥३ ) 
एलोक का तात्पर्य--भगवान्‌ ने ही पृथ्वी, जछ, भर्नि, वायु, आकाश 
इन पाँच भतों को ' अपने भाप से सष्टिकी है। जब वे इनके हारा विराद्‌ 
दरीर ब्रह्माण्ड का निर्माण करके उसमें छीला से अपने अंश अस्तर्यामीरूप से 
प्रवेध करते हैं ( मोक्ता रूप से नहीं, क्‍योंकि भोक्ता तो अपने पुण्यों के 
फलस्वरूप जीव ही होता है ), तव उन आदिदेव नारायक्ष को “पुरुष! नाम से 
पुकारते हैं । यही उनका पहिला अवतार है । 
भा७ द७००३ 
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टिप्पणी ३६--भागवत में “माया” का रूप-- 
ऋते5र्थं यत्‌ प्रतीयेत न प्रतीयेत चात्मनि। 
यद्‌ विद्यादात्मनो मायां यथा भासो तथा तमः॥ 
( २।९।३३ ) 
पृष्ठ ४६३ 
टिप्पणी ४०--भक्ति का महत्त्व-- 
न साघयति मां योगो न सांख्य घर्म उद्धव। 
न स्वाध्यायस्तपो त्यागो यथा भक्तिम॑मोजिता ॥ 
( ११।१४॥२० ) 
टिप्पणी ४१--हरि की प्रीति का साधन-- 
प्रीणनाय मुकुन्दस्थ न चूत्त न बहुज्ञता। 
न दान॑ न तपो नेज्या न शोचं न ब्रतानि च ॥ 
प्रीयतेश्मलया भवषत्या हरिरन्‍्यद्‌ विडम्बनस। 

ट ( ७।७।५१-५२ ) 
टिप्पणी ४२--ज्ञानमार्ग में क्लेश-- 
श्रेय) श्रुति भक्तिझुदस्थ ते विभो विलद्यन्ति ये केवलबोधलब्धये । 
तेषामसो क्लेशल एव दिष्यते नान्‍्यदु यथा स्थलतुषावघातिनायु॥ 

( भागवत १०॥१७।७ ) | 

श्लोक फा अर्थ--हे भगवन्‌, आपकी भक्ति सब प्रकार के कल्याण का मूल 

ल्ोत-उद्गम है। जो लोग इसे छोड़कर केवल ज्ञान की प्राप्ति के लिए श्रम 

उठाते हैं और दुःख भोगते हैं, उनको बस क्लेश हाथ लगता है और कुछ 
नहीं, जैसे थोथी भूसी कुटनेवाले को केवछ श्रम ही मिलता है, चावल नहीं । 

भक्ति की ज्ञान से श्रेष्ठता प्रतिपादित करनेवाला यह श्लोक ऐतिहासिक दृष्टि 

से भी महत्त्वश्वाली है, क्योंकि भ्राचार्य शंकर के दादा गुरु श्रीगीडापादाचाय 

ने 'उत्तरगीता? की श्रपतरी दीका 'तदुक्तः भागवते” कहकर इस एलोक को 

उद्‌वृत किया है। श्रत: भागवत का समय गौडपाद (सप्तम दातक ) से कहां 


अधिक प्राचीन है। त्रयोदशदातक्ष में उत्पन्न बोपदेव फो भागवत का कर्ता 
मानना एक भयद्भूर ऐतिहासिक भूल है । 


टिप्पणियाँ द्ज्प्‌ 
पृष्ठ ४६४ 
टिप्पणी ४३--भक्त की कामना-- 
दे पारमेष्ठथ' न महेन्द्रधिष्ण्यं न सावेभोम॑ न रसाधिपत्यमु। 
न योगसिद्धीर॒पुनभंग॑ वा मण्यर्पितारमेच्छति महिनान्यतु ४ 
( भागवत ११।१०।१४ ) | 
टिप्पणी ४४--भक्त की अभिलाषा-- 
झजातपक्षा इव मातर॑ खगाः स्तन्‍्य॑ यथा वत्सतरा: क्षुधार्ता। । 
प्रिय॑ प्रियेव व्यूषितं विषण्णा मनो$रविन्दाक्ष दिदक्षते त्वाम.॥ 
( ६।१११२६ ) । 
टिप्पण ७५ --भागवत की महिमा-- 
श्रीमद्‌ भागवत पुराणममल यद्‌ वेष्णवानां प्रिय 
यरिमिन पारमहंस्यमेकममल ज्ञान परं॑ गीयते। 
तञ्न॒ ज्ञानविरागभक्तिसहित॑ नेध्क म्यं मा विष्कुते 


तच्छुण्वन्‌ विंपठन्‌ विचारणपरो भकक्‍त्या विपुच्येन्नरः ॥ 
( भाग० १२।१४ १८ )। 


[ भागवत निर्मल पुराण है जो वैष्णबों को प्रिय है। इसमें जीवन्मुक्त 


परमहंसों में सर्वश्रेष्ठ, अद्वितीय एवं माया के लेश से रहित ज्ञान का यान किया _ 


है। इस ग्रन्य की सबसे अधिक विलक्षणता यह है कि इसका नेष्कर्म्य ( कर्मों 
की आत्यन्तिक निवृत्ति ) भी ज्ञान वैराग्प भौर भक्ति से युक्त है। इसके ध्रवण, 
पठन तथा मनन से मक्ति पाकर जीव मुक्त हो जाता है।] 


>>. आल सम पि-ा--2-००->अाकाक ० हा 


जब, 
ना जन 
के _ल्चितआ 


पञ्नद॒दा परिच्छेद 
गव-शाक्त तनत्र 
पृष्ठ ४७६ 


तन्‍्त्रों के भेद तथा विस्तार 

लक्ष्मीघर ने सौन्दर्यछहरी पद्य ३१ की व्याख्या करते समय तीनों मार्गों 
( कौल, मिश्र तथा समय ) के तनन्‍्त्रों का विशेष परिचय दिया है। कौल मार्ग 
के अनुसार महामाया, शम्बर, ब्रह्मयामल, रुद्रयामरू आदि तंश्वों की स॑ड्या ९५७ 
है, जिनके नाम तथा विषय का उल्लेख 'वामकँगश्वर', 'कुलचूडामणि', 'सर्वोन्लास 
तन्‍्त्र! तथा लक्ष्मीधर की टीका में किया गया है | इन ग्रन्थों में विशेष पार्थक्य 
मिलता है | समयमार्ग के अनुसार ये समस्त तन्त्र श्रवैदिक हैं, तथा ऐहिक-सिद्धि- 
अभ्तिपादक होने से बेदिक मार्ग से कोसों दूर हैं ( एवं चतु:षष्टितन्त्राणि 
परिज्ञात॒णामपि वशद्चकानि | ऐहिकसिद्धिपरत्वाद वेदिकर्म[र्गदूराणि )। मिश्रमार्ग 
के तन्त्र श्राठ प्रकार के हैं---चन्द्रकला, ज्योतस्नावती, कलानिधि, कुलाणंव, 
कुलेश्वरी, भुवनेश्वरी, बाहस्पत्य तथा दुर्वास-मत । ये तन्‍त्र उच्च ब्रह्मविद्या के 
प्रतिपादक होने पर भी लछौकिक अम्युदय के साधक हैं; श्रत। कौल और समय 
उभयमार्गों के मिश्रण होने से यह 'मिश्रमार्ग? कहलाता है । समय-मत का 
मूलग्रत्थ शमागमपञ्चक” कहलाता है, जिसमें वसिष्ठ, सनक, शक, सनन्‍्दन और 
सनत्कुमार-द्वारा विरचित संहितापश्चक की गणना है । लक्ष्मीघर ने इन संहिताओं 
का उद्धरण भी टोका में दिया है। तन्त्र-साहित्व नितान्त विशाल, व्यापक 
तथा महत्वपूर्ण है। श्ाक्त तन्त्रों की संख्या हजार से ऊपर है, परन्तु इस 
विशाल साहित्य का बहुत ही थोड़ा अंद् प्रकाधित हुआ है । इन प्रकाद्ित 
तन्‍्त्रों में कुछचूडामणि, कुलार्णव, तन्त्रराज ( टीका प्राणमन्नरी, सुदर्शन-रचित ) 
द्क्तिसंगम तन्‍त्र ( कालीखण्ड तथा ताराखण्ड ) काछीविलास, ज्ञानाण॑व, 
वामकेश्वर, महानिर्वाण, रुद्रपा मल, त्रिपुरारहस्य, दक्षिणामुतिसंहिता आदि विशेष 
विख्यात हैं । ब्ंकराचार्य ने भी “प्रपञ्नसार” नामक तन्‍त्र का निर्माण किया, 
जिसकी टीका श्राचार्य के शिष्य पश्मपाआचार्य ने लिखी। लक्ष्मणदेश्षिक 
(११ शतक ) की 'शारदातिलक? राघवभट्ट की टीका के साथ तान्त्रिक रहस्यों 


हा | «आना ऋनआेआआ 
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टिप्पणियाँ ६७७ 


का आधार है। इत सामान्य तन्‍त्रों के अतिरिक्त भिन्‍न-भिन्‍न भाचार्यों के भी 
अपने विदिष्ट ग्रन्थ हैं । 
श्रोविद्या के १२ उपासक प्रसिद्ध हैं --मनु, चन्द्र, कुबेर, छोपामुद्रा, मन्मथ 
( कामदेव ), अगस्ति, भ्रग्नि, सुर्य, इन्द्र, स्कन्द, शिव भौर क्रोषमट्टारक 
( दुर्वासामुनि ) । आओ नटनानन्द कृत कामकलाबिलास की टोका ( श्छो० ५२ ) 
से पता चलता है कि श्रोविद्या के दो सन्तान सुप्रसिद हैं--कामराजसन्तान 
झोर छोपामुद्रा सत्तान, जिनमें कामराल सन्तान ही भ्रविषच्छिन्न रूप से विद्यमान 
है; लोपामुद्रासन्तान तो विच्छिन्न हो गया है। कामरान में दिव्यौष गुदप्रो के 
नाम भी वहाँ दिए गए हैं ॥ ह द 
। प्‌० ४७७ द 
तान्त्रिक पूजा के केन्द्र 
तान्त्रिक पूजा के तीन प्रधान केन्द्र थे, जिनमें पूजा का विवान भिन्न-भिन्न 
द्रव्यों की सहायता से किया जाता था । इन केन्द्रों के नाम हैं-केरक, काश्मीर 
तथा गौठ ( बंगाल या कामास्या )। इनको पुजा-पद्धति में पर्यात मिन्‍्नता 
यो । मछ, मांस आदि पद्म मकारों का निवेश तान्त्रिक पूजा में नितान्त 
शआावदयक है; परन्तु केरछ में इनके स्थान पर दुरघ भादि भनुकष्पों का प्रयोग 
किया जाता या | काश्मोर में उन द्वव्यों को केवल भावना की जातो थो। 
केवल गौड देश की पूजा में इन द्रव्यों का प्रत्यक्ष प्रयोग था। इसका विवेचन 


दाक्तिप्ंगमतन्त्र' के काछोखण्ड के नवम पटक ( श्लोक २० ) में इस प्रकार है- 


दुग्येन केरले पजा काइमीरे भावना मता। 
_गोडे प्रत्यक्षदानं स्थात्‌ त्रितयं कोतितं मया ॥ 
इन पद्धतियों के भोतर भो अनेक श्रवान्तर प्रफार प्राचीन काल में विद्यमान 
ये, जिससे इस पूजा के विशेष प्रचार तथा प्रसार का पता चछता है । 
दरष्टव्य--घाक्तिपंगमतन्त्र, पृ० १०७-०१०७ ( फालोखण्ड ) । 
पृष्ठ ४७६ 
टिप्पणी १--पराष्पतों की पद्मपदार्थी-- 
. ज्ञानमात्रे यथाशास्त्रं साक्षादु दृष्टिस्तु दुर्लभा। 
प्चार्थाद्‌ यततो नास्ति यथावतु--तत्त्वनिषंचय: 0 


( सवंद्णशन-संग्रह ) 
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टिप्पणी २--'पश्ु' का प्रथे 

कौण्डिन्य भाष्य में इस दाब्द की बड़ी सुन्दर व्युत्पत्ति दी गई है-“पश्यनात्‌ 
पाशनाच् पछाव: | पाशा नाम कार्यकरणाख्याः कछा; । ताभि: पाशिता) बद्धा 
सन्निरुद्धा शब्दादिविषयपरवश्ञा भुत्वाइत्रतिष्ठन्ते ।!” 

इसका तात्पय है कि पश्यन ( दर्शन ) तथा पाश्चन ( बन्धन ) के साथ 
सम्बद्ध होने से पशु कहलाता है । पाद्य इस तम्त्र का पारिमाषिक दब्द है। 
पीछा का ध्रर्थ है कार्य ( 5 पृथिवो आदि भृतपशञ्चक तथा उनके गुण गन्धरस 
आदि ) तथा करण ( »त्रयोदश इन्द्रियाँ ) नामक कलायें । इन पाश्षों के द्वारा 
पाशित अर्थात्‌ बद्ध जीव शब्दादि विषयों में परवश हो कर रहता है। इसछिए 
पथ का तात्पर्य बद्ध जीव से है 

६ कोण्डिन्यमाष्य, पु० ५ ) 
पृष्ठ ४५० 

टिप्पणी ३--कर्ता की स्वतन्त्रता-- 

कर्मका मिनप्र महेश्वरमपेक्षन्ते, न 


तु मगवान्‌ ईश्वर कर्म पुरुषं या अपेक्षते । 
अतो न कमपिक्ष ईश्वर: । 


( कौण्डिन्यभाष्य २।६ ) 
टिप्पणी ७--'मल' का रूप तथा प्रकार--- 


मिथ्याज्ञानमधमंशत्र शक्तिहतुश्च्युतिस्तथा । 
गुल 'घूल॑ पण्चेते तन्‍्त्रे हेयाधिकारत: ॥ 
( गणकारिका ८ ) 
पृ० ४८२ 
ट्प्पिणी १-स्थिरदेह का महत्त्व 
धरक्ुुराचाय के गुरु गोविन्द भगवरश्पाद ने 'रसहृदय” तर ह्दी 
मल जे सेहदय तन्त्र में बहुत हूं 
इ्ति पन-शरीर-भोगान्‌ मत्वाइनित्यान्‌ सदेव यतनीयम 
मुक्तो सा च ज्ञानात्‌ तच्चाभ्यासातु स॒च॒ स्थिरे देहे ॥ 
टिप्पणी ६--“पा रद! फा श्रथ॑-.. 


परश्ारस्प पर पारं दत्तेज्सौ पारद: स्मृत:। 


टिप्पणियाँ द्ज्ह 
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टिप्पणी ७--पा रद का महत्व-- 
मूच्छितो हरति व्याधीनु मृतो जीवयति स्वयम्‌ । 
बद्धश खेचरतां कुर्यात्‌ रसो वायु भेरवि॥ 
टिप्पणी ८--रस की सिद्धि 
भतृंहरि ने इसी की भ्ोर संकेत किया है--- 
जयन्ति ते सुकृतिनो रससिद्धा; कवीश्वराः 
नास्ति येषां यशाकाये जरामरणज भयम्र्‌॥ 
टिप्पणी ६--'रस” कां अर्थ - क्‍ 
“रसो वै स3, रस॑ छांवार्य लब्ध्वानन्दी मवति”--( तैत्ति० उप० २७१) 
_ पृष्ठ ४५४ द 
टिप्पणी १०--वाक्‌ ही परम तत्त्व 
भर्तृंहरि ने वाबयपदीय के आरम्म में इस तत्त्व का प्रतिपादन इस सुधस्चिद 
ककारिका में किया है-- क्‍ 
अनादिनिधनं ब्रह्म शब्दतत्गं यदक्षरम । 
... विवतंते््थमावेन प्रक्रिया जगतो यतः॥ 
उमामहेश्वर ने श्रपने 'तत्त्वदीपिका” ग्रन्थ में स्पष्ट हो कहा है---“महामाष्यं 
व्याचक्षाणो भगवान्‌ भर्तृंहरिप्यद्धतमेवाम्युपगच्छति” । यथोकक्‍त शबण्श्कौस्तुमे 
स्फोटवादान्ते---“तदेवं पक्षमेदे अविद्येब वा ग्रह्म॑व वा स्फुटत्यथॉअस्मादिति 
व्युस्पर्या स्फोट इति स्थितम्‌ । आह च--शास्त्रेषु प्रक्रिपाभेदेरविद्येवोपवर्ण्यते ।” 
पृष्ठ ४५५ 
टिप्पणी ११--भरठहरि के मत में न्रयी वाक 
भर्तृ हरि के मत में वाक्‌ के तीन ही रूप होते हैं-- 
वेखर्या मध्यमायाश्व पद्यन्त्याइचतदद्भुतम्‌ । 


ग्नेकतीर्भभेदायास्रथ्या वाचः पर पदम ॥ 
( वाक्यपदीय १११४७ ) 
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यहा स्पष्ट हो वाक्‌ के त्रिविध रूपों का वर्णन है और इस वाक्‌ हे 
व्याकरण आगम में सर्वोच्च तथा श्रद्भुत स्पान माता जया है। हेला कक 
स्पष्टत: भतृहरि को पश्यन्ती वाक को भौरों की परा काक्‌ माना है--- पल 
पश्यन्तीडपा परा वाक दाब्दब्रह्मयीति ब्रह्मतत्व॑ शाब्दात्‌ु॒ पारमाथिक 
भिद्यते, विवतंदद्ायां तु वेखयांत्मना भेद:” ( हेलाराज, वक्यपदीय हे द्रव्प- 
समुद्देश ११ )। हसी मन्तव्यानुसार भर्तृहरि ने पश्यन्ती का वर्णन वहें की 
है जो इतर वंयाकरणों ने परा वाक्‌ का किया है। नागेश ने 'लघुमझ्ज षा! में 
वाक्‌ के चार भेद माने हैं, जिसमें परावाक्‌ की गणना तथा फल्पना कौल तन्त्र से 
श्हीत को गई है। तन्‍त्रों का उदय भरृहरि ( षष्ठ दती ) से प्राचोन है; 
तथापि इन्होंने तन्‍त्र का मत न मान कर अपनी नई कल्पना की है। भतृ हरि 
छ तत्तत को सत्ता या “प्रतिभा? के नाम से पुका रते हैं । वाक ध्पनी समग्रता 
में इसो “प्रतिभा? का ही रूप है। मध्यमा का नामकरण वाक के तीन भेदों 
को सत्ता होने पर ही संगत होता है । 
टिप्तणी १२--व्याकरण की प्रशंसा-- 


है ठारमपवर्गस्थ वाडःमालानां चिकित्सितम। 
पविच्र॑ सर्वविद्यानामविधिद्य॑ प्रकाशते ।। 

पृष्ठ ४५६ 
टिप्पणों १३ -शक्तिविशिष्टाहेत 


इसकी ब्षुत्पत्ति आचा 
धक्तो, ताभ्यां विशिष्टो 


का ग्रर्थ 


यो ने इस प्रकार बतलायी है--“शक्तिश्र थक्तिश्न 
जोवेशौ श क्तिविद्यिष्टीो। तयोरहँत शक्तिवि 


शिष्टाह्त्तम्‌ 
टिप्पणी १४--.र्शाक्ति को नित्यता 


श्रुति ने एक स्थान पर कहा है कि-.- 
यदा तमस्तन्न दिवा न 


रात्रित्त सन्‍त चासच्छिव एवं केवल: । 
तदक्षरं तत्सवितुवरेण्य॑ 


“जा च तस्मातु प्रस्धता पुराणी॥ 
तदीया परमा दाक्ति: स च्विदानन्दलक्षणा । 
समस्तलोकनिर्माणसमवायत्वरूपिणी | 
तदिच्छयाभवत्ताक्षातत तत्स्वरूपानुका रिणी 

( सिद्धान्तशिखामणि, परिच्छेद २ ) 


ट्प्पिणियाँ | ६५९ 


एव उक्ति से भी ज्ञात होता है कि सचिदानन्द परक्षिव की वह शक्ति 
समस्त भ्रुवन-निर्माण के लिए उस परद्धिव से समबेत होकर उनकी इच्छानुधार 


साक्षात्‌॒ स्वरूप रहतो है, आर्थात्‌ परशिवाभिन्न बहू विमर्धशक्ति विश्वो- 


त्पादन में कारणीभूत हुमा करती है। 'सिद्धास्तशिखामणि” से यह भी पता 
चलता है कि नाना प्रकार विश्वर्ष्टि करनेवाली विमर्थ नामक पराश्क्ति, 
जिसमें प्रविनाभाव सम्बन्ध से प्रतिश्ित है, वही ब्रह्म और वही 'विश्वभाजन! 
कहलाता है । 


पृष्ठ ४८७ 
टिप्पणी १५--जगत की नित्यता-- क्‍ 
यस्मादेततु समुत्पन्नं महादेवाच्चराचरभ | 
तस्मादेतन्न भिद्येत यथा कुम्भादिक मृदः ॥| 
शिवतत्त्वात्‌ समुत्पन्न॑ जगदस्मान्त भिचते। 
फेनोभमिबुदुद्ुदाका रो यथा पििघोन भिद्यते ॥ 
(६ सिद्धान्तधधिखामणि ) 
यथा. पुष्पपलाशादिवृ क्षरूपान्न भियते। 
तथा शिवातु पराकाशादु जगतो नास्ति भिन्‍नता ॥ 
पृष्ठ ४८५ 
टिप्पणी १६-जगत्‌ का प्रसार 


इसो विषय को श्रोरेणुकाचार्यजों ने संक्षिप्त रूप में बढ़ो सुन्दर रोति से 
समझाया है । 


भ्रात्मश्षक्तिविकासेन शिवों विश्वात्मना स्थितः। 
कुटो भावाद्यथा भ्ारति पंटः स्वस्थ प्रसारणात्‌ ॥ 
टिप्पणी १७--जीव का रूप द 
रेशुकाचा यंजी ने भी कहा है--- 
44 “ब्रनायविद्यासम्बन्धातव्‌ तदंशों जोवनामकः ।/” * 


६८२ मारतीय दर््षंन 


पृष्ठ ४८६ 
टिप्पणी १८--स्थेल? का अ्रथ 
दाल में लिखा भी है कि--- 
स्थीयते लीयते यत्र जगदेतच्चराचरमस। 
तद्‌ ब्रह्म स्थलमित्युक्त' स्थलतत्त्वविशा रदे: ॥ 
टिप्पणी १६--ब्रह्म का स्वरूप-- 
आलय: सर्वभुतानां लोकानां लोकसम्पदास । 
यद्‌ भवेत्‌ परम॑ ब्रह्म स्थलं ततु प्राहुरक्षरम्‌ ॥ 


पृष्ठ ४६० 
टिप्पणी २०--छ्क्ति का कार्य-- 
तदीया परमा शरक्ति। सच्चिदानन्दलक्षणा | 
समस्तलोकनिर्माण -- समवायस्वरूपिणी ॥ 
तदिच्छुया5मवत्‌ साक्षात्‌ तत्स्वरूपानुकारिणी | 
( सिद्धान्तशिखामणि, परि० २ ) 
टिप्पणी २१--.पुक्ति का रूप -- 
तस्माद्‌ लिगांगसंयोगात्‌ परा मरुद्चिन॑ विद्यते । 
टिप्पणी २२---'वी रशेव” का अथे 
इस संप्रदाय के वीरव नाम की व्याख्या इस प्रकार की गई है-- 
वीशब्देनोज्यते विद्या शिवजीवेक्यबोधिका । 
तस्थां रमन्ते ये शेवा वीरशेवास्तु ते स्मृताः ॥ 


नादयति यन्न नव्यति निर्वाति न निवृ्त प्रयच्छुति च। 
ज्ञानक्रियास्वभाव॑ यत्तत्तेजः झ्ाम्भव॑ जयति॥ 


( तत्वप्रकाष्चिका ) 


टिप्पणियाँ ६८३ 
पृष्ठ ४६१ 
टिप्पणी २३--बिन्दु से उत्पत्ति-- 
जायतेडप्वा यतः छोुट्ो वर्तते यत्र लीयते॥ 
स बिन्दुः परनादाख्यः नादबिन्द्र्णारणग्र ॥ 
। .... (६ रल्नत्रय, का० २२ ) 
टिप्पशी २४--बिन्दु तथा शिव का सम्बन्ध क्‍ 
श्रीकष्ठायाय ने स्पष्टत३ यह विप्रतिपत्ति उपस्थित की हैं-- 


स हि तादात्म्यसम्बन्धी जडेन जडिमावह्‌ः । 
दिवस्यथानुपमाखण्ड . चिठ्धनेकस्वरूपिण: ॥ 


टिप्पणी २५--दाक्त देह का भ्र्थ-- 
मलाचसम्मवातु क्षाक्त' वपुनेताद॒रं प्रभोः । 


पष्ठ ४९३ 
टिप्पणी २६--मल की निवृत्ति-- 
एको छ्यनेकशक्तिह कक्रिययोदछादको मलः पंस; | 
तुबतण्दुलवज्लयस्ताअ्रस्थितकालिकावदूु_ वा॥ 


( तत्त्वप्रकाशिका, का० १८ ) 
पृष्ठ ४६४ 


टिप्पणी २७--माया का रूप--- 


माया च वस्तुरूपा मूल विश्वस्थ नित्यासा। 
( तत्वप्रकाद्षिका, का० ६ ) 


टिप्पणी २८--ज्ञानादि का सुक्ति में अ्नुपयोग-- 
अधिधारा सुतीक्ष्णापि न स्वात्मच्छेदिका यतः। 


( मोक्षकारिका, का० ६७ ) 
टिप्पणी २६--*दीक्षा” का श्रर्ण क्‍ क्‍ 
दोक्षा? का व्युस्पत्तिलस्प प्र्थ भ्राचार्य अभिनवगुत्त ने 'तन्त्रकोक' १ बिल्द 
पृ० ८३ ) में इस प्रकार किया हैं** द 
दीयते ज्ञानसदुभावः क्षीयते पशुबन्धना 
दानक्षपणसंयुक्ता दोक्षा तेनेह कीतिता ॥ 


( शोमुगेद्रागम ) 


का. आर. 
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टिप्पणो ३०--दोक्षा के द्वारा उद्धार-- 
आ्राचायंसंस्थितो देवों दीक्षाशक्त्येव मुझ्जति । 
स्वशक्त्योद्घृतानू. पुश्चो मन्त्रधाधघनसाध्यया ॥ 
( मोक्षकारिका, का० ६६ ) 
टिप्पणी ३१--त्य भिज्ञा! में दोक्षा का उपयोग-- 
स्वातल्त्यमहिमेवायं देवस्य यदसो पुना। 
त्वें रूपं परिशुद्धं सत्‌ स्पशत्यप्यणुतामयः ॥ 
( तन्त्रालोक, जि० ८।१०।१६३ ) 
पृष्ठ ४६५ 
टिप्पणी ३२--दीक्षा का लाभ 
झ्राचार्य अभिनवगुप्त का कथन मथार्थ है-- 
मोक्षस्य नेव किब्चिदु घामास्ति न चापि गमनमल्यत्र । 
भ्ज्ञानग्रन्यिभिदा स्वशक्त्यभिव्पक्तता. मोक्ष) ॥ 
( परमार्थशार, का० ६० ) 


टिप्पणी ३३--जीवस्मुक्त' का रूप 
प्रक्षीणपुण्यपापो विग्रहयोगेड्प्यसौ मुक्तः । 


( परयार्थंशार, का० ६१ ) 
संवित्‌ का रूप-. 
विश्वात्मिकां तदुत्तो्ण॑ हृदय॑ परमेशितुः । 
परादिशक्तिरुपेण स्फुरन्तीं संविद॑ नुमः ॥ 
( क्षेमराज ) 

टिप्पणी ३४--जगत परमश्षिव का रूप... 
“श्ोमत्परमक्षिवस्य पुनः विश्वोत्तोर्ण 
श्रखिलभेदेनैव स्फुरति, 
श्रीपरमशिव भट्टा रक एवे 


विश्वात्मक-परमानन्दमय-प्रफाशंकघरस्य 
नतु वस्तुत: भ्रन्यत्‌ किबित्‌ ग्राद्म' ग्राहक वा; प्रपि तु 
सथं नानावैचिश्यसहस्त। स्फुरति ।! 

( प्रत्यभिज्ञाहृदय, सूत्र ३ ) 


टिप्पणियाँ ६८५ 


टिप्पणी ३५--जगतु का उन्‍्मीलन-- 
“स्वेच्छुया स्वभित्तो विश्वमुन्मीलयति” 
( प्रत्यभिन्नाद्दवदय, सृत्र २ ) 
पृष्ठ ४६६ 
टिप्पणी ३६--छ्षथिव का कला-विलाक्ष 


आचाय॑ वसुगुप्त का यह फयन नितान्त यथार्थ हैः-- 
निरुपादानसंभारमभित्तावेवा._तन्‍्वते। 
जगच्चित्रं नमस्तस्मे कलानाथाय छृलिने॥ 
टिप्पणी ३७--आनन्दर्श क्ति! का अ्र्थ-- 
आनन्द: स्थातश्यम्‌, स्वात्मविश्रान्तिस्वभावाद्धदप्राधान्यात्‌ । 


टिप्पणी ३६--अरमषे का श्रर्थ-- ः हम मा 
प्रामणें. ईषत्तया वेद्योन्सुखता । 
टिप्पणी ३९६--क्रियाशक्ति का प्रर्थ-- 
“सुर्वाका रयोगित्व॑ क्रियाशक्ति/--( तन्त्रसार, १ जाह्विक ) 
पृष्ठ ४६८ रा 
टिप्पणी ४०--आभासवाद का अर्थ-- | 
“ग्राभासरूपा एवं ज़डचेतन-पदार्था:" | 
( प्रत्यभिज्नाविमद्िनौं ३३२।१ ) 
अभिनव का विजृत्तिविमक्षिनी में यह कथन यथार्थ हैः-- 
प्रन्‍्तविभाति सकल॑ जगदात्मनीह 
यद्ददु विचित्ररचता सुकूरान्तराले। 
बोधः पु]नरनिजविमष्ञनसारयुकक्‍्या 
विश्व परामृशति नो मुकुरस्तथा तु ॥ 
..यप्ठ ४९६ 
टिप्पणी ४१--'स्वातस्ट्यवाद' का श्र्थ-- 


“अविीणशा अनिर्वाच्या वैधिव्यं चाषत्ते दति व्याहतम्‌ । परमेश्वरीक्षक्तिरेव 
डूयमिति हृदयावर्जक: क्रम: । तस्माद्‌ अनपह्तृवनीयः प्रकाश्षविमर्शात्मा संवित्स्व- 


बंद आरतोय दर्शन 


माव: परमछ्चिव। मगवाम्‌स्वातः्यादेव प्रकाशते हत्यय॑ स्वातन्व्यवाद: 
प्रोन्मीछित:”--प्रभिनव-प्रत्यभिज्ञाविवृतिविमधिनी । 


टिप्पणी ४२--“तत्त्व? का अथे -- 
स्वस्मिन्‌ कार्यध्य धर्मोधे यद्वापि स्वसटग्गुणों । 
आ्रास्ते सामान्यकल्पेन तननादु व्याप्ठभावतः ॥ 
तत्‌ तत्त्व क्रमशः पृथिवी-प्रधानं-पु'शिवादय: | 
( तन्त्राछोक ६७-५४ ) 
पृष्ठ ५०० 
टिप्पणी ४३--विमश का रूप-... 
“विमश्ञों नाम विश्वाकारेण विश्वप्रकाशेन विश्वसं 
स्करणम्‌”-.( परा प्रावेशिका, पृ० २ ) 


टिप्पणी ४४--छ्षिव को शक्ति से लाभ 


हरणेन च अक्लत्रिमाहमिति 


इसीलिए दांकराचार्य का कथन हैं. 


शिवः शक्त्या युक्तो यदि भवति शक्त: प्रभवितुम । 
न चेदेव॑ देवों न खलु कुशलः स्पन्दितुमपि ॥ 


क्‍ ( सोन्दर्यछहरी, श्लोक ६ ) 
टिप्पणी ४५---शिव-शक्ति का सामरस्य-... 


न शिवेन विना देवी न देव्या च विना छिवः। 
नानयोरन्तरं किचि प्‌ चन्द्रचन्द्रिकयोरिव ॥ 
टिप्पणी ४६--छ्षिव तथा शक्ति का सहवास--. 


ने क्षिवः शक्तिरहितो न शक्तिव्य॑तिरेकिणी । 
शिव) क्षक्तस्तथा भावान्‌ इच्छया कतुमीहते ॥ 
णक्तिवाक्तिमतो भेद: शैवे जातु न॒ वण्यंते । 


( सोमानन्द-दिवदृष्टि ३३२३ ) 


टिप्पणियाँ इद७छ 


पष्ठ ५०२ 
टिप्पणी ४७--ईएवर का उन्मेष-- 
ईश्वरो बहिरुन्मेषो निरमेषोडल्तः सदाश्िवः॥ 
( ईश्वरप्रत्यभिन्ता ३४३१॥३ ) 
टिप्पणी ४८--'सदाशिव” की कल्पना-- 
श्रहन्ताच्छादितमस्फुटेदन्तामयं याद परावरझ्पं विश्व' ग्राह्मस्‌ । 
( प्रत्यभिशाहदय, १० ७ ) 
सत्ता! का आरम्म यहाँ से होता है। इसी से इसका नाम 'संदाश्य 
तस्व है-.... 
सदाख्यायां भर्व सादाख्यं यतः प्रभूति सदिति प्रस्या। 
( ईश्वरश्रत्यभिज्ञाविमशिनी ३१४२ ) 


टिप्पणी ४६--“सहिंद्या” की घारणा-- 
समानाधिकरण्यं च सहिद्याइहमिदंधियो!। 
( ईंश्वरप्रत्यभिज्ा ३४१३ ) 
टिप्पणो ५०--“माया” का अथे- 
“कलादीनां तत्वानामविवेको माया”--( छिवसूच ) 


पृष्ठ १०३ 
टिप्पणी १५१--/प्रत्यभिज्ञा” का तालयँ-- 
तेस्तेरप्पुपयाचितेर॒पनतस्तव्या। . स्थितोध्प्यस्तिके 
कानतो लोकसमान एवमपरिज्ञातों न रन्तु यंथा। 
लोकस्येव तथानवेक्षितगुणः स्वात्मापि विदवेश्वरो 
लेबालं ' निजवेमवाय तदियं तसत्प्रत्यभिज्ञोदिता ॥ 
( ईश्वरप्रत्यभिन्ना ४४९२ ) 
पृष्ठ ५०४ | 
टिप्पणी ५२--परमेश्वर का स्वातन्त्य क्‍ 
प्रस्यभिज्ञाहदय में 'जितिः स्वतन्त्रा विश्वसिद्िदेतु तथा 'स्वेज्छया स्वभित्तो 
विश्वमुन्मीऊयति” इन सूत्रों का यही तास्पय है । 





द्द८ भारतीय दहन 


पृष्ठ ५०५ 
टिप्पणी ५३--अहेतुकी भक्ति का रूप 
इसी भक्ति को रूक्षित कर मागवत का कथन है।--- 
आत्मारामा हि छुनयो निम्नन्था अप्युरुक्रमे । 
कुवन्त्यहेतुकीं. भक्तिमित्यंभूतगणे. हरि: ॥ 
बोधसार में ( पृ० २००-२०१ ) नरहरि का फथन भो यथार्थ है. 
दत॑ मोहाय बोधातु प्राक प्राप्ते बोधे मनीषया। 
भक्त्यर्थ ..कल्पितं. द्वेतमद्वेतादपि .. सुन्दरस ॥ 
जाते समश्सानन्दे द्वंतमप्यमृतोपमम्‌ । 
मिनत्रयोरिव दम्पत्योर्जीवात्म-परमात्मनो: ॥ 
टिप्पणी ५४--शक्ति का स्वरूप-. 


पा जयति शक्तिराद्या निजसुखमयनित्यनिरुपमाकारा। 
भाविचराचरबीज॑ शछिवरूप॑ विमर्षा-नि्मलादर्श: ॥ 
( कामकलाविलास ) 
टिप्पणी *४--भवभूति की 'अ्रमृतकला'-- 
विन्देम देवतां वाचममृतामात्मनः कलाम । 
( उत्तररामचरित ११ ) 
१६--दह्नों में समन्वय 
टिप्पणी १--अ्रभेद ही शासन का तात्पय॑ 
वाचस्पति मिश्र के इस कथन का 


यही तात्पयं है-- 
“भेदो लोकसिद्धस्वादनूचते, 


अभेदस्तु तदपवादेन प्रतिपादनमहँति” । 
टिप्पणी २--अ्रधिका रिभ्ेद से उपदेश भेद-- 
अ्धिका रिविभेदेन शाल्राण्ययुक्तान्यदेषत: । 


टिप्पणियाँ ६५६ 


टिप्पणी ३-०-दर्शन की सोपान परम्परा-- 


आरह्म सुमिमधरामितराधिरोढु 
दवयेति शासख्षमपि कारणकायमावशम्र । 
उक्त्वा पुरा परिणतिप्रतिपादनेन - 
सम्प्रत्यपोहृति विकारमृषात्वसिद्धथों ॥ 
( संक्षेपणारीरक २६० ) 


टिप्पणी ४--प्रस्थान भेद का तात्पर्य 

द्रष्टण्य संक्षपश्चारीरक २॥५६,६५ | 
टिप्पणी ५ --द्शनों में क्रमिक विकास-- क्‍ 

“नहि ते मुनयों आन्ता। सर्वज्ञत्वात्‌ तेषाम, किन्तु बहिविषयप्रवाहा- 
णामापातत) परमपुरुषाथें प्रवेशों. न भवतीति नास्तिक्यनिवारणाय ते: 
प्रस्थानभेंदा) प्रदर्शिता)। सर्वेषां प्रस्यानकर्तुर्णां मुनीनां विशर्तवादपर्यवसानेन 
अद्वितीये परमेश्वर एवं वेदान्तप्रतिपाथे तालपयंम”--प्रस्थानभेंद । 
टिप्पणी ६--“न्याय! की प्रथम भुमिका-- 

'फ्यायवैक्षेषिकाम्पां हि सुखिदुःख्याध्यनुवादतो देहादिमात्रविवेकेन पभात्मा 
प्रथममूमिकाया मनुमापित) । एकदा परसूक्षमे प्रवेशासम्मवात्‌ । रे 

पृष्ठ ५३१ 

टिप्पणी ७--सांख्य का प्रामाण्य-- 

“सांख्यस्य नाप्रामाण्यम; व्यावहारिकात्मनो जीवस्य इतरविवेकज्ञानस्य 
मोक्षसाधनत्वे विवक्षितार्थ बाधाभावात्‌”--विज्ञानभिक्षु । 


टिप्पणी ८--ल्यायाचाये की उक्ति-- - 
हुं तु कण्टफावरण॑ तरवं तु बादरायणाद । 
टिप्पणी €--परमार्थ का रूप 
कुछार्णव तन्‍्त्र में ( १११० ) शद्धुर के इस कथन का तालपयं यही है।-- 
प्रहेते केचिदिच्छन्ति देतमिच्छान्ति चापरे। 


मम तत्तव॑ न जानन्ति हेताद्वेतविवर्जितमु ॥ 
भां० द७--| ४४३ 
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टिप्पणी १०--उदयन को व्याख्या 
उदयानाबाय का स्पष्ट कथन है-- 


“सा चावस्था न हेया, मोक्षनगरगोपुरायमाणत्वात्‌ । निर्वाणं तु तस्य 
स्वयमेव । & » । तस्मादम्यासकामो्प्यपद्वाराणि विहाय पुरद्वारं प्रविशेत्‌ ।” 
( प्रात्मतत््वविवेक, पृ० ७५१ ) 
पृष्ठ ५३३ 
टिप्पणी ११--धर्मों के भीतर समान तच्व-- 
गवामनेकवर्णानां क्षीरस्याप्येकवर्णता । 
क्षीरवत्‌ पश्यते ज्ञानं लिन्निनस्तु गवाँ यथा ॥ 


( ब्रह्मबिन्दु, १६ ) 


परिश्चििष्ट २ 


प्रमार-ग्रन्धावली 


( मुर संस्कृतग्रन्थों का निर्देश पुस्तक के तत्तत्‌ स्थानों पर किया गया है । 
अत: कलेयरयुद्धि के भय से उनका यहाँ उल्लेख नहीं किया जाता ) 


सामान्य ग्रन्थ 


घन्द्रकास्त तर्कालंकार---पसुमल्लिक फेलोल्षिप लेक्चर ( ५ मांग, बंगला )। 

करालूप्रसन्न मुसखोपाष्याय--तत्त्वाज्ञानामुत ( ४ खण्ड, बंगला )। 

नरसिंह चितामणि केछकर-- हिन्दू तत््वज्ञान ( मराठो ) । 

नर्मंदाष्वछुर मेहता--हिन्दी तत्त्यज्ञान नो इतिहास ( २ भाग-गुजराती )। 

साघु शांतिनाथ--प्राच्यदर्षानसमीक्षा । 

राहुल सांकृत्यायन--दर्धन-दिग्दर्शन ( प्रयाग )। 

० प्र6-- 5ंड 598067॥8 ० शित०४०ए. 

5, 68 एटाएथ--0 प्रागंपढ5 ण 70947 एऐ१०३णुँआए. 

5. , 035एणए2--प्रींडग'ए ण॑ वी एर्ाञाएणफ्ाआए: 

8,.7९ 8098 7 जंशाधना 09387 ९शीौैौ०३४०ए०४४. 

छल ए॥ा728--0प077९४ 0० 7क्‍०%ण ए॥॥०5०7७7फए. 

ज. अंपा१--प्रगंगा ?8एकाणणइज ( एथ०८ए५०४ ) 

5, 7, १(&0:8--्रांणवप डिफ्रांटड, ( एथे८०७०७ एग्रांर, ) 

(म्गप्टानुंग्० ब्यव 0प--वग्रप00प्टांण ४० वर्धा ९॥0- 

8ण"279ए ( (2८7५ ) 

ज. ऐि, ए-वुपाइए--0प्त76 रण रिल्ाह्ठॉण78 [+(शब्रांप्रार ० 

[70049 ( 05079 ) | 


श्रौत दशॉंन 
को किलेश्वर दास्ती--उपनिषदेर उपदेश ( ४ भाग बंगला )॥ 
हीरेखनाथ दत्त--उपनिषद्‌ ( ब्रह्मवस्त-बंगला ) | द 








ध्श्र भारतीय दष्यंन 


(७50०प्रशान--श्ा608ण009ए ० एए7०07४9083, 
4क्‍26055827--ए|ञ0685%एए ० एकुण्णांड805, 
छलरलाएग7 थाते छबा2त6--मतुब्क एगञ]080909 
( (7४९ ए९८नं०१, ), ९००7०, | 

हि. ॥0. ७720 6-- (0757प्रटपवए८ $प्ए९ए ण॑ एफुगां5६0० 

/]7]0800॥#9; 70079. 
3. 0७, 848772--?772०-३४० 6 9$ 9 ?|908079707. 
घसिप्र/९--7फ्रं-४6७७ एऊद्यंड)905 ( एग्राएठतालांतत ). 
०९7१--१॥ए8४०८ ए.्05090ए 7 एफ़थ्या58058, ( ॥,प्रटाधा०७ ). 


गीता दर्वोन 
लोकमान्य तिछक--गौता-रहस्य ( पूना )। 
दौरेननाथ दत्त--गीता में ईश्वरवाद ( प्रयाग ) । 
+प7०७०7१0--.35995 0०7 (>09, (2 5८768 ) 
35 “-+66९४४3९८ ०९ 07468. 
(>०706९--]7%0त07०४607 (० ((9, 


५, 478200487ए०३-४8॥०४७००४७ (3 [,€८प्रा'८४5, (७0798) 
७,७05. 7९6॥९--8]॥92०2०५० (>8. ( 807799ए ) 
॥, पेकाब- ०४४०४ ० 7 


938299720 (57(& ((2]679) 
70. 0. ए०्वढक--छमबरए१ण० बत 


(>9 ( 00079 ) 
5. 7. ?/९7--१५००७ 0/ 3]9849७4प (0766, 
987'8097370 3--र €]। 


807 द्वात ?र050फाए ० प्रांत, 
42, ७६॥793--] ,९८०४प+ 


९8 07 (जॉ9., ( (७०-४६ ) 

चार्वाक दर्शन 
(०, 'प, हि ६० --फ् शा जा &॥7टं60ता [तत5 (6, 3. 
शंप्रता65 ७०] पा ) 


72. 8, 898४7१7---4 ४॥0- । 3 07 
2, &, ७93807--(70 4३००]८६ 


[079 0 [शतांधा ०९०१४१०]४॥7, 
७१३४१, ( (0०7६ ) 


प्रमाण ग्रन्धावछी .. दृट३ 
जेन दोन ु 
ए०७ल०---]]॥_लं० 087०7 (ए्तांग्ा ठैग्रपंवुपक्ष'ए एण, २ ४१- 
शा] द 
छप्रा०--%6 [70%0 $66 ० उँथंएडए, 
0. ए., वशां0 -४%6 ?३०४०० रिकव0. 
छू. एथ्वाफ्वा--भंप्रॉंआप, द 
महेन्द्रकुमा र---जैनदर्शन ( काशी ) । 
0४.0599]--द्रष्यसंग्रह ( [777047०000 47वें ०८65 ) 
5. (नाच ए थाएं--पश्चात्विकायसार ( 70700766007 ) 
०. 5कऋपलंएए2--)ओें6 7,०ाढा १6४ उुक्ाग5, द 
(5. 5क्‍82ए८०8४07--॥6 पिंदकका रण जैभंपेंआ. 
5. 5९८७०---५८०४००08 207 36८६३ 7 उक्त 7श४प्रा 6. 
8. 0, ॥,8७-+- ॥ 70 7"68४०॥7०8४ ० रॉधा।4ए0॥79, 
0. 7., डब--] क्ष॑णंधशण ग7 फंणए।] ]702. 
बौद्ध दर्शन 
बलदेव उपाध्याय--बौद्ध दर्यंच मोमांता ( काणों )। 
म्रेन्द्रदेव --बोौद्धघमंदर्शन ( पटना )। 
()9व46९675९०८९--४854॥92 . 


&टात--']ग्रवांध्य ठिपवीशा,... 
राक्याबपकायओं 308थ -5ए8०गा३ रण फ्रपदेत॑ 


( (;8००८५७ ) 
]॥78, रिएएड 02ए03--फरेपठतंआ,.. 
#... -ऊफ्रेणठकांड ९8एाणेण्हए- 


53. 3, ढक --8प)्6995४ 0॥॥908070५9- 
7.9.09 लछा-09ए०9)--४3007982(५४2. 
बे. ॥2प६--997890 6 छप्रवेव्ताहप, 
०४०९०ए2- --]77०वंच्रट"0च 00 श(०ा8५०४72 (४0९0०.॥माधा॥, 
?.. >> शग्गान ्ी उपवतगांड ए॥॥05०ए४४. 
9. $5प्रण्षात॑-.0 00४6४ ० (०ा०१ए०७7० उप्0वंंआ, 
१. -ग>िधातें€8 ॥ पर ५७प्रांए8. द 


॥ांडा० णाशां. 
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5दृढा०250६ए- (एक (07८09007 र्णा उिपवतकांआ॥, 

है (207०679४07 ० छेपततव॒कांड: 'ए०79., 

है छप्रव१क्ां&६ 7,0ट/2 ( 2 ७०४. ). 
707587--/४०9ए (00 'पाएएथ9, 
७. 'जपारटा]22-8000|॥ा5/ ?%65090ए ०0/ एप्नांएटाडइडा /[एरह, 
पिदापायक्षा। -टाबाए सरंडा0ए ता 5 छप्रततामनांडफ, 
- शश।टामां(2 “-रींड09ए 07 एततांगा [ट्वाप€ $ 0/65 2. ]. 
[०ण--म्रांडा0एए ठा एवॉ। ॥+६2-वाता€ ( 2 ४०)5. ) 
भरतसिह उपाधष्याय--पालिसाहित्य का: इतिहास ( प्रयाग )। 
७. क्‍)70 --१४7ए छ8प6१फ्रा॑ंड्ात 0723 ०ममांडफ. 
ज0--फ्रमतवांम बगत छप्ततप्नंडता ( 2 ७० ) 
(जातात--7फढ 700८ल्‍7० 6/ (८ उिप्रततश्ांहमा, 
शिक्वा--शा हल १९८० 0 फछ्ेपवतम्रांइतता 
(2020णा]]07--8 505 तां४07ए ०१ 8प्र0ताम/9छ्त, 
3. छि8((8८०७७०ए०३--३४त तप्न॑ंक 5806्ंद्गा, 
4,णागरा5ए९००ए०--१ 6 69६६ अकट्फादांगा, 

न्यायवंशेषिक 
एा--7फ%6 ५ ंड्राल्ञा( ५ एएए559॥7ए. 
७5९०४)-- 68४7८ 5०ंटा०ट$ ०6 +9८ पलागवाड, 
शिब्ववांश07--५ ६४ 6३६७ 077050907ए. 
800688--7'३-६७ ७७९७७ 
+#श0--परता॥त [,0९20 2णत्‌ 5 ०्मांडा 
रिव्ाता€--]7त497 [,0श्ा८ छ ५६7]7 86॥9005, 
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अवयव ( वेशे० ) २३७ । 

झवयवी ( वैशे० ) २३७। 

श्रवच्छेदवाद ६४८ । 

अव्यक्त ५६ । 

अविद्या २३ णा | अ० वे० ) ३५६, ६४०; 
( बोद ) १५७; ( रामानुज ) ३६९॥ 
( बंशे० ) २७३ । 

अविनाभाव ( न्याय ) १८६ । 

असत्‌ू--( ध्र० वे० ) ३५६, 
( बोद ) १६१ । 

भ्रसत्कायंवाद ( सांड्य ) २५७। 

अल्तिकाय ( जैन ) १०८ । 

अस्प्िता ( योग ) २६६ । 

प्रष्टांगिक मंगं ( बौद्ध ) १२६, १६२ । 

प्रहंकार ( सांख्य ) ९६८ । 


३६६, 


| अहिंसा तत्व ( सांख्य ) ६१० । 


अशी ( माध्व )४०३। 
ञ्रा 
आकार ( बौद्ध ) १७५। 


अनुफ्रमणिका हे ७७० ५ 


भाकाश--( जन ) १११; ( बौद ) १७० 

६ नेशे० ) २२५। 

आकाशास्तिकाय ( जेन ) १०५। 

आगम ७१६४३, ७९२७ ॥ 

आगम-- तामस ४७७६; पागरात्र ७७६; 
राजस ४७७६; वेखानस ७४९, ४५८; 
वंष्णव ४४८; शाक्त ७४८; एव 
७४७; ७७४५, ७६५; सात्विक 8७७६ । 

भागमन ८८ । 

भाषार ( तंत्र ) ४७३६ । 

आधार--कौल ७३६९, ४४०) तान्विक 
छ३६९॥ दक्षिण ७३६) वाम ४३६; 
वेद ७३६: वैष्णव ७३६; शव ४३६; 
समय ७४०: सिद्धान्त ७३६ । 

आलीवक मत ५२ ॥ 

झारमज्ञान ( मीमांसा ) ३२८-। 

आत्मतत्त्व ( श्रीत ) ३६। 

आरम साधना (अ० ये० ) ३२७६॥ 

झात्मा १३, ५३०-- ( अ० वे० ) २४७ 
१४८५, १४९६, ३६२, ३७६, ६३७; 
( चार्वाक ) ५७) (न्याय ) २०६; 
( प्रत्यभिनश्ञा) ५०४; (बौद्ध ) 
१२७, १५२; (मीमासा ) ९२८; 
(वंशे० ) २२६, २२८५, २२६, 
२३०, २४७, ५६१, ५६२; (शत ) 
४०, ५५२; ( सांख्य ) २७८, २८१ ॥। 

आत्मोपचार ( बोढ ) १५१ ॥ 

आध्यात्मिक दु:ख (सांख्य ) २७६, २७७ । 

झग्राधिमोतिक सुखवाद ८६ । 

ह्राधिदेविक दुख ( सांख्य ) २७७॥ 

झ्रानन्‍्दोपाय [( प्रत्यभिज्ञा ) ५०७ | 

झ्रान्तीक्षिकी १६७ ॥ 


झानुमानिक ( अ० वे० ) ३६१ । 

आात्त ( न्याय ) १९८।॥ 

भाभास ([ प्रत्यभिज्ञा ) ५०७ ॥ 

मामासवाद ४६८, ५२३, ६४७ । 

आमोग ( योग ) २६८। 

आस्नाय ( तन्‍त्र ) ४७६। 

आम्नाय--उत्तर ५०६ । 

भायतन ( बौद्ध ) १७० । 

आरम्मवाद ३७१, ५२६९। 

आर्य ( वौद ) १२६॥ 

आर्य अष्टांगिक मार्ग ( बौद्ध ) १२७ । 

आय॑ सत्य ( वोद्ध ) १२१, १२२ । 

आलय-विज्ञान (बौद्ध) १३६, १५१, 
१५२, १५२, *९९। द 

झालछवार २५५, ैै८५९ | 

आलोचन ज्ञान ( मीमांता ) ३१५ । 

लावरण ( अ० वे० ) ३१७। 

झाशय पृत्ति ( सॉख्य ) २६३ । 

आंशिक साहश्य १६७ । द 

धातन (योग ) ३०२ | 

क्षास्रव ( जैन ) ११४ | 

आस्विक १९ । 


4 
इणप्छोपाय [ प्रत्यभिज्ञा ) ५०६ । 
इन्दरिय -[ पार्बाक ) ७६ ( वशे० ) 
२१०॥ [ सांख्य ) २६९ | 


ईएवर---[ ध० वे० ) ११३, ११६, रेरर, 
६७२; ( चार्वाक ) ५8; ( न्याय ) 
२०३, २०४७, २०६, २११ “५६; 


( निम्बाक). ४०५, ४१६. 


७० ऋष: आज. हि... हि लि मिमिकाय व्गाहाहाना 


७०२ भारतीय दद्वंन 


( प्रत्यभिज्ञा) ५०२; (मीमांसा ) 


३३३, ५६७; ( योग ) १०५, ३०६; 
( रसेश्वर दर्शन ) ७८५३; ( रामानुज ) 
३६६, ( वशे०) २१५, ५६७; 
( वेष्णवदर्ध्न ) ३६२, ३६४; 
( सांख्य ) ६११ । 
ईंएब र---चैतत्य ( झ्र० वे० ) ३६४ | 
ईदवराद्यवाद ४९६७, ५०४ । 
ड 
उच्हिष्ट ३३, ३४७ । 


उच्छेदवाद ( गीता ) ५१। 


उत्पत्ति-विधि ( मोर्मांसा) ३१६। 
उत्पाद (बोद्ध ) १७६ । 
उपचार ( बौद्ध ) १५१, १५२। 
उपनय-- न्याय ) १८७१५; ( मीमांसा ) 
२१६॥ 
उपमान ( न्याय ) १७ ६, १६७ । 
उपमिति--( न्याय ) १७८; ( मीमांसा ) 
२१६ । 
उपाधि ( न्याय ) १८९। 
उपाधिनिरास ( न्याय )१९०। 
ए 
एकात्त साहश्य १६७ । 
श्ौ 
भ्ोलुकय दर्शन २१३ । 
पक 
फड्चुक ( प्रत्यमिज्ञा ) ५०३ । 
क्रण १९९ । 
कतंग्यशात्न ७ । 
कर्म--( जन ) ११३; ( माध्य ) ४०४; 


( मीमांसा ) ३०६, १२८; ( वेदान्त ) 
३७७, ६४४; ( वशेषिक ) २२७॥ 
( श्रोत ) ७६ । 

कम--अविज्ञप्ति १७१; माकुश्नन २३३; 
उत्केपण २३३; परिणाम ४२८; 
प्रतिषिद्ध ३३०; संचित ३७७, २८१३ 
संचीयमान ३७७, ३८१; पट ४७३७ । 

कर्ंकाण्ड ३०८, ३३१ । 

कर्मज्ञान समुञचय ३७६ ।॥ 

कमनिष्ठा ३२७३ । 

कमंमार्ग ( गीता ) ६१ । 


फर्ममीमांसा--( गीता ) ५७; (योग ) 


३०८; ( मीमांसा ) ३१५ । 
कर्मयोग-- (गीता) ६१; (मीमांसा) ३३० । 
कमंवाद-- ४६ । 
काणाद दर्शंब २१३। 
कापालछिक ४६२, ७८५१ । 
काम्यकर्म ३३० । 
कायसक्खी ( बौद्ध ) १२७, १२६। 
कारण--( न्याय ) १९९, २००; 

( पाश्पत ) ७७९; ( बौद्ध) १२३,। 
ऊफारण---भस मवायी २०० । 
कार्य--पाद्पत ७७९ । 
काल --( जैन) १११; ( प्रत्यभिनज्ना ) १५०३; 

( रामानुज ) ३६९; ( वेशेषिक ) 

२२६; ( सख्य ) ६०६ । 
कालातीत ( न्याय ) १९७। 
कालामुख ४६५, ४८१ । 
काली--तत्व १५११, ५१२, ५१३; दर्शन 

१११; नय ५०१९: मत १५११ । 
ऊुण तन्त्र ७३६, ५११ ५१५, ५१६ । 
कुलमाग ५१६ । 


अनुक्रमणिका 


कुछायार ४२० ॥ 
कृति ( न्‍याय ) २०७ ॥ 
कुतप्रणादा १६२ । 
केवक १००, ६०१। 
केवक कुम्मक ( योग ) १०२। 
केवल जान-- (जैन) १०१; ( चैतम्यमत ) 
७२६ ॥ 
केवल-ग्यतिरेकी ( न्याय ) १३६ । 
केवजान्ययी ( न्याय ) १०६ । 
कंयल्य-- ( जेन ) ६२; ( योग ) २६६ | 
कैवल्यप्रकृति ३०४ । 
कौछ--तन्‍न ४३९; दक्षषंन ५१७। 
कौर साधना ( तन्‍त्र ) ७३६ | 
फौलिको शक्ति ५२७ । 
क्रम ४०६ ॥ 
क्रम दर्दान १०८ | ु 
क्रिया--( तन्‍्त्र ) 8३७; (वैज्ञे०ग) २१७। 
क्रियावाप ७६, ५० ॥ 
छ्ियादाक्ति ( तन्‍्त ) 8८१ | 
क्रियोपाय ( प्रत्यभिनज्ञा ) १०७, १०४८ । 
क्छिष्टमन ( बौद्ध ) १५२ । 
क्लेश ( योग ) ३०० । 
क्षण-मंग--१६२ | 
क्षर पुरुष--( गीता ) ५७, ५८; (बल्लभ) 
3१६, 9७१७ | 
क्षिततित्त ( योग ) २९७ । 
खत 
. सयाति--अन्यथा ३२७ । 
की । 
गसन कर्म ( वशे० ) २३३ । 
गुण--( जन ) १०७: ( माधष्यमत )४०३; 


७०३ 
( वैशेषिक ) २२७, २३१, २४७॥ 
( वष्णव तन्‍्त्र ) ७५२ ( सांसश्य ) 
२६१, ६०४ | 


गुण--सामास्य २३२ । 


गुणक्षोभ ( सॉस्य ) २६७।॥ 
गुणप्रत्यय ( जैन ) १०० । 
गुणस्थान ( जेन ) १११ । 


गुणातीत ७२ | 

गुरमत ३२१७३... 

गोत्रमू ( बौद्ध ) १२६९ । 

योप्य संघ ( जैन ) ६३ | 

प्रहण १७२ | 

ग्रहण-समापत्ति ( योग ) २६१ 
क्‍ च 

चार्वाक १२। 


चिकीर्षा ( न्‍्याय ) २०४ । 
चित्‌-- रामानुण ) ३६२, ३६४, रे६६, 
|. छ००; ( निम्बार्क ) 8०५। ह 
>> बौठ ) १३७ १७१, १४७९, 
के ( कैग ) २९१। 
चिरां भूमियाँ--एकाप्र २९४; क्षित २९४; 
निरंद्ध २९७४७; निर्मांगप ६२०, ६२३१; 
प्र्याशील २६३, प्रवृत्तिणील २६३, 
२६३, गढ़ २६४| विक्षित्त २९७, 
. ६११ ॥ 
वृत्तियाँ--निद्रा २९४; प्रमाण २६१ 
बिपर्यय २९५१ विंकल्प २६९१; स्मृति 
२६९५ । 
चैता धर्म (बौद्ध ) ११३ || 
चैतपिक धर्म ( बौद्ध ) १४२। 
चैतन्य ( न्याय ) २०६ । 
चोदना ( मौमांसा )--भर्ष ३२६, ९र२े । 








..ज 
जगत्‌--( प्र वे० ) २६०, २३६९७; 
( चा्वोक ) 5५२] ( बलल्‍लम ) 9७१८; 


( बौद्ध ) १७६; ( भीमांसा ) ३३६; 


( रामानुज ) ३६८; ( वीर छैब ) 
४८७; ( वेष्णव ) ३६३; ( वैशेषिक ) 
२३६९; ( श्रोत ) ४७४। 

जगत्‌ तत्त्व ( गीता ) ५६ । 

जड़ तत्तत--( अ० चेदान्त ) 
( निम्वार्क ) ४१० | 

जडवाद ( गीता ) ५१ । 

नाति--( बोद ) १२२; ( वैशेषिक ) 
९२४७, २६३७, २४७५, ५९३। 

जिन ६०। 

घीव-- ( अ० ये० ) ३६१, ३६२, ३६३; 
( चार्बाक ) ८२; ( निम्बार्क ) ४०८, 
४१०, ४७११; ( बल्‍्लभ ) ४७१६, 
3१७, ४७१८; ( बौद्ध ) १४१; 


( माध्व ) ७०४, ( रामानुज ) ३६६, 
१६७; ( वोर हाँ ) 


३६४; 


( वेष्णब ) ३६३, ३६६ । 
जीव-चेतन्य ( अ० वे& )४६३। 
जीव तत्व--( गौता ) ५८; 

तन्‍्त्र ) ४५६। 
जीवन्मुक्त ( अ० वे० ) ३८३ । 
जोवन्मुक्ति-.. ( रामानुज 

( सल्य ) ८१ | 
जीव प्रकार-वुभुक्ष ७५ ०; मुक्त ७१८; 

अठनु ४१०; शद्ध ४१ ८; संसारी 

0१८ । 


जीवास्तिकाय ( जैन ) 


( वष्णव 


) ४ न १ ह। े र्‌ छ् ] 


९०८ । 


ज्ञान प्रकार--अवधि 


व | ४८७ ७०५८, 





भारतीय दर्वन 


जीवक्यवाद ६४८॥ 

जन दर्शन #पेर | 

ज्ञान--( भ्र० वे० ) ३४६, ३७७; ( जैन ) 
६६९; ( न्याय ) १७५, १७६, २०४; 
( बोौद्ध ) १४७२, १४७६; (मीमांसा ) 
३०९; ( वंशेषिक ) २३१; ( वंष्णव 
तम्त्र ) ४७५३ । 

घमभूत 

३४६; घमंमित ३४७६; निविकल्पक 

२७५, ३१५; परोक्ष ६६९; प्रत्यक्ष 


९६, १००; संविकल्पक ३१४; स्मृति 
१७६ | 


२१०७ $ 


| ज्ञान-कर्म-सम्मुचय ( श्र० वे० ) २७४ । 


ज्ञान मार्ग (गीता ) ६१, ६७ । 

ज्ञान मीमांसा ३०६ | 

ज्ञान योग ६७ | 

शानवाद ( वेशे ० ) २४७६; साकार ( बोद ) 
१४७७ । 


गान-छक्षण प्रत्यासत्ति ( न्‍्वाय ) १८१ । 


ज्ञानोपाय ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०७। 
ज्ेय ( बोद्ध ) १४६ | 

ट 
टेक मत ३६६, ७०० । 

त 


| तत्वत--( प्रत्यभिज्ञा ) ४६६; ( सांख्य ) 


२५५, २५६ । 
परत्व-+->परम २५०१; शद्ध ३६९९, ६५० । 
तत्त्व ज्ञान ( वंशे० ) २०६, २४७ । 
तत्थमसि ( रामानुज ) ३६७ । 
तत्त्वमीपांसा ५ । 
तथ्यसंवूत्ि ( बौद्ध ) १५७ । 


झनुफक्रमणिका ७०५ 


तथागत ( बौद्ध ) १५८ । निरत्न ( बोदध ) १२४ | 
तद्र॒प ( मीर्मासा ) ३२१ । तिविघ यान ( बौद्ध ) १२६ । 
तन्‍्त्र---83३२, ७३६६, ४७१--अछ्वत- | जिवृत-करण ( रामानुज ) रे६८। 


परक ४६६॥ एकायन ४४९; | त्रूटि ( वशे० ) २४० । 


जी“ करलममकममकछ रेल + 5-2७. पर पक 


कापालिक ४४७६; जैन ४७४८) 
देताहतपरक ७६६) दैतपरक ७६६; 
ब्राह्मण ७४७, ४४८; बोद ४४७, 


४७७८; भरव ४७६, 9७६९; रह 


७६६; वेदबाहा ७३७) वेदानुकुछ 
७४२३७; वेष्णव ७७९; शाक्त ७७६; 


दोव ७६५ ७६६; ! 
सम्त्रभेद ७४७८ । 
तनन्‍्मात्र ( सां० ) २७० । 
तस्मात्र सर्ग ( सां० ) २७१ | 
तमोगुण ( सां० ) २६२ | 
तर्क ( न्याय ) १७८, १९० । 
तकबिद्या १६८ ॥ 
सर्कंधास्त्र ६ । 
ताकिक १६८ | 


तान्त्रिक संस्कृति ७७३ । 
वांत्रिफ सापना ७३१ । 


तीथ्थ॑द्धुर 8० ॥। 

तुरीय ४० | 

तेज ( वेष्णव तन्‍्त्र ) ७५३ । 

शत्रस ( जैन ) १०८ । 

अशसरेशु २७०--( अ० वे० ) ३६५। 
त्रिक दर्शन ७७१ । 

तरिकाक ( अ० बवे० ) ३७० । 


. त्रिचक्र ( बोद्ध ) १३५। 


तजिपिटक १२० | 

त्रिपुरा ( कोल ) ५२२। 

त्रिपुरा दर्शन १११ । 

त्रिपुरा सुन्दरो ५२६ । 
मा० ६द०---३५ 


ब्यणुक ( वेशे० ) २४० । 
ेल्‍ द्‌ 
दार्ष्टन्तिक ( बाद ) १४३ । 
दिक ( बशे० ) २६२ ! 
दिगम्बर ११, ६९॥ 
दिव्यमाव ( तन्‍त्र ) ७३६ ॥ 
दोर्घ परिमाण .( वेशे० ) रेबे३े॥ 
दुर्ण १्णर२। 
दुःख--( बौद्ध) १२२; (सांल्य ) 
२७७ ॥ 


दुःख-निरोष ( बौद्ध ) १२३ । 


दुश्खन्समृदय १२२। 

दुःखान्त ( पाष्रपत ) ४५० । 

देवता--( मोर्मांसा) ३६१; (वेद ) 
३०, १७७ | ही 

देवार्चत ( तन्‍त्र ) ७४३ । 

देवीनय ५०६ । 

द्रब्य--( जैन ) १०६, १०७, १०८; 
( माध्व ) ४७०३ ( वैशे० ) २२४ । 

द्रव्य--नित्य २१७ । 

दर्शन ३ । 

द्रव्याथिक नये १०२ । 

द्रव्यालव ११७ ।॥ 

हष्टान्त ( मोमांसा ) ३१६ । 

दृष्टार्यापत्ति (मीमांसा ) रे२०। 

इघणुक-- ( प्र० वे० ) ३६९१; 
( वध ० ] २४० । 

टैतवाद ३६७ । 





७०६ 


ध््‌ 

धर्म--( चार्वाक ) ८5५; (जैन) १५१२; 

( बोद्ध ) ११६, १४०; ( मीमांसा ) 

। रै०६, बे२६; ( वशे० ) २३३ । 
घमचक्र-प्रवतन ११६९ ॥। 
घमंमेघ ( योग ) २९४ । 
षर्मास्तिकाय ( जैन ) १०५। 
घर्मोपचार ( बौद्ध ) १५१ । 
घातु ( बोद्ध ) १४० | 
घारणा ( योग ) ३०३ | 
प्याता ( योग ) २६८ । 
ध्यान ( योग ) ३०३ । 
ध्यानमार्ग ( गीता ) ६१। 
ध्यानयोग ( गोता ) ६५ । 
ध्येय ( योग ) २६८ । 
ने, 

नय १०२ | 
नयवाद १०२ । 
नाम ( बौद्ध) १२६ । 
नामधेय ( मौमांसा ) ३१९ । 
नास्तिक १६ | 
निगण्ठ ६० | 
निगम ४७३३, ४३७। 
निगमन--( न्याय ) १८ ५; 

३१६ । 
निध्य नैमित्तिक २३० । 
निदिध्यासन १४ | 
निद्रा ( योग ) २९५। 
निम्बाक॑ मत ७०७॥। 
निमित्त कारण २००, २०१। 
नियति ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०३ । 





( मोौमांसा ) 





मारतीय दर्शन 


नियतिवाद ( गीता ) १५२, ७५। 


नियम (ग्रोग ) ३०१ | 
निर्गन्‍न्थ ६० । 


| निर्वाण ( बौद्ध) १२३, १४३, १४६, 


१२५१, १४८, १६०, १६९१, +*ए८। 
निर्वाण मार्ग ( बौद्ध ) १२३ । 
निरुद्ध ( योग ) २९८ । 
निरूपधिशेष १४३ । 


| मिरोध ( योग ) २६६ । 


निर्माण काय ( योग ) ६२५ । 


| निषेध ( मोमांसा ) ३१६ । 


नेरात्म्यवाद १२६ | 

नेराश्यवाद ५३६ । 

निःश्रे यस--( न्याय ) २०८) ( वैशे० ) 
२१५। 

न्याय दर्ब्षन १६७, ३०६ । 


प्‌ 
पक्ष १८२ । 
पञ्चकाल ( वेष्णव तन्त्र ) ७५७ । 
पञ्मवाह ( क्रम ) ५१० । 
पञ्नस्कन्ध ( बौद्ध ) १२६ । 
पति ( छाँव सिद्धान्त ) ४६१ । 
पद ( मीमांसा ) ३३७। 
पदार्थ--( श्र० वे० ) 3६०; (जैन ) 


११३; (निम्बाक ) ४०८) 
( पाशूपत ) ४७७६; ( बौद्ध ) १५०; 
( माध्व ) ४०३| (मोमांसा ) 


३२५; ( वंशे० ) २२३, २४८५; 
( व्याकरण दर्शन ) ७५५; ( शव 
सिद्धान्त ) ७६१ । 


पदार्थ --आधार विशेष ३२६; पघर्म- 


: भ्रनुक्रणिका ७०७ 


विशेष ३२६; धर्मिविशेष ३२६; 
माव २२७; भावात्मक ३२५; 
सामान्य २३३२; सावयब २३५॥ 
परमाणु -( अ० वे० ) १६५; 4 न्धाय 2) 
२११; (वंद्े० ) २३५, २३६; 
( सांडब 9 २५६ । 
परमाणखुकारण वाद २४६ । 


परमाणु - वाद--( बौद्ध ) १४१; 
(मोमांसा) ३२६; ( वेंशे० ) 
२७१, २७२ ॥ द 


परमात्मा---( माध्व ) ४०४; ( वैष्णव 
तंत्र ) ७५३ ॥ 

परमा मुक्ति ( रामानुज ) 8०१। 

परमेश्वर ( प्रत्यभिज्ञा ) ७९५ | 

परमाव ( गोता ) ५६ । 

परमदिव ( फोल ) ५२६ | 

परसामान्य ( वशे० ) २३३७ । 

परामछां ( न्याय ) १८६, १६९२ | 

परापर सामान्य ( बशे> ) २३४७। 

परार्थानुमान ( न्याय ) १८५४७ | 

पृरा वाक्‌ ४२५ । 

परा छाक्ति ( कौल ) १२६ । 

परिणाम--विपाक १५२; स्वरूप २६२ | 

परिणामवाद १०७, २७२, २५८, रेरे५, 
३७१, ७१७, ४१५, २२६ । 

परिणामबाद---अ्रविक्ृत ७१८, ४७१६ ॥ 

परिमाण ( वंशे० ) २३२ । 

परिमाण--महत्‌ २३२; हस्व २१३२ ॥। 

पर्याय ( जन ) १०७ । 

पर्यायाथिक नय ( जैन ) १०२॥ 

पष्ू ( शव ) ४७६२ | 

पृष्भाव ( तन्‍त्र ) ७३६ । 


पश्यन्ती ( व्याकरण ) ४८१ ॥ 


पृश्यन्ती वाणी ५२६ ॥ 


पाप ( न्याय ) २०५ ॥ 

पारमाथिक प्रत्यय १०१ | 

पारिमाण्डल्य ( वेशे० ) २३२ । 

पाश ( शव ) ४६३ । 

पाधपत मत ४६६, ४७६ । 

पुण्य ( न्याय ) २०१। 

पुद्गल ( जेन ) ११० | 

पुद्यछास्तिकाय ( जैन ) १०८ । 

पुरश्चरण ( तन्‍्त्र ) ७३४ । 

पुरुष ( प्रत्यंभिज्ञा ) ५०३ । 

पुरुष--( योग ) २९५, १०५४; (साह्य) 
२६६, २७८, २८१, ५०६९ । 

पुरष--बद्ध ३०५; पुक्त २०१। ... 

पुरुषोत्तम ६०, ७१७ । ह 

पुष्टि ( बल्‍लम ) ७१६। 

पुष्टिमार्ग ( बल्‍्लम ) ४७१६ । 

पूर्वेवत्‌ ( सांख्य ) २७५ | 

पुर्ववत्‌ अनुमान ( न्याय ) १५३ । 

पृथकृजव१२६ । 

पौरुषेप--[ न्याय ) ६१६; 
२७६ । 

प्रकृति ५६-+( भ० वे०) २६४; 
( प्रत्यभिज्ञा ) १०९; (माष्य ) 
४०६; (रामानुज )  रे६६; 
(वोरणैव ) ४५७; (सांक्य ) 
२५६, २९१, २९९, २७५ । 

प्रकृतिकोन पुरुष ( योग ) २०१ । 

प्रकारता [ मीमांसा ) ३२२७ । 

प्रशा--( बौद्ध ) १२१; ( योग ) २६७ । 


( सांक्य ) 





रो 
>+न-चनपजि्स्ननल्थ्नमा - 


के नो “०2 >ग-मन- लीड व अनार. 


उण्८द 


प्रतिशा--[ न्याय ) १०५; ( मीमांता 
३१६ ॥। 

प्रतितन्त्र सिद्धान्त ( न्याय ) १६६ | 

प्रतिपत्तिमिथ्यां तत्र २६३ | 

प्रतिबिम्ब वाद ५६ ॥ 

प्रतियोगी ( वंशे० ) २३६ । 

प्रतिसंध्धानिरोध ( बौद्ध ) १४० । 

प्रतीत्यसमुत्पाद ( बौद्ध ) १२४ । 

प्रत्यक्ष--( चार्वाक ) ७६, ५०, ५७; 
( न्याय ) १८२; ( वंशे० ) २२५, 
२३० ॥ 

प्रत्यक्ष--निविकल्पक १७६; सविकल्पक 
१७६ । 

प्र्यभिज्ञा दर्शन ७६९, ७६५। 

प्रत्यभिज्ञा मार्ग ४७७३ ॥ 

प्रत्यभिन्ना शास्त ४७७ ॥ 

प्रत्यम ( अ० वे० ) १५५।' 

प्रत्मयय--उपाय ६१६ । 

प्रत्यय-सर्ग ( सांख्य ) २७१ । 

: प्रत्येकबुद्ध १३० । 

प्रथम्न 9१७ । 

प्रष्यंसामाव ( वैशे० ) २३८ ॥ 

प्रवर्ति ( रामानुष ) ३६७ । 

प्रम--( सयाय ) १७६, १७८; (मोमांसा) 
8१५, ६२८; (६ सांड्य )२७२। 

प्रमा--प्रत्य्ष (७८, १७६; शाब्दी 
३१७ ! 

प्रमाण--( सर ) १७८; ( भीमांता ) 
३१५, ३२२, रे३५, ६२८: (योग) 
२९५; ( सांख्य ) २७३, २७४ | 

ह प्रमाण--भवित्ति ३१५, 9१६; उपमान 

8६१५, २१६: #प्य्ष १७६९,१८७, 


आरतीय दर्दन 


२७४७, ३१५; वीत अनुमान २७४; 
धन्द १७९, २७७, २७६, ३१५, 


३१७, ३३४५; शेषवत्‌ श्रनुमान २७६ | 


प्रमाण मोमांता ६ । 
प्रमाता ( सांस्य ) २७३ । 
प्रमेय--( चार्वाक ) ८०; 
२७३ ॥ 
प्रयोग विधि ( मोर्मांसा ) ३१६ । 
प्रलय ( तनन्‍्त्र ) 8३३ । 
प्रदृत्ति ( न्याय ) २०७, ५८७ । 
प्रसारण कम ( वैशे० ) २३३ । 
प्रसंघघान ( अ० वे० ) ३७५ | 
प्रागमाव ( वशे० ) २३८ । 
प्राणायाम ( योग ) ३०२ । 
प्राणायाम--आम्यन्तर ३०२; 
३०२; स्तम्भवृत्ति ३०२ | 
प्रातिस ( न्याय) १६८। 
प्रामाण्यवाद ३२२, ६०८, ६३० ॥ 
प्रारूव्ध कम («० वे० ) ३७४, रे८१। 
प्रेयोमार्ग २६ । 


( सांख्य ) 


बाद्य 


त्र 

बन्ध ( जेन ) ११७ | 
बन्धन ( प्रत्यनिज्ञा ) ५०५ | 
बल ( वंध्णव तन्त्र ) ७५३ । 
बलल्‍लभ मध ४१३। 
बाह्यानुभेयवाद ( बौद्ध ) १४७ । 
बाह्यार्थ प्रत्यक्षयाद ( बौद्ध ) १३२। 
वुद्धि--( न्याय ) १७४; (सांक्ष्य ) २६७। 
बोधिसत््व १३०, १३१, १६१, ५६४ । 
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भेद ( वंष्णव ) २६२ । 
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योगज ( न्याय ) १८२ । 

योगाचार ( बौढ़ ) १४७८५, १५३ । 
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वायु ( वैदी० ) २२५ । विशेष-सामान्य रे२४॥ |: 
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संवित्‌ ( कौल ) ५२१ । 
रंवृत्ति (बौद्ध ) १५७ । द 
संशय--( न्याय ) १७८) (वक्ष ) 


२४३। 
संसर्ग अभाव ( वेद ० ) २४५८ । 
संसार ( बललम ) ४१६ । 
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अनुक्रमणिका 
( योग ) | समाधि--( बोद्ध ) : 


संस्कार--( बौद्ध / १२६; 
२९५, २९६; ( बेंहे ० ) २३२। 
सकदागमी ( बौद्ध ) १२९ । 


सत्‌--( अ० बे० ) ३५६; (जेन ) 
१०६; ( वीद्ध ) १६१ । 

सत्कारयंवाद (सांड्य ) २५६, २५७, 
२५८, २४४ । 

सत्य --( अ० वे० ) ३६९; .( बोद्ध ) 
१५७, १६०, ४६७ ॥ 

सत्य---पारमाथिक १५७; सांबवृुतिक 
१५७ । | 

सत्ता--( अ० बे० ) ३५५, २३७०; 
( बेशे० ) २३४॥ 

सत्ता--पारमार्थिक ३७०; प्रातिभासिक 
हे७० । | ह 

सत्न गुण ( सांख्य ) २६२ । 

सरच्वशुन्य ( रामानुज ) ३९९ । 

,सदाशिव ( प्रत्यभिज्ञा ) ५०२। 

सन्तानवाद १२५, १२७ ॥ 

सन्देहवाद ७५ । 

सप्वतभज्जी १०४ । 

.सप्तभज्भी नय ( जेन ) १०४, १०६ । 

सबीज ( बौद्ध ) १५२ | 

, समद्दन ६४ । 


समथयानी १२४ । 

समन्वय मार्ग ६७ । 

समवाय सम्बन्ध २३६। 

खमवाय २२४, २३६, २४७, २४८ । 
समवायीकारण्‌ ( न्याय ) २००। 
सम्यक्‌ चरित्र ( जेन ) ११३, ११६। 
सम्यक्‌ ज्ञान ( जैन ) ११३। 

अम्यक्‌ दर्शन ( जैन ) ११३ | 
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७१३३ 


१२५; (योग ) 
२९०, २०३ 
समाधि--असम्प्रज्ञात २९७, २९९, ६१६, 
अस्मितानुगत :२९८; आननन्‍दानुगत 
२९८; निर्जीव : २९७; निविचारे 
२९९; विचारानुगत २९८, २५९९१; 
वितर्कानुगुत २९८ २९९; सजीव 
२९७; सम्प्रज्ञात २९७; सास्मिता 
२९९ । ु 
समावेश ( प्रतिभिज्ञा ) ५०७ । 
समुच्चयवाद ( बेशे० ).२४६३ . 
सर्वधर्म शुन्यता ( बौद्ध ) ६४४-। 
सर्वधर्माप्रतिशनवाद १६०३७:  - 
संवंसाधन ( तन्‍्तर ) डरे४ड । 
सर्वास्तिवाद ( बीद्ध ) १र३॥ . 
सर्वास्तिवांदी ( बौद्ध ) १४५। : 
सवितर्क (योग ) २९८॥ क्‍ 
सांख्य दर्शन ५२, ५५, २५१, ६०१। 
सात्वत धर्म ४५० 'प 


साहश्य--( न्याय ) 
४०३॥। 


साधन ( अ० बवे० ) रे८०। 

साधन मार्ग--( गीता ) ६७; (चैतन्य ) 
४२५; ( निम्बाक ) ४१२; ( प्रत्य- 
भिज्ञा ) ५०३; (माध्य ) ४०६; 
( रामानुज ) ३९९; ( वेष्णव तन्त्र ) 
४५७; (होव ) ४९४; ( श्रीमदू- 
भागवत ) ४४२३ ॥। 

साध्य १८२ । 

सामान्य--( माध्व ) ४०४; ( वेशे० ) 
२३४, २४८, “६-४ । 

सामान्य योग (्‌ बेशे ० ) २४७ ॥। 


१९७; ( माध्व-) 
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७१४ हे भारतीय दर्शन 


सामान्य लक्षण ( न्याय ) १९० । स्यातु १०३ । 
सामान्यलक्षणा प्रत्यासत्ति १८१ । स्याद्राद १२०१, १०४, ११७। 
साख्रव धर्म १४० । स्वतः प्रामाण्यवाद ( मीमांसा ) ३२२। 
सिद्धान्त शैव सम्प्रदाय ४४५ । स्वपर्याय १०६ । 
सिद्धार्थंक वाक्य ( मीमांसा ) ३१७ । स्वप्न ( वेशे० ) २४४ । 

सिद्धावस्था ६८ । स्वभाववाद ८५१ । 


सिद्धि ( योग ) ३०४ । स्वातन्त्रयववाद ४९९ । 
सृष्टि--( अ० वे० ) ३६९; ( तन्‍्त्र ) | स्वाराज्य ४७ । 
४३३; ( रामानुज ) ३९७; ( वीर | स्वार्थानुमान ( न्याय ) १८४ । 
शव ) ४८७; ( वेष्ण तन्‍त्र ) | स्थितप्रज्ञ ७२ । 


४५४; ( सांख्य ) २६६ । स्थितिशील चित्त ( योग ) २९३ । 
सृष्टि---शुद्ध ४५४ । ्क 
सृष्टिक्म ( सांख्य ) २६७ । रे 
सोतापन्न ( बौद्ध ) १२९ । हठयोग २८४ । 


सोपविशेष ( बौद्ध ) १४३ । 
सौत्रान्तिक ( बोद्ध ) १३३, १४३। 
सोन्दर्य मीमांसा ७। 

स्कन्ध ( बोद्ध ) १४० | 

स्कम्भ ३३। 

स्रोत-आपन्न १२९ । 

स्थावर ( जेन | शक | 

स्पल्द कम ( मीमांसा ) ३२८ । 
स्पन्दशास््र ४७२ | 

स्फोट ६२९ | 

स्फोटवाद ३८३ । 

स्मृति ( योग ) २९५। 


हिरण्यगर्भ ३२ । 
हीनयान १२८, १४३, १६१, ५४७१० 
हेत्वाभास ( न्याय ) १९२, १९३ | 
हेत्वाभास--असिद्ध १९३, १९५, १९६, 
क्‍ प्रकरणसम १९७; बाधित १९३, 
१९५; विरुद्ध १९३, १९४; सत्‌ 
१९३; सत्‌-प्रतिपक्ष १९३, १९४; 
सव्यभिचार १९३, १९६; साध्यसम 
१९७ | 
हेतु--( न्याय ) १८२, १८३, १८४; 
( बीद्ध ) १३९; ( मीमांसा ) ३१६ । 
हेतु विद्या १६८ ॥ 
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आचाय श्री बलदेव उपाध्यायजी' की 
नवीन ऊतियाँ । 
संस्कृत दास्त्रों का इतिहास 
संस्कृत म॑ निबद्ध शास्त्रों का इतिहास प्रामाणिक तथा 
सुबेघ रीति से प्रस्तुत करने के लिए आचाय उपाध्याय 
जी ने इस नवीन ग्रन्थ का निर्माण किया है । यहाँ आयुर्वेद, 
ज्योतिष तथा गणित, छन्दःशाख, कोशविद्या, साहित्य- 
शास्त्र एवं व्याकरण की ऐतिहासिक पद्धति से विस्वृत्त 
: समीक्षा की गई है तथा इनके उदय तथा अभ्युद्य, उत्पत्ति 
ओर विकांस का विश्लेषण बड़। मार्मिकता से किया गया 
हैं| प्रामाणक तथा गम्भीर विवेचन से सम्बलित यह 
ग्रन्थ नितानत उपादेय तथा विश्वसनीय है| उच्च कक्षा के 
छात्रों व अध्यापकों के अतिरिक्त सामान्य जिज्ञाप्तुओं क लिए 
भी यह रुचिर ग्रन्थ एकान्त उपादेय एवं रुग्रहणीय हे | 
आकार : डबल डिमाई, प्र॒ठ्ठ सं० ; ७०० मूल्य : १६-०० 


संस्कृत साहित्य का संक्षिप्त इतिहास 
इप ग्रन्थ में संध्कृत में निबद्ध महाकाठ्य, गीतकाव्य, 
गद्यकाव्य, कथी साहित्य, नाटक साहित्य एवं अलंकारशास्त्र 
का विशद वर्ण । क्रिया गया है। कंबल इली गन्थ के 
« अध्ययन से छात्र संस्कृत के विशाल साहित्य का सरूुक्षेप में 
विशद परिचय पी सकते हैं। परीक्षा की दृष्टि से भी यह 
ग्रन्थ नितानन्‍त छैपादेय हे । विभिन्न विश्वविद्यालयों के 
बी० ए०, छम० ए९ और आई० ए० एस० के चुने प्रश्नों का 
संकलन इसे और भी उपयोगी बना रहा है | सुन्दर सुबोध 
शेल म॑ भिर्मित यह ग्रन्थ भारतीय विश्वविद्यालयों के 
शास्त्री, बी? ए०, एम० ए० परीक्षाओं का पाछ्य गनन्‍्थ हे । 
आकार : डबल डिमाइ, प्र॒द्ध सं? : ३६०, मूल्य : १०-०० 
7 पिस्थान-- 
चौग्वरुमभा ओरियन्दालिया 
प्राच्यविद्या एवं दुलेभ ग्रन्थों के प्रकाशक तथा विक्रेता 
पो० आ० चोखन्‍्मा, पो० बा० नं० ३२ 
गोकुल भवन के. ३७/१०६, गोपाल मन्दिर लेन 
ब[राणसी>२१२१००१ ( भारत ) 









